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مقدمة الطبعة الثالثة 
کاس کح دج بت تک وت 

آعترف بأنني > وقد لمست بيديّ [قبال جمهرة رفيعة واسعة من القراء على 
هذا الكتاب بطبعتيه : الاولى التي صدرت عام ۱۹۷۹ ۰ والشانية التي صدرت 
بعدها بأقل من عامين ونفذت منذ ما يقرب من العامين » بت به قرير العين 
هانيها . وليس ذلك لأنني » وفق المقاييس المشهورة للنجح » قدمت عملا 
يمكن › بمعنى من المعاني » أن ينسب الى هذه الصفة » وانما لأنني أصبحت 
عليما بان روح الدقة والرصانة ليست مما يجانب مرمى القارىء العربي » وذلك 
اذا ما أخذ الباحثون والمفكرون والمبدعون عهداً على أنفسهم أن يحاصروا » 
ولو الى حين » بنيانه الذهني وحساسيته الوجدانية وجل كيانه الحبوی بمادة 
متلبسة بهذه الروح » واذا ما انحصرت أجهزة النشر ومؤسساته ووسائل بث العلم 
والمعرفة عن التوسع في دك ملکاته المتلقية بالمواد الفاسدة التي تحملها 
مُبْدّعات قوی الوهم والسحر والضعة والاضمحلال . 

لقد آغدق القراء والنقاد على هذا الکتاب من التقريظ الکریم والعطف 
والثناء فوق ما كنت أنتظر . وکان ذلك عزاء شافياً عن سنوات العمل المضنية 
التي صرفتها فيه . آما اليوم فذاك سبب وجیه لاعادة بشه ووضعه في أيدي القراء 
بعد أن نفذ واشتد الالحاح في طلبه . 

بيد أنه ليس شيء من هذا كله بمسوغ وضع مقدمة جديدة لهذه الطبعة 
التي أرجو حقاً أن يكون لها من المزايا أكثر مما كان للطبعتين السالفتين . إن ما 
يسوغ مثل هذه المقدمة هو أنها قد تكون خير مكان لما يمكن أن أبديه من قول 
في بعض الأمور التي استقرت على سطح بالى منذ نجوم هذا الكتاب في طبعته 
الأولى » حتو, الان . 


أول هذه الأمور أنني توخيت » حين وفعت هذا الكتاب » أن 0 
وا كلاسيكياً في الفكر العربي الحديث . واليوم تُخَيّل الي جميع القرائن 
بات فعلاً كذلك . فما من تقويم عرض لي ف 
عليه إلا ویغرینی بالمیل الى هذا الاعتقاد . ولأنني لست ممن بقع في موقع من 
سل اليه بالنفاق » فانيي أميل الى تصدیق هذا الاعتقاد الذي يولد في نفسي 
الرضی ویفیض علیها الاطمثنان الى ان الجهد المبذول في هذا العمل لم يكن 
جهداً عَرَض وتبدد في لمح البصر ‏ شأن كثير مما نصنم . 

ومع ذلك وهذا ثاني الامور ولعله أَجَلّها ‏ فان موقف الرضى » برغم أنه 
كان الموقف الأغلبّ » لم يكن حال جميع الناس . وهذا أمر طبيعىّ . فقد 
طلعت علي ثلاثة أصوات منکرة » من واجبي ألا أعتبرها منكرة »> برغم أن 
بعضها بما هجره من لكيس وبما لبسه من آبوس العُدوئ والتشهيرء ينبغي أن 
يحشر في زمرة أنكر الأصوات . صوت أول أحذ على أنني اب 
تقدمية) . وصوت ثان زعم أن الروح التي تسري في الكتاب روح «سلفية» . 
وصوت ثالث أداه بصره الى أن لا يرى فى الكتاب إلا «عدمية» منحدرة الى 
صاحبه من هزيمة حزيران النكدة . وعند التحقيق في هويات أصحاب هذه الاصوات 
لم يكن من العسير على أن أتبين في الصوت الأول وجه «الفقیه» المساصر 
المنبت الصلة بأزمئة التنوير الأسلامية البديعة وبازمنة التنوير الحديثة المذهلة 
على حد سواء ؛ وفي الصوت الثاني وجة واحلٍ من الجند القدامى لماركسية 
آفلة ؛ وفي الصوت الثالث وجة باطنی متخ في إهاب داعية قومي غيور 
قاری ات أن یعظ أمة العروبة موعظة التفاژل وأن یعلمها اکتساب فضيلة 
الطاعة وعادة اجتراع كأس العذاب اليومي برواقية شماء ۱ فکان ذلك وحده 
شترا عندي لأن لا آشغل نفسي بدفع شيء من هذه «النقائص» . ومع ذلك فانه 
لا بد لای منا » حتی ولو كان أعشى البصر ‏ أن يرى أن حدود هذا الشالوث : 
التقدمية والسلفية والعدمية » هي مما يتعذر إجتماعه في واحد أحد من الناس في 
الوقت نفسه ومن الجهة نفسها » اللهم إلا أن يكون الط كلل ام 
أوأن تكون بصيرته غائبة تمامأعن ساحة البصر والمُبْضَر . وأنالست أرى أن المقام 
ههنا یصلح لأكثر من هذه الاشارة من جانبي . فان حديث التقدمية والسلفية 
والعدمية وعصرنة الاسلام واسلمة العصر وتجديد التراث وتنوير التراث وما اشبهه 
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حدیث طویل الحبل قلیل النجوع » ولم يعد يبعث الا على التثاؤب . ومع ذلك 
فأنه قد يكون من واجبي ههنا » في خضم هذه الفوضی في المعاییر وفي 
التقويم » ولكي أجنب القارىء كل لبس أو سوء فهم » أن أنبه الى حقيقة لم 
يغفل عنها أى من القراء النابهين الذين قرأوا الكتاب بنزاهة وتجرد » وهي أن 
الكتاب يعرض لقضية مركزية من قضايا الفكر العربي الحديث ۰ هي قضية 
التقدم » بمنظار ما يمكن أن أسميه بالعقلانية النقدية المشخصة » وهي منهج 
يمكن تطبيقه أيضاً » بتسوية شاملة» في وجوه أخرى من وجوه هذا الفكر » وبخاصة في 
الوجهين القومي والاجتماعي . 

أما أن الكتاب لم يحمل حلا لمشكلة التقدم في العالم العربي الحدیث - 
وهذا هو الأمر الثالث ‏ فذلك ما لا يخالجني فيه أي ريب على الاطلاق. فالحقيقة 
هي أنه لم يخطر لي ببال أنه يمكن لهذا الكتاب أن يقدم مثل هذا الحل . وأنا 
أقر أن الجموح العقلانی » وغطرسة الماركسية القديمة » ووثوقية الاتباعية 
الساكنة لم تبلغ عندي مبلغاً يجعلني أطلق مشل هذه الدعوى . والتجارب 
الشخصية تحرّم علينا أن نذهب بعيداً في هذا الطريق » اللهم الا إن نحن أردنا 
أن نسلم أنفسنا الى أحلام إيديولوجية وادعة أو دعيّة . إن هذا العمل عمل 
تحلیلی نقدی ذو غرضين : الأول ملء فجوة عميقة في تاريخنا الفكري » 
والشاني الاسهام في بناء «الوعي العربيّ» الحالي والقابل وفقاً لنهج العقلانية 
النقدية المشخصة الذي نوهت به . وما جاوز هذين الغرضين أو قصر عنهما يظل 
فرعاً لم يكن التوجه إليه أو التوسل به في البحث أمراً مقصوداً في ذاته ولذاته . 

وقد حدئت آمور كثيرة منذ أن صدر هذا الکتاب في طبعته الأولی» وهذا 
آمر رابع . ففي السنة نفسها التي ظهر فیها وذاع بين القراء نجمت «الشورة 
الاسلامیة» في ایران . وقد أحرزت هذه الشورة في سنواتها الاولی انتصارات 
أيديولوجية مشهودة . وفي العالم العربي كان لها رجع عمیق في أوضاع 
الحركات الاسلامية على وجه التحديد . اذ تشبعت الى حد بعيد بروح هذه 
الشورة وبالأهداف المعلنة لها . وبدا أحياناً أن بعض هذه الحركات وبعض 
المفكرين والکتاب الذين يحركونها أو يتحركون معها أو بها ليسوا إلا «قبساه من 
«نور) تلك الثورة «ونارها» . ولا شك أيضاً أن «الشورة وما أعقبها من حرب 
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ضروس قد قلا الحرکات الاسلامية على وجوهها المختلفة حتی تبلورت في اکثر 
من تيار . ولم يقصّر الباحثون والکتاب ومنظمو المژتمرات والندوات ومراسلو 
أجهزة ة الاعلام والمعلقون فيها... في دراسة ما أطلق عليه الأنصار اسم 
(الصحوة الاسلامية) وما أطلق 5 المعادون المؤاجنون اسم ( الأصولية 
الاسلامیة) » رح بالعلم» شاا 5 وخا بالعمل» » احیانا اكثر . وفي هذا الوقت 
بالذات الذي يدفع بهذه (المقدمة) الى المطبعة یعلن وقف اطلاق النار في 
الحرب المستعرة منذ ثمانية أعوام 2 فتتعاظم الامال في الوصول الى «سلام» 
يسرع الأبواب لمرحلة جديدة في حياة شعوب العالم العربي والاسلامي قاطبة . 
ومن الطبيعي أن يكون للنهج القابل آثاره الحقيقية في شتى القطاعات ‏ وقطاع 
الحركة الاسلامية واحد منها . ومع ذلك فإنه لا شيء مما حدث ب تل , شيا من 
واقع الافكار والتحليلات والعروض التي اشتمل علیها هذا الکتاب . فقصاری ما 
حدث لا يجاوز عملية تجذّر غال في محور كان أحد المحاور الرئيسة التي دار 
علیها الکتاب » هو الأساس «السياسيِ» للتقدم . بيد أن التطورات التي تقلبت 
بالفعل السياسي الاسلامي في هذا العقد الاخپر قد جاءت لتعزز من جدید 
الهراجس التي عبرت عنها مزارا عديدة . وکل القرائن د" تشیر اليوم بدرجة كافية 
من الوضوح الى أن «المشروع الاسلامي الکونی» الذي بشرت به الراديكالية 
الثورية الاسلامية والذي يجعل من اقامة «الدولة الاسلامية» مطلباً مم > بدون 
أى جدل » جميع المطالب الاخرى » قد اصطدم » بحاجز قوی يتعذر عبوره 
بطريق «السیاسی» الذي لا رجم له . ومن جديد يبدو أن على «الاسلامیین» 
مراجعة مقولة «الاسلام السپاسي» بروح العمل الاجتهادئ الخلاق ؛ لا بروح 
الفعل الارتکاسی الزمنی القاهر . وانه حقاً لأمر محبذ الا یتطوع أحد من 
مخالفیهم المُؤَاجِنِين من أجل تقديم اللصح لهم . 
وقد أفضى بي رجوع النظر في بعض مسائل الکتاب وقضایاه » في ضوء 
تطورات عقدنا الحالي ‏ الى تأملات جديدة مشرعة على المستقبل . وبدا لي 
أن المکان الطبيعي لها هو (خاتمة) الکتاب القديمة . فعمدت الى هذه 
(الخاتمة) بالتعديل الجذري الواسم جاعلا قوامها الجديد قرلا في (الاسلام 
والمستقبل) اقتبست أجزاءه الاساسية من كتابي (نظرية التراث » ۱۹۸۵) ومن 
مبحث لي خصصت به الكتاب الجماعي ( الذي قدمته دولة الكويت 
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هدية تذكارية لموتمر القمة الاسلامي الخامس ) الذي انعقد في الکوبت عام 
۷ ۸ / ۱۹۸۷ م » فاستقامت الخاتمة بهذا التركيب البسيط لتعبر عن 
مجمل ما استقر عنده نظري في الموضوع . 

وأما متن الكتاب فلم أتبين فيه ما يلجئ الى أي تعديل أو تغيير جذري» 
یک أن يضاق اليه بن اا أو را علی رجه اریز را رر ا ن 
الفکرة أو تلك أو لهذا المشكل أو ذاك . لكنني لم أرأن صنع ذلك هو أمر 
لازب . فعدلت عنه نأيا بالکتاب عن الحشو وفضل ا القول . وبرغم 
أن دراسات الفكر العربي الحديث قد احتلت مكاناً بارزأ في خارطة القوی 
«الابداعية» العربية في السنوات القليلة الماضية » الا انني » للأسف الشديد » 
لم أجد فيها ما يمكن أن يغني » على وجه الحقيقة » الصيغة التي انتهى اليها 
هذا الكتاب قبل عشر سنوات . 

وس يغيب عن بلي أن إخراج الكتاب في طبعته الجديدة هذه يهيء لي 
فرصة طيبة من أجل أن أبوح بمشاعر الشكر الوفي والامتنان القلبي الصافي 
لطلبتي في الجامعة »الذين قرأوا هذا الكتاب بشغف وحماسة» وراجعني كثير منهم 
في أمر کثیر مما قرأ فولد ذلك في نفسي الغبطة والحبور والاطمئنان الى جدوى 


وأشكر كذلك كل من ألقى في سمعي قول أو كتابة ‏ ما أثار في نفسي 
الحماسة والشجاعة أو ما نبهني الى أمور قصرت عنها لسبب من الأسباب . 
وهم کثر » ومن بينهم مفکرون وعلماء کبار من بلادنا ومن بلاد الغرب . وآنا 
حریص ههنا کل الحرص على أن اعص بالشکر والعرفان لین لا ينضبان 
ذکری الصدیق الوفي الراحل » استاذ العلوم السياسية » الدکتور عمر ابراهیم 
الخطیب - رحمه الله رحمة واسعة - الذي كان أول من عرف بهذا الکتاب عند 
صدوره وخصه باکثر من دراسة نقدية رصينة › وهو الذي خطفته المنية من بين 
ظهراينا في عز شبابه وتوقد ذكائه وامتلاء روحه بأسمى المعاني وأرفع المشل 
وأغلى المنى . 
والله أسأل أن يسدد الخطو ويوفق لما هو خير وأبقى » 
فهمى جدعان , 
8/ 4۸ : 


المقدمة 

أقصد في هذا البحث الى تحايل قضية من أخطر القضايا الي شغلت الفكر العرني 
الحديث ‏ أعني قضية الترئي أو التقدم - كا تبترت في أعمال أكثر الفکرین العرب 
تسرد لوجود وعي ذاتي أصيل فاعل ني التاریخ . وقد يبدو لأول وهلة ان هذه 
القضية ليست الا واحدة من قضايا كثيرة يحفل بها هذا الفكر وتتفاوت في خطورما 
وجسامتها > لكن القيقة هي أن مسألة اترقي رما تكون المسألة الوحيدة الي تستقطب 
تجليات الفكر العرني الحديث کافة" وتثوي وراء جل الفعاليات النظرية والعملية الي 
حمات اللقفین العرب» على تباين مواردهم ومقاصدهم › على أن يسهموا في عمليات 
امدم والبناء في العالم العرني الحديث . 


ولت أقصد بطبيعة الحال الى الزعم بأن أحداً قبلي لم يلتفت الى هذه المسألة ‏ 
فان الدراسات الي تدور على النهضة العامة والاصلاح الاجتماعي والسياسي والديي 
في العالم العرني لا يسهل حصرها -- لكني لا آتردد في الزعم بأن هذه الدراسات > 
عربية أو غربية » هي غير كافية من ناحية » ولا تلتزم دوماً جانب الاقة وسلامة 
القصد » من ناحية ثانية . وهذا لا يعني ان الدراسة الي أنا متصدر لها ههنا ستكون 
كافية ونهائية - فالحقيقة هي أ٣ا‏ بعيدة كل البعد عن أن تكون كذلك فضلاعن ان 
الكلمة الأخيرة ني البحوث والدراسات لا يمكن أن تقال أبداً ‏ ولكنه يعني أن هذه 
لنراسة تطمع في أن تسد فراغا لم يسده أحد من قبل + كا تتطلع الى أن تقدم فهمً 
لهذا الفكر أقرب الى الدقة والأمانة وأنأى بأهله عن مظان الشبهة والزلل والنشويه . 
واذا كنت لا أتمرج كيرا من الالماع الى هذه المظان فذلك بسبب ما تبینته في أعمال 
الحائضين في الفكر العرلي الحديث من ميل به ميل الموى » أو من اختزال له في 
هذا التيار الضيق الضحل أو ذاك » أو توسع به ليحتضن كل نحلة جلت أو هزلت ؛ 
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أو من اقتعطاع له من التاریخ جملة أو اجمال له فيه كلية » یعریه ذلك الاقتطاع من 
اصوله ویتکر عليه هذا الاجمال تميزه ونمایزه » او ما آشبه هذا وذاك من حاذیر یقع 


ولقد حرصت في هذا البحث على التعلق بثلائة آمور : أوها احیاء أعمال عدد 
من الفکرین العرب السلمین الذين أهملتهم الدراسات الحديثة بالاجمال اهمالا لا 
يغتفر ؛ ثافيها توسیع دائرة البحث الخغرافية بحيث نحتضن مفكري الشرق العري 
والمغرب العرني على حد سواء » بالقدر الذي پسمح به ا مو ضوع الذي عليه مدار 
الدراسة ء وبالقدر الذي بیثه الصادر الاساسية الي يمكن أن تجعل هذا القصد مك 
في حدود لا شلك في انها ناقصة ومتواضعة ؛ ثالثها الحجر المنهجي للطريقة التشريحية 
الباردة في التعامل مع الثقافة العربية الاسلامية . وانها حقاً لغاية لا تدرك تلك الي 
ينشدها هذا البحث اذ يتطلع الى تقديم صورة شاملة لاسهامات المفكرين العرب 
المسلمين الحديثة في معظم أقطار العالم العربي الحديث وعبر فترة زمنية تكاد تبلغ 
القرن الكامل . واتي لعلى يقين تام بأن كثيرين من النقاد سیحرمون علي" منذ البداية 
الشروع في عمل كهذا يتطلب تحقيقه جهداً لا حدود له واسهاماً جماعيا لا فردياً . 
لكني من جاني - وأنا أدرك كل الادراك وجاهة هذا « التحريم  »‏ أؤكد بأنني لا 
أقدام الا صورة أولية لا ينبغي أن يكون عليه بحث تطبيقي مقبل في الفكر العرلي 
الحديث » بحث لامجترىء بهذه الرقعة أو تلك من رقاع العام العربي المتر امي الاطراف» 
واغا يحرص على ان يتصدى لموضوع جوهري ما من خلال تجلیات هذا الموضوع على 
صعيد العالم العربي كله » ومن خلال خیرات وتأملات مفكري هذا العالى مما عکن 
أن يكون » وظيفياً » أساس التجارب المشتركة الي يصح أن تكون منطلقاً بسوغ 
السعي ليناء أي مشروع شامل بنشد وضع القواعد الايديولوجية الصميمية لعالم عرني 
موحد او يراد له أن يكون موحداً بدءاً من هذه الفعالية أو تلك من الفعاليات الثقافية 
أو الاجتماعية أو السياسية أو الاقتصادية . بيد أن هذا الضرب من البحث يفبغي ان 
يرفد بدراسات « اقليمية » تتصدى للمشا كل النظرية والعملية الي تجابه واقعياً 
هذا القطر او ذاك من الاقطار العربية . ذلك أن هذه الدراسات اللحزئية لا تسمح 
ععر فة الأوضاع الفكرية لجماعة عربية معينة فقط واعا تسمح ايضاً برؤية أدق 
وأوضح لا يبدو عليه الواقع الخاص من جهة ولا تبدو عليه الصورة العامة المشئركة 
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لجمل الدالات الحاصة الي تفصح عنها هذه الدراسات الحزئية الختلفة من جهة 
أخرى . 


وهذه التظرة بالذات هي الي تسوغ لي في هذا البحث اختیار « الفکرین العرب 
السلمین » موضوعاً له . وذلك اعتقاداً مني بأن خبر ات هذا الفریق من الفکرین 
مبيء أكثر من خبرات أي فريق آخر من الفکرین العرب الحدشین ؛ الأساس 
« الصوري » الأولي” لشروع يستهدف العام العرني كله لا هذا القطر منه أو ذاك » 
ولا تلك الجماعة منه أو هذه . بيد أن أوجه السوغات لهذا الاختيار یکمن في الحقيقة» 
في القول أن هذا الفريق من المفكرين يقع أكثر من غيره في المكان الأنسب لوضع 
نظرية في النهضة أو ني التقدم ابتداء من السلمة الي انطلق منها في هذا البحث وهي 
آن الجتمع > کالفرد » وجود تارحي» ععی أنه جماع حبر ات التاريخ الثقاي 
الفردي والعام . ومعی ذلك أن دراسة الفرد والجتمع دراسة ثقافية ‏ تاريخية تلزم 
بالانطلاق من الواقع الاجتماعي التارخي باعتباره امتداداً في الاضي والحاضر 
والستقبل لا أنه جرد حالات ساكنة عکن تثبيتها ني الکان والزمان وعزطا عزلا" 
فيزيائيً عن الحالات السابقة أو احالات التالية الي تنذر بها أو تعد . وهذا لا يعي 
بطبيعة الحال أن هؤلاء الفکرین قد حققوا » عملياً » ودوماً » هذا المثال للنظر -- 
فالتقيقة أمهم واقعيآ لم يجسدوه الا لاماً » انبم ظلوا في معظم الأحيان ينشطون من 
خلال رؤية مثالية للعالم والجتمع » وعند هذه النقطة بالذات ينبغي أن يحدث التعديل 
الضروري على الاشكالية الي وجهت فعالياهم ‏ ولکنه يعني فقط أن المبدأ الصوري 
الذي ينطوي عليه فكر هذه الجماعة من المفكرين هو الذي يصلح لأن يعتمد » بفعالية 
ونجوع » في ما أسميته قبل قليل بناء مشروع شامل لعالم عربي موحد یفترض أولا” 
قدراً أعظم من الاشتراك في التجارب الفكرية الصميمية . وليس من قصدي هنا » 
في هذه المقدمة » أن أبين التعديلات ابوهرية أو الحامشية الي أرى ادخافا على التصور 
العام لمؤلاء المفكرين ولا مدى انصراي عن هذا النمط أو ذاك من أتماط النظر 
عندهم من أجل أن أستبدل به نمطا معيئاً من الأفكار او استشرافاً ما لبعض الآفاق 
العلمية والعملية ‏ فهذا كله يمكن أن يكون موضوع عمل مقبل - ولکن من قصدي 
أن أستبعد جل" الاعتبارات الي يمكن أن يدخلها هذا البحث في حسابه كالزعم بأن 
مستقبل الفكر العرلي الحديث ينبغي أن بلتمس حقاً وبتفرد في واحد من التيارات 
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لیر الية أو العلمانية أو التغريبية الي لاقت صدی لا بنکر لدی بعض الفکرین العرب 
الحدئن في بعض فتر ات عصرنا الراهن والي لم يزل فا ذيول في بعض الاوساط 
الفكرية العربية في عدد من الأقطار ذات الاضي الاستعماري الفرني أو الحاضر 
المفتوح على جو الثقافة الفربية البورجوازية ومشتقانها وارتكاسانها الفكرية أو 
الايديولوجية . 

إن الذي انطلق منه في هذا البحث هو الاعتقاد بأن قطيعة كاملة مع الاصول لم 
تحدث في الفكر العرلي الحديث إلا في دوائر محدودة جد » وان الطرح الصحيح 
لهذا الفكر یکمن ني القول إن الهواجس الحديئة قد ظلت مطلة باستمرار » في القطاع 
الكبير من تجلياته » على وجوه الفكر العرلي الكلاسيكية المختلفة . اما أولثلك الذين 
اداروا ظهورهم للأصول وطرحوا مفهوم النهضة العربية الحديثة على أسس مقطو عة 
الصلة بالأصول فليسوا > من الزاوية الى أرى منها الأمور » الا نوابت لا أملك 
التوجه حوها من أجل اعتمادها أساساً لمنطلقات عربية شمولية . 


وهذه الاعتبارات هي الي دفعتي في هذا الكتاب الى التمهيد لفصوله الأساسية 
بالالماع الى ما بدا لي وثيق الصلة عضمونما مما ينتمي الى البدايات الثقافية العر بية 
الاسلامية وتطوراتها ني العصور الاولى والكلاسيكية العربية . ذلك اننا لا نستطيع أن 
نفهم الفکر العرلي الحديث الا اذا استوعبنا مبادىء الفكر العربي السلفي ومقوماته » 
وکل محاولة لبتر هذا الفکر بالبدء من هذه الواقعة التار مخية الحديثة او تلك لا بد أن 
تژول بصاحبها ال سوء فهم وتقدیر لهذا الفکر . ولیس معی هذا طرح الشکلة من 
خلال حدود (التراث ) و ( التجديد ) أو ( القديم ) و ( الحديث ) ۰ آو (الاصالة) 
و ( الابتكار ) أو ( التقليد ) و ( التحديث ) ... ولكن معناه جنب الوقوع في رذيلة 
الرفع الراديكالي لتجذر الانسان العربي الحديث في تاريخ ثقاني ‏ اجتماعي ذي ماض 
سحيق وذي بنى ذاتية معقدة كل التعقيد ومتباينة الوجوه والتوجهات عبر فرات لم 
تتسم دوماً بطابع الد.عومة المتجانسة والاستمرار الذي لا انقطاع فيه أو تقطعاً . ولعل 
هذا هو الذي يدفعي الى تحبيذ الكلام على « أزمنة حديثة » عربية دون الكلام على 
وعصر حديث » قد يكون حمالا لكثير من سوء التقدير . ذلك ان ( العالم العربي 
الحديث ) قد تجل فعلا” في وجوه زمنية ومكانية متباينة ومتنوعة وسمت الى حد بعيد 
مط وطبيعة المشكلات والموضوعات الي طرحت في كل مكان مكان او في كل 
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زمان زهان.ومن شأن هذا التقدير أن يقر في الأذهان فكرة تبدو لي صادقة تماما 
وهي أن الأزمنة الحديثة العربية تبداً مع ابن خلدون بالذات » لا مع مدافع نابليون 
الي يقال عادة انا أيقظت مصر والعالم العربي من السبات العميق الذي كان يلفهما . 
ومبدأ نظري في هذه المسألة أن الراحل الثقافية - الاجتماعية الي مر بها تاريخ الاسلام 
والعرب الى عصرنا الراهن ترتد الى أربع مراحل أساسية هي : 


: مرحلة التنوير الايي وبناء الحضارة ؛ ۲ ) مرحلة التو قف الحضاري والتوازن‎ ) ١ 
. مرحلة اختلال التوازن والاحطاط ؛ 4 ) مرحلة اليقظة والنهوض‎ )۳ 


الر حلة الأولى تحتل القرون المجرية الاريعة الأولى » فيها ظهر الإسلام وتوسع 
جغرافیا ورکب حضارة احتلت‌فیها الاداب و الفنون والعلوم الدينية والفقهية والكلامية 
والفلسفية والطبيعية مکانة مرموقة و صميمية . و الرحلة الثانية توقف فیها التوسع 
احضاري وبدت فیها صورة الدنیا والاخرة مکتملة متوازنة أو مدعوة الى الحفاظ 
على مركب واضح من الا کتمال والتوازن وي قلب هذه المرحلة وي القرن 
انامس الهجري يقف الاوردي . والرحلة الثالثة تبدأ مع الغزالي واختلال الصورة 
الي خخطها الماوردي لكي نتجه الامور شيئاً فشيئاً » وبدءاً من القرن السادس المجري » 
نحو الاضمحلال من خلال ركود الفعاليات الاجتماعية النشطة لصالح التزعات 
الصوفية الماربة من العام الحارجي المنعزلة عنه » وعبر مجموعة من الوقائم السياسية 
الهدمية الرمزية كسقوط اللحلافة ني بغداد وانحسار الوجود العرلي من اسبانیا » والغزو 
التتاري والغزو الصليي والغزو المغولي .. حى باية القرن الثامن امجري . وقد وضع 
فكر ابن خلدون نباية أو حدا الة الاحطاط الفكري الحضاري وذلك بفضل وعيه 
لواقعة الاحطاط ويحثه مثا علي علمیاً عن الاسباب الواقعية الشخصة ها » كما مثل , 
بداية اليقظة والنهوض بسبب هذا « الوعي » ذانه الذي أصبح الهم الا کبر لدی جمیع 
المفكرين الذين جاءوا من بعده والذي ساهم في تطويره وتنميته » إلى جاتب عمل 
ابن خلدون الرائد » هذه الواقعة الثقافية الضخمة الي رافقت استعمار الغرب 
للشرق : واقعة الاتصال بالدنية الغربية » الي خلقت حالة من التوتر الثقافي والعقلي 
النامي باطراد » وصراعاً ما زال فيه « البح شعن الذات» وتحديد اهوية الشاغل الا كبر 
الى أيامنا الراهنة . 


ومن ناحية أحرى عنیت ب « مفكري الاسلام » فريقاً حدداً من المثقفين ليست 
نسبتهم الى الاسلام نسبة عادية مستقاة من الانتماء الى دين الاسلام انتماء « إرثاً » 
أو و جغرافيا » أو « حضارباً عاماً » أو ما آشبه ذلك من أوضاع متلقاة جر ی آصحایا 
عليها جري الإلف والعادة » وائما هم فريق من الكتاب أو المفكرين معظمهم ينتعي 
ال فئة اللقفین التتورین بالعلوم العصرية » وبعضهم ينتمي الى فئسة « الشيوخ » 
الاصلاحبین » قلیل منهم قد ارتبط اسمه حرکات دينية سياسية محتر فة أو جماعات 
أو أحزاب منظمة لکن آغلبهم قد نشط نشاطاً فردياً حالصا . بيد أن ما یجمع بينهم 
كلهم اشتر ا کهم في الاعتقاد بأن الاسلام » من حیث هو دين وثقافة وحضارة » 
ينبغي أن يقوم بدور فعال في توجیه الحياة الاجتداعية و الثقافية وااسياسية للفرد في 
مجتمع محدد أو للأمة في مجمل التجمعات البشرية على الأرض . وليس ثمة شك في أن 
هذا « الدور الفعال » بتفاوت أهمية وخطورة من مفكر الى آخر أو من جماعة الى 
آحری » فهو شامل متفر د لدى البعض » ومحدود مرن متساهل لدى البعض الآخر . 
وهو اصلاحي معتدل لدى فريق 3 راديكالي متشدد لدی فریق آخر ۳ لكن هذا 
الراهن « مفكري الاسلام » هؤلاء عن فريق آخر من المفكرين الذين لا نزاع في 
أنهم مسلمون أيضا لكنهم لم يخصوا في کتابامم الاسلام بدور فاعل معين في 
تخاو من عداء له أو لصورة ما من صوره ثم ما لبثوا أن « اهتدوا» ايه فخصوه 
بكتابات تنتصر له أو تؤيده أو تدافع عنه في وجه خصومه ‏ كما حدث مثلا لمنصور 
فهمي وطه حسين ومحمد حسين هيكل واسماعيل عظهر > والى حد ما العقاد . ان 
مفهوم « مفكري الاسلام » محیل في هذا الكتاب صراحة الى الکتاب العرب الذين 
تقع تجار بهم الفكرية الأصيلة الصميمية في جمل الفعاليات الاسلامية أو في هذه الفعالية 
ان الاسلام من حيث هو دين وحضارة مدعو لأن يحتله في قضية التقدم . وني رأبي 
ان هذا التحديد يسوغ الى حد كبير الاحجام عن انلوض في أعمال كتاب أو 
مفكرين كان بعض القراء يرجون الالتقاء بهم في هذا الكتاب » كا يسوغ أيضاً 
التقاء بعض القراء الآحرين بکتاب قد يرون آمهم لم يخدموا قضية التقدم في العالم العربي 
الحديث أو أنهم خلفوا وراءهم ذكرى تبعث على الحدل . ويبمني أن أنبه هنا الى 
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أن عملية اختيار النماذج المدروسة لم تخضع اطلاقاً اه تواطؤ » شخصي من جاني 5 
وائما أملتها على رغبني في الاستجابة للتحديد الذي ذكرته قبل قليل » وهو حدید 
يتقبل المسلمين أو « الاسلامیین » المحافظين مثلما يتقبل المسلمين أو الاسلامیسین 
« الثوريين » . وني اعتقادي ان الامانة العلمية تفر علي بأن أعطي جميع الفرقاء لا 
والح في الكلام » فقط وائما « فرصة الکلام » أيضاً . لكني » والحق يقال ۰ ۸ 
أكتف بالاستماع والعرض اللحالصين وانما حرصت على أن يكون موقفي « نقدياً » 
في كل مرة بدا لي فيها ان اتخاذ مثل هذا الموقف هو أمر ضروري . أما رژيي 
الشخصية للمشكلة وأما الحدود الي أعتقد أن هذه ااشكلة ينبغي أن تصاغ فیها - ي 
صو را المطروحة في اثناء هذا الكتاب أو في صورة معدلة جزئياً أو كلياً ‏ فليس لها 
عل في فصول هذا العمل . وما اللاحظات الشخصية الي انطوت عليها المقدمة 
والفصول والخاتمة الا ارهاصات أولية للاقتراب من المشكلة لا لها . ومع ذلك 
یظل السوال التالي : ما هي مركبات الستقبل الاجتماعی - اللةافي العرلي » وف 
أبة صورة عکن أن يدخل فيها الاسلام - أو « قراءة ٠‏ ما للاسلام - کعنصر 
مركب ۲ - سوالا" مشب رکا بيي وبين فریق الکتاب الذين يدور علیهم هذا الکتاب . 


أما مفهوم « التقدم » الذي يدور عليه هذا البحث والذي أثبته تصر حا في صدره 
فيلز مي ضرورة بتقديم بعد التحديدات الي تساعد على الدخول الى مجال المشكلة 
بالصورة الي تبدو عليها لدى المفكرين الذين تبينت في أعمالهم اهتمامات مباشرة 
بالفهوم وتحقيقه . ومن المؤكد أن ليس لدي أي مسوغ قوي يدفعني الى أن أقدم منذ 
الآن تحدیداً لفهوم التقدم لدی هؤلاء الفکرین » وخطوة کهذه تبدو لي ضرباً من 
البدء بالنهايات أحبذ اجتنابه ماما . والمسألة فضلاعن ذلك معقدة في ذانها أصلا » 
يزيد من تعقيدها اننا ني أيامنا هذه غارقون ني مفهوم علمي - تكنو لوجي خالص 
للتقدم > وهو مفهوم لم يحظ في الحقيقة عند اولئك المفكرين بأية صورة من صنور 
السيادة الفكرية . قهم لم يعتقدوا أبداً أن طبيعة العقل وجو هره معادلان العلم - با معى 
الحديث للمصطلح - وأن التقدم العلمي هو بالتالي مرادف للتقدم الانساني . فهذا 
الفهم انلطیر الذي انتهت اليه العقلية الغربية والذي ربما كان أجسم أخطاء هذا 
العصر ۰ کا یری أدريانو بوزاني ترافرسو » قد أدى الى اعاء احط الفاصل بين 
العلم والتقنية وال انحاد التكنو لوجیا بالعلم > ما يجعل من العسير ناما قبول الفکرة 
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القائلة ان العام يمكن ان یکون موذجاً لعقدم . ثم ان العلاقات بين العلم و الجتمع قد 
آصبحت على درجة من التعقید لا تسمح بتقریر ما كان يمكن تقریره في السابق من 
القول ان العلم هو الجال الوحید الذي يمكن الکلام فيه على تقدم حقيقي » وذلك 
بسبب غیاب العادل الانساني منه وبسپب عدم ار تباطه بأمو ر الجتمع الحاجية 
اليومية . فثمة و اقعة لم يعد بامکان احد انکارها سواء في ذلك العالم وغير العالم : وهي 
أن العلم والعالم کلیهما قد فقدا بر اءتبما » اذ أصبحا مرتبطین ارتباطاً عضوياً وحیویا 
بالمؤسسات الاجتاعية والدنية وااسياسية والعسكرية . لقد أصبح العلم والعلماء في 
خدمة المؤسسات الصناعية والعسكرية بدلا من أن يكونا في خدمة الانسانية » كا 
أصبحت الأموال الي تنفق على التجهيزات الحربية العدة » في اللحظة الي يراها 
السياسيون المحتر فون مناسبة » لتدمير الانسانية او لتدمير جزء منها » أعظم بكثير 
من تلك الي تنفق لإسعاد الانسانية وتخفيف آعبانها وآلامها . ان العالم الذي كان 
يداعي أنه « فوق الغوغاء » قد انخرط اليوم في الزحام الكبير وأصبح موظفاً في خدمة 
مؤسسات بريئة وغير بريئة على حد سواء . ومن الطبيعي أن يؤثر هذا الوضع على 
مفهوم التقدم بحيث يصبح هذا المفهوم معرضا لتقلبات الحياة الاجتماعية والسياسية » 
وتصبح الأرض الي يتحر ك عليها رملية “اما لا قرار لها . ومعتی ذلك كله أن التوحيد 
بين التقدم والعلم - التكنو لوجيا قد يدأ يزعزع من واقعية التقدم نفسه ويحل صوراً 
من التشاؤم أو المرارة أو الخوف والحزع على مستقبل الانسان محل التفاؤل الذي 
بشرت به ني البداية انجازات العلم ‏ التکنو لوجيا اذ خففت من آلام الانسانية 
وهمومها وقربت من أجزاء العمورة وسهلت الحياة ورفعت مستوى العيش وخفضت 
مستوی الوفيات ورفعت متوسط أجل الانسان ... الخ . أما الاخطار الحسيمة الي 
نم بظلاها القاتمة على مستقبل الارض المشحونة بالاسلحة المدمرة وعلى الحو اللبد 
بالحراثيم و البيشة اللو ثة والعالم القلق المضطر ب الهدد بالفوضی التعاظمة باستمرار . 
فكل ذلك یزعزع أكثر فأكثر من مفهوم التقدم الرتبط بثنائي العلم - التکنولوجیا 
الوحد . 


وي كل الاحوال نة بعض الامور العامة الي ينبغي أن تكون ماثلة في ذهن کل 
من يود التعرف على اشكالية التقدم في الفکر الحديث بالاجمال : 
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الأمر الأول : ان فكرة النقدم تعبر في جوهرها عن مفهوم اجتماعي - تاريخي > 
صلة وثيقة بالتطور الاجتماعي - الثقافي للانسانية الذي لا تنفك عنه هذه الفکرة . 


الأمر الثاني : ان هذا الفهوم مرتبط ارتباطاً وثيقاً عفهومین آخرين ۽ هما مفهوم 
التطور ومفهوم التغير . أما المفهوم الأول فهو ولید الفلسفة الداروينية بصورة 
خاصة » وهو يبدو كشرط خارجي الحركة تعتري الموجود وئنقله من حال الى حال . 
وهو آیضاً ذوطابع « محاید »أخلاقياً» ويتصل بوجه خاص بالكائن اي أو البيولوجي . 
آما التغير فينصب بصورة خحاصة على التطور الكوني أو على عالم الظواهر الفيزيائية > 
وهو عار عن كل مضمون أخلاتي » وحى حين ينقل الى حقل الظواهر الاجتماعية 
والتاريخية المتصلة بالطبيعة والقوى الكونية فإنه يظل أيضاً عارياً عن كل «حکم 
قيمة » . اما التقدم فهو مظهر جزئي من مظاهر التغير » لكنه تغير مرتبط بقيمة » 
وذلك حين يقبض الوعي الانساني على واقعة من الوقائع ويدرك معنى خاصاً لها يعلق 
عليه أهمية انسانية خاصة » للفرد أو للمجتمع . فمفهوم التقدم هو بالدرجة الاولى 
مفهوم معياري أخلاتي » واذا ما جرد من هذا الطابع فانه لا يبقى لوجوده أي مسوغ 
ويصبح مصطلحا « تغير » و « تطور » قاد رين آئذاك على تغطية ما ندال به عليه . 


الأمر الثالث يتفرع عن الثاني : وهو أن مفهومي التطور والتغير يبدوان مفهومين 
علمین موضوعیین » بينما يبدو مفهوم التقدم مفهوماً ذاتً نسبيآ يتحرك على آرضر 
غير ثابتة . ومعی ذلك أن التطور والتغير يصوران حركة الواقع کا هو في أحواله 
المختلفة الطبيعية أو الاجتماعية أو الثقافية .. فهما يعكسان اذن «حیادا انفعالياً » في 
التفكير العلمي . أما مفهوم التقدم فليس من المسلم به تماءاً أن يكون مفهوما علمياً » 
وهو لا يبدو كذلك الا في الفلسفات الداروينية والوضعية الكونتية » وععی ما في 
الالمسفة الاركسية . 


الأمر الرابع : ان مفهوم التقدم لا يرجع الى الثورة العلمية الصناعية الي نقلت 
الانسانية كلها من حالة الى حالة » ولا الى الفلسفة الداروينية التطورية الي ابتدعت 
فكرة « النشوء والارتقاء» في عام الطبيعة والاحياء » واهسا هو أقدم من هاتين 
الظاهرتين بكثير . فنحن نجد له صوراً متبايتة في أقدم الثقافات الي نعرفها . لكن 
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الفرق بين المفهوم قدعاً وبينه حديثاً يتمثل ني أنه قد" بدا في الثقافات القديمة ذا طابع 
ميتافيز يقي ۰ أو انفعالي يعكس الرجاء او الامل أو الرغبة لدى الانسان ني قدوم 
حالة أو مرحلة معينة مرغوب فيها هي أفضل من المرحلة أو المراحل السابقة . أما 
العصور الحديثة - وخاصة في الفلسفات الي أشرت اليها قبل قليل ‏ فقد جعلت من 
هذا الفهوم مفهوماً واقعیاً لامجرد انعكاس لأمل أو رجاء مثالي او خيالي » وادعت 
لنفسها القدرة على تسويغالمفهوم مؤمنة بواقعيته على أرض التاريخ وني حركة الانسان 
وفعالياته . 


الامر الحامس : ان الطابع الأخلائي المعياري لمفهوم التقدم ‏ إذ يعني قبل كل شيء 
ما هو مرغوب فيه أو ما هو الأفضل والأصلح أو ما هو مشالي يرجى تحقيقه في 
المستقبل القريب أو البعيد ‏ وان نسبية هذا المفهوم الي تلزم بصورة طبيعية عن طابعه 
القيمي الاخلاقي ۰ قد ولدا مفاهيم مختلفة للتقدم » فكان هذا حیناً مساویاً للحصول 
على قدر أكبر مطرد الزيادة من اللذة الدنيوية » وصار حينا آخر يساوي انتشار ديائة 
معينة ونحقيقها لانجازات سريعة كبرى ۰ وعی بالنسبة لآخرين غزارة الانتاج 
الاقتصادي والادي والتوسع في استغلال مصادر الطبيعة لمصلحة الانسان .. أو 
اطراد التحرر من قيود التقليد أو من طغيان المادة » او الاقتراب من حالة « علمية » 
للانسانية أو من حالة مثالية بمحى قیها استغلال الانسان للانسان ... الخ . وهكذا 
آمکن لمفهوم التقدم أن يكون اجتماعيآ أو أخلاقياً أو دینباً أو اقتصادياً أو طبيعياً . 

الأمر السادس والأخير :وهو بخص مفهوم التقدم لدى الفکرین العر ب الحدئن- 
أن مصطلح «التقدم» - وهو نقل عرني لکلمة 5 الفرنسية و قرینانها الامجليرية 
والألمانية - ليس هو المصطلح الاكثر استخداماً عندهم » اذ ثمة مصطلحات أخرى 
مكافثة لها ماما مثل مصطلح الترقي الذي نجده أوسع انتشارأ حى فترة ما بين الحربين 
الكونيتين في القرن العشرين » ومصطلح « التمدن» الذي يشير ني آغلب الأحيان الى 
ما يعبر عنه اليوم مصطلح « الحضارة » لكنه يشير في بعض الأحيان إلى عين ما يفهم 
من « التقدم » حين جرد من حتمية الحركة الغائية نحو الأفضل وحين ينطوي على معنى 
« الفعل » الحركي لا الانفعال السكوني أو الوضع الثابت . ومع أن مصطلح « التقدم » 
حديث الا ان بعض المفكرين العرب المحدثين آنفسهم » کالزهراوي مثلا” » قد 
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استخدموا کلمات « التحسن » و «افوز » و « الصلاح » و « الفلاح » - وهي 
كلمات عربية أصيلة استخدمت بعض مشتقانها في القرآن نفسه بالعی الذي تستخدم 
به كلمتا « ارقي » و ١‏ التقدم » المحدثتان . لكن من الحق أن يقال ان مفهوم 
« التقدم » عند مفكري الإسلام المحدثين ۸ يؤخذ » إلا لاما » بالعی الذي نجده 
لدی فلاسفة « التقد م » التنويريين في أوربا . فهم قد جردوه ني أغلب الأحيان من 
جل عناصره « التنويرية » ورأوا فيه صدى لحالة أدبية أو فنية أو تقنية على أبناء المدنية 
الأقل حفاً من هذه ال حالة استنفاذ كل الوسائل الممكنة لعبور الموة الفاصلة بين حالة 
التخلف والضعف وحالة القوة والترثئي أو التقدم . لذا كان من الضروري استبعاد 
فكرة التوحيد الحالص بين مفهوم التقدم کا مجده في « فلسفات التقدم » الغر بية 
الحديثة وبين هذا المفهوم نفسه بالصورة الي حددها له مفكرو الاسلام في العالم العربي 
الحديث . لكن هذا لا يعني ان بعض المفكرين الذين تدور عليهم الدراسة لم يتبنوا 
صراحة بعض أفهام هذه الفلسفات في التقدم » فهذا قد حدث فعلا” . بيد أن الغالب 
الأعم لم يكن هو هذه الافهام . ولعل في هذا التقريرما يسوغ الاعتراض التالي : ان 
لمفهوم «التقدم» في العصر الحديث معنى اصطلاحياً خاصاً لا يجوز التهاون ني اطلاقه » 
وهذا العی ليس هو الشائع عند مفكري الاسلام الحدئین الذين یصعب القول ام 
من حيث هم مسلمون » مستعدون للاخل به . واذن » أفلا يكون الأصح أن يدور 
الكلام على مفهوم « النهضة ‏ عند هؤلاء لا على مفهوم « التقدم » ؟ والاعتراض > 
لا شاك > وجیه . فان اللخبط في المفاهيم أمر مجاف للدقة العلمية . وبالفعل اختار 
جميع الدارسين للفكر العرني الحديث مصطلح « النهضة » ووسموا به مجمل الانتاج 
الفكري في القرنين التاسع عشر والعشرین . لکن من الحق أن يقال آیضاً × من وجه 
أول »> ان بعض وجوه مفهوم التقدم التنويري قد لاقت صدى لا ينكر عند المفكرين 
الذين هم موضوع البحث الراهن » ومن وجه ثانءان مصطلحي « التقدم » 
و«الثرئي» قد تردداني كتابات هؤلاء المفكرين آکتر بكثير من تبسسردد 
مصطلح ١‏ النهضة » الذي لم يستخدم في المقيقة الا لا" . ومع ذلك فان « صراع 
المصطلحات » هذا يبدو لنا غير خطير وبامکاننا أن نسلم بما يطالبنا به بعض الدارسين 
من ضرورة الكلام على « أسس النهضة » لا على أسس التقدم » » أو من الاقرار 
بأن « التقدم » القصود هنا هو في الحقيقة جرد « نهضة » فحسب . وني هذه الحالة 
يكون احتفاظنا بمصطلح « التقدم » مرتفقاً بالاستخدام « العام » للكلمة من ناحية > 
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وباستخدام الفکرین العرب السلمین أنفسهم هذه الكلمة من ناحية ثانية . 


ويبمي بعد هذا كله ان أنبه ثانية الى اني لا أؤرخ للفکر العريي الحديث ‏ فأنا 
قد قصرت جهدي على دراسة فريق لا يستوعب كل ما انطوى عليه هذا الفكر » 
وان كان أوسع الفرقاء تمثيلا وأخطرهم مكانة لا بل اني لا أؤرخ تأريناً كاملا 
للمدشكلة الي اختر نها موضوعاً لهذا البحث » فان الحم الاساسي قد تمثل عندي في 
« اختبار » أكثر الأعمال تعبير ا عن « اشكالية التقدم » من أجل تحلیل هذه الاشكالية 
وبيان العتاصر الأساسية المكونة لها . لكن التحليل هنا لم يكن ٠نفصلا‏ عن التاريخ » فقد 
لمأت الى طريقة استخدمتها من قبل في عدد من الأعمال العلمية الي نشر مها بالاغة 
الفر ذسية على وجه االخصوص 3 طريقة يتعانق فيها الامر التار يي بآمر التحليل » فلا 
هي بالتاريخ الدالص ولا هي بالتحليل المتفرد بالعمق » ولكنها مزيج من الاثنين 
یضعنا على أرض التاريخ والمعرفة في آن واحد . لذا لا يتتظرن أحد أن يحد في ثنايا 
هذا الكتاب عرضاً تاريخياً مفصلا أو رصداً كاملا لكل أعمال المفكرين والكتاب 
الذين عاشوا في جميع الأقطار العربية في الحقبة الي تبدأ عند حدود منتصف القرن 
التاسع عشر وتنتهي عند حدود منتصف القرن العشرين . ان تارا كاملا لهذه الفت ة» 
ولأصحاب التيار الفكري الذين عليهم مدار هذا الكتاب » لا يمكن ان يضعه باحث 
واحد ۰ وانما ينبغي ان تتصدى له مجموغة من الباحثين خلال فترة طويلة . وأنا لا 
أرجو الا أن يكون كتاني هذا « مدخلا » غذه الأبحاث الي آمل أن تستأنف في وقت 
قريب جداً وبشكل موسع وحثيث. وانه لأمر طبيعي وضروري أن ينطوي مشروع 
كهذا على دراسة الحركات الفكرية العربية الحديثة الي وان كانت تكتسب قيمتها 
الرئيسة| غالياً في اطار « سيكو لوجيا الأفكار وارتکاسانبا » لا في صلاحيتها لان 
تعتمد » بصورة متفردة ء في نحقيق التقدم » الا اما تظل مفيدة لدراسة الواقع 
الاجتماعي ‏ الثقاني الذي ينبغي أن يظل ملهماً أساسياً ومنطلقاً جوهرياً لكل علم أو 
نظر يستهدف عملا أو فعلا . 


وئمة اخيرا أمران أحرص على الاشارة اليهما هنا . أول هذين الأمرين هو اني 
قد استكيرت من « النصوص » في ثنايا الكتاب » وكان استكثاري هذا أمراً مقصو داً 
لذاته . فأنا مقتنع كل الاقتناع بأن الدراسات الاخبارية التحليلية الخالصة ترينا ظهور 
الفکرین آکتر ما ترينا وجوههم » وتعرفنا بمؤلفيها اكثر مما تعرفنا من هم موضوع 
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ها . وفي رآيي ان الاتصال الباشر بأعمال الفکرین هو الذي يقربهم منا أو يقربنا 
منهم . ومن وجه آخر اعترف بأن حرصي على إيراد الكثير من التصوص انما برجع 
الى اعتقادي بأن هذه التصوص ليست جتتاً هامدة او ميتة لا تستحق أكثر من أن 
تروی أو نحكى او تشرح من بعید تشريحاً يحردها من کل واقع حي . ان هذا لا يعني 
أن الحق» كل الحق» يكمن ثي هذه النصوص - فثدةنصوص فیها الى جانب الافکار 
الاجابية الصائية» آفکار يمكن ان ننازع فيها أو لا نرضى عنها بالمرة أو نتحفظ 
بازائها ‏ لکن من ااؤكد أن هذه النصوص ما تزال محتفظةء‌بالاجمال » بقدر كبير 
من الحياة . وأنا زعيم بأنه ما من قارىء عرلي يقظ الا وتثير هذه النصوص عنده 
استجابة حية ما . ويستوي بعد ذلك ان تعبر هذه الاستجابة عن الرضى والقبول » 
أو أن تعبر عن الإعراض والنفور . 


واني هذين الامرين اني عانيت كثيراً من أمر المر اجم والدراسات الي تدور 
على الفكر العر ني الحديث وعلى بعض المفكرين الذين ينتمون الى الفريق الذي يدور 
عليه موضوع هذا الكتاب : الى أية درجة كان ينبغي علي الرجوع الى هذه المراجع 
وهي على ما هي عليه من ميول وأهواء وأغراض ؟ والى أي مدى كان بامكاني 
العزوف عن « نحلية » كتاي بعدد لا يكاد يحصر من أشماء المؤلفين من عرب 
وأوربيين وأمريكيين عودتنا معاشرتنا لصانعي « رسائل الدكتوراه » وموجهیها > 
فضلا عن قداسة آمر « الموسوعية » لدى المستشرقين » الشعور بالاثم أو بالتقصير ان 
نحن أغفلناها ؟ واذا ما وطنت العزم على التحرر من وطأة هذه الأعمال المختلفة وعلى 
اختيار الاستماع الى المفكرين الذين أود دراستهم فقط » هل سيكون من حقي فعلا 
إغفال الاستماع الى آراء الذين استمعوا هم أيضاً الى هؤلاء المفكرين ؟ ولكن ألم يكن 
استماعي لآراء هؤلاء الي لا تخلو من تباعد وتنافر في كثير من الأحيان قادراً على 
أن جرني الى الدخول في معركة التفسيرات والتأويلات والتخريحات؟وقبل هذا كله: 
ألست أعتقد بأن عدداً كبيراً من المفكرين الذين عر ضت هم لم محظ باهتمام الدارسين 
الحدئین وان الح الأول الاسامي لؤلاء المفكرين هو ان يستمع اليهم قبل أي أمر 
آخر ؟ .. الى غير ذلك من أسئلة لا مسوغ للاستر سال في ايرادها . ولقد استقر رأبي 
أخير أ على أن هچ في هذه المسألة النهج التالي : أن يكون معتمدي الاول هو النصوص 
الجوهرية أو النصوص - الاصول الأساسية للمفكرين أنفسهم » وأن أتجنب تكديس 
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المراجع والدراسات الحديثة ما استطعت الى ذلك سبيلا » فلا أحمل نفسي عناء 
الدخول في جدل عقيم مع هذا الكاتب أو ذاك ممن قد لا أرضى عن أحكامهم » ولا 
أرهب القاریء عراجعی « الموسوعية » » وباحالته المستمرة الى کل ما كتب عن هذا 
الكاتب أو ذالك ني هذه اللغة أو تلك » من غث أو سمين » ولا أسرف ني حجم الكتاب 
كي لا يكون ذلك سبباً ينكب القارىء عن الاسترسال في متابعته الى غايته فتضيع 
الفائدة المرجوة من تأليفه . 

أما جماع هذه « الاجراءات المنهجية » فسيكون «قراءة» شرعت في جمع 
عناصرها منذ مطلع عام ۱٩۷۳‏ وعكفت على صياغة صورتها الفكرية والاغوية الاولى 
خلال العام الجامعي ۱۹۷١ ١918‏ ۰ حين منحتي الحامعة الاردنية إجازة تفرغ 
علمي قضيتها في فرنسا » ثم ادخلت بعد ذلك تعديلات واضافات بلغت بها الصورة 
الي هي عليها الآن . واذا كنت أطمع في أمر فهو في أن تحمل هذه الصورة 
إلى القراء تعبيراً قوعاً عن اسهامات « الإسلاميين » في الفعالية الفكرية العربية 
الحديئة » وني أن تنبهي القراءات اانقدية إلى ما اعوج من الصورة فیتسی لي بذلك 
أن أعود إليها من جديد لأنظر وأقوم . 


والله من وراء الةصد . 
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الفصل الأول 
مينافيزيق | التقدم 


مل الإسلام منذ البداية لدى المسلمين أنفسهم أسمى صورة من صور الحياة 
الدينية والدنيوية على حد سواء . وقد وضع حداً نبائياً محركة الوحي العام نفسه . 
فرسول الإسلام هو حاتم الرسل » والوحي «الحمدي» هو آخر وحي يتتزل على بشر. 
فهو لذا يعبر عن الخال النهائية للمعرفة الدينية وللفعل الأخلائي اللذين ينبغي على الانسان 
أن يأخذ بهما استجابة للنداء الافي . فالدين الإسلامي اذن هو الحدف أو الغاية الي 
اتجهت نحوها الانسانية بتوجيه من الله ووحي منه . وهو هدف وغاية من حيث أنه 
تقرير لهاي لا رجعة عنه لذهب التوحيد الخالص والتنزيه الطلق + وهو هدف وغاية 
من حيث أنه تقرير نبائي وحاسم لأسمى ما على الانسانية أن تلتزم به من أخلاق 
ومعاملات وفعل على الأرض . 202 


والواقع أن الأسلام الذي يبدو بهذا المعنى - بالأضافة الى الديانات الي سبقته » 
من سماوية الحية أو طبيعية وثنية ‏ نهاية حركة في الوجود وی الفعل متقدمة الى 
الأمام > هو أيضاً وبنفس القدر حركة راجعة الى البداية أو الى الأصل . لأن « الحنيفية 
الابراهيمية » هي الأصل انقي الخالص للوحي . وما حدث في الحقبة الزمنية الانسانية 
الي تفصل الحنيفية عن الاسلام مما يبدو « تقدماً » هو في حقيقة الأمر تراجع حقيقي . 
وقد امخذ هذا التراجع أشكالا” عدة إن ني اليهودية وخرقها للميئاق » أو في المسيحية 
وتأليهها للأنسان أو تأنيسها لله » أو ني الديانات الطبيعية السادرة في غيها المعنة في 
التنكر لرسالات السماء وني التنكب عن طريق النور . 


Yo 


فليس الأمر اذن تماماً وبالدقة الکاملة على التحو الذي تصور عليه الأمر کل من 
محمد عبده وتلمیذه محمد رشيد رضا حين ذهبا الى أن الاسلام قد جاء بعد أن 
بلغ سن الاجتماع البشري رشدهوبغد أن مرت الانسائية بطورينسابقين : طور الطفولة 
للناشى ء الحديث العهد بالوجود الذي تكفلت به اليهودية » وطور الوجدان والقلب 
الأكثر تقدمآ الذي استجابت له المسيحية ۲۱ . ان الفهم الديني الاسلامي الأدق غذه 
القضية يرتد فعلا الى الاعتقاد بأن احرافاً وحروجاً عن اليتبوع الأصلي أو الأصيل قد 
حدث ٠»‏ وبأن الإسلام قد جاء للقيام بعملية تصحيح ترد الأمور الى نصابها وتعود 
بالعقل الانساني الى صفاء الأصل ونقاء النبع . 

ولقد قام الإسلام بالهمة الي الآنيت على عانقه دون أي شعور بالاثم والحطيئة . 
فما كان للحطيئة آدم أن تحمل الانسان السلم شيئاً لم يكن ليطيقه لأنه لم يكن هو 
صاحب اللحخطيئة » وما كان لوازرة عنده أن تزر وزر أخرى . لقد سقط آدم بتمرده 
على الله فخرج من ابنة بجر ذيول ااندم - والعفو ايض كا خرج معه ملعوناً ذاك 
الذي كان بصورة أو بآخحری سبباً بعيداً لسقوطه. خرج كلاهما من ملكوت الله 
وحملا معهما خارج هذا الملكوت جدلية الق والباطل . وما أن حط آدم قدميه 
على الارض الي اصبحت مأوى له ولأبنائه من بعده حنى نسي كل شيء أو أنسيه . 
وبدأت الماحمة الي كرم الله بها الانسان » ماحمة ( الحلافة في الارض ) والنضال 
ضد الباطل إلى أن تقوم الساعة . فخروج آدم من ابحنة ليس اذن سقوطاً عم الكلمة 
وانما هو ذريعة ملق افق الانسان الواسع . وعلى الرغم من أن هذا التمرد الذي تلاه 
انفروج يمكن أن يوحي بأن عملية تقهقر قي تاريخ الحليقة قد حدثت إلا أن 
الأمر تي الواقع ليس اطلاقاً على هذا النحو » فما حدث لم يحدث في عالم « الحليقة » 
أو الحلق وإتما حدث في عام « الأمر » » وهو لم يعبر عن تقهقر لان عالم الآمر غير 
خاضع لحركة الزمان الي لا يقاس التقدم والتقهقر الا على ضونبا . و كل 
الأحوال لم حاف هذه الواقعة أي آثر جذري حاص في تصور التاريخ الانساني 
أو الأرضي الشخص لدى الانسان المسلم » على العكس تماماً ما خلفته من آثار عميقة 
في التصورات المسيحية مثلا . 

(۱) محمد عبده : رسالة التوحيد » طبعة دار.المعارف عصر بتحقيق محمود ابو ريه » القاهرة 
۰۱ ص ۱۹۲-۱٦۰‏ > ومقدمة محمد رشيد رضا لكتاب ( الاسلام و النصر آنية ) لمحمد عبده القاهرة 
۰ / ۱۹۰۲ ۰ ص ۲ . 
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ولقد كان جمهور المسلمين مطمئناً اطمناناً خالصاً بر ا للإنجاز العظيم الذي‌حققه 
بزوغ الاسلام» كما كان مطمئنآ الى التقدم اللانبائي الذي سيحرزه هذا الدين على كل 
دين سواه . وم يخالحه أي شلك ني أن عصر الإسلام هو خير العصور طراً . الا أن 
هذا الحمهور نفسه قد اضطرب اضطراباً عنيفاً على مستوى التاريخ . ذلك أن حركة 
الاسلام الاجتماعية والعسكرية والثقافية قد دفعت فجأة الى الصدارة بالشعور الفاجع 
بالحوة السحيقة الي باتت تفصل بين الحقيقة من ناحية والتاريخ من ناحية أخرى . 
فالحقيقة الأصيلة الحوهرية تقرر علم المسلم وسموه لا تقرر سمو الإسلام وحقيته 
بالإضافة الى كل دين آخر . وما حققه الني وصحبه يبعث محق على الاطمثنان الى 
هذا الاعتقاد . لكن عصر الني بدأ بالانسحاب رويد رويداء اذم يكن القرن قبوي 
في تصور الاسلام الواقعي » ثاب لا يحول وانما كان ككل ما ينتمي ال عالم 
الکان والزمان یدخل في التاريخ أي ينسحب ا . وقد كبر على 
المسلمين أن يكون هذا الانسحاب فاجعاً عنيفاً . فقد رحل الخليفة الأول في وقت 
قصير جداً » وق به الحليفة الثاني مغتالا بيد 1 عة » وتبعهما الثالث قتلا” في ظروف 
معقدة شنيعة » ولقي الرابع حتفه طلا رم . وبرحيل الخليفة الرابع يدخل 
الاسلام في عصر جديد تماماً > عصر اختفت E‏ د EE‏ و ی 
ملك كسروي أدانه الاسلام نفسه منذ البداية » ولكي لا تقف المشاحنات والحروب 
والحلافات عند حد طيلة قرون عدة . وقد سوغ هذا بروز مذاهب وفرق مختلفة 
ومتنافرة عمقت الشعور بالمصير المظلم في تاريخ الاسلام العام كما رسخت الشعور 
بالأسى والفجيعة بازاء العصور الحديدة . وقد ولد هذا عند فريق من المسلمين نظرات 
متشائمة زعم اصحایبا معها أن الني نفسه قد تنبأ بهذا كله . وتبلرت هذه النظرية 
خاصة في أحاديث اهمها اثنان رفعا الى الرسول يقول أحدهما : «افترقت اليهود 
على احدى وسبعين فرقة وافترقت اانصارى على اثنتين وسبعين فرقة » وتفترق آمي 
على ثلاث وسبعين فرقة إحداها هي الناجية ٠‏ » ويقول ثانيهما : « خير القرون ترا 

ثم الذين يلونهم ثم الذين يلونهم » “١‏ . ومعنى ذلك أن الاسلام سينتهي ليس فقط 
1 الفشل والتناثر واعا الى الابتعاد شيثاً فشياً وبصورة نامية مطردة عن الأصول » 
أي أن عين ما حدث ني الفترة الواقعة بين الحنيفية والاسلام سیقع ما بين الاسلام 
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والقرون التالية » حى يوم القيامة . ومعی ذلك ان الانسانية الي محتضنها الاسلام 
ويلفها بين ثنایاه « تتقدم » نحو ما هو أسوأ لا حو ما هو أفضل 3 وأن هذا التقدم 
حتمي لا راد له ولا سبيل الى دفعه قد قد ره الله وأعلن عنه رسوله نفسه . والواقع 
أن هذا التقدم نحو الأسوأ» ليس بالنسبة الى هؤلاء «نقليً» فحسب وانما هو 
مدعوم بالواقع . والحق الذي ينبغي أن يقال هو أن « النص النقلي » قد جاء هنا 
ليبى على أساس الواقع القائم أو على اساس الذي حدث . ومع ان هذه الأحاديث 
وآمثالها قد وضعت على الارجح إما لتسويغ ما حدث اذا فرضنا أن الوضعة هم 
مسلمون فعلا ‏ واما لتوجيه مسيرة الاسلام في طريق اليأس - اذا فرضنا أن الوضعة 
منافقون ‏ فانه ما من شلك في أنها لم تكن الا لتحدث خللا في تصورات جماهير 
المسلمين للتاريخ » خللا يمكن ان يدفعها الى الاستسلام وانحضوع لكل ما يحري في 
الحياة السياسية والاجتماعية » هذا اذا لم يدفعها الى الانسحاب من العالم وااتعلق بأذيال 
الحتر فين الذين راحوا ينسلون من الحياة العامة ومبجرون الارض المسكونة منتحلين 
اسم الصوفية أو المتصوفة أو أهل احق . 


والواقع أننا لا جد الاحساس باللحلل لدى عامة المسلمين فقط واعا نجده ايضاً 
لدی کبار الفکرین والادباء . فهذا الحاحظ رم ۲۵۵ ه) وهو واحد من عظماء 
الاعتز ال ورواد الأدب يقدم نظرية في التاریخ مشتقة من الأحداث السياسية » وعل 
الرغم من أن التشاوم ومفهوم « التقهقر » يمان على صورما العامة الا ان ابلعاحظ 
يبعث فيها في النهاية روح الأمل والتضال . رهو یعرض هذه النظرية في رسالة له 
في « التابتة » فیقرر أن الاسلام الى عهده قد انتهی الى مرحلة يمكن أن تسمی عرحلة 
( الكفر ) والسیر في طريق التمرد على الله . وهذه الرحلة قد جاعت بعد مرحلتین 
سابقتين : الاولى يسميها ( مر حلة التوحيد ) ويمثلها عصر الني بكل فضائله وشماة 
حين كان الدين طاهراً نقیاً منزهاً خالص التوحيد ۰ وكانت اللجماعة موحدة قوية 
متضامنة الاطراف والاعضاء متماسكة اما الثانية فتستهل بواقعة شنيعة فظيعة هي 
مقتل عثمان على مرأى ومسمع من الصحابة والتابعين أنفسهم . ثم تلحق بها واقعة 
لا تقل شناعة وفظاعة هي مقتل علي واعتلاء معاوية سدة الحكم في الاسلام . ولقد 
غير معاوية نظام الحكم في الاسلام تغييراً حاسماً فجعل منه نظاماً ملكياً كسروياً 
قائماً على الظلم وعلى اللحروج المستمر على الاوامر الشرعية . وسار خلفه على اثره 
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المشؤوم فاستحق عصرهم جميعاً أن یطلق عليه اسم (عصر الفجور ) ؛ أمااعصر 
الكفر » الذي شهده الحاحظ فقد فاق عصر الفجور بظهور ( النابتة ) الذين لم 
يكتفوا بالسكوت على الظام الي اقترفها بنو مروان الفجرة واعا ذهيوا- يدعمهم 
العوام في ذلك- الى نسویغ أعماهم وتكفير من يتعرض ها بالنقمة أو الثورة أو النقد 
وال اكثر من ذلك » أي الدعوة لهؤلاء الفجرة . إن عصر الكفر هذا ینمیز دالحروج 
على كل ما هو مقدس ۰ وبغياب الاكتراث الديبى وباسقاط کل واجب بإزاء 
الجماعة وباحتقار أهل الق . فنحن اذن أبعد ما نكون عن (عصر التوحيد) . 


لا شك أن الحاحظ كان ذا هوی عباسی وانه كان يبغض الامويين بغضا 
عظیماً . لكن ينبغي أن يكون منا على بال أنه كان أيضاً معتزلياً » ومعتزاياً مسؤولا » 
فهو اذن ان كان ذا هوى عباسي فانه لم يكنه قطعياً بصورة غير مشروطة . اذ ان 
ما قام به الامويون قد كان فعلا" ويحق خروجاً على امور جوهرية في الاسلام وتنكراً 
لالحق الذي رسخه الحلفاء الأربعة الأوائل فجاء معاوية وعشيرته الاقربون ليبتدعوا في 
الاسلام نظاماً لا يمكن الا لذي هوی أو غرض غير منزه تسويغه والدفاع عنه . 

ومهما يكن من امر فان الظلال السوداء في تصور اللحاحظ لتاريخ المجتمع 
الاسلامي الى عهده ما تلبث أن تجد تعديلا ها في ارتداد اباحظ الى معتقده الاعتز الي 
واستخدامه للمبدأين أساسيين من مبادىء الاعتزال لتخطي الواقع المشؤوم أو لوضع 
حد لعملية التدهور والسير حو الأسوأ . فالحاحظ لا يعتقد أن نمة حتمية كونية أو 
جبرية عامة تتحكم في التاريخ والوجود وني الانسان » وهو لذلك لا يعتقد أن عملية 
الى مرحلة الکفر هي عملية خاضعة لقانون يتحكم ني طبيعة الأشياء ويوجهها هذه 
الوجهة المشؤومة . واذا كان ثمة فاعل حقيقي يوجه الناریخ هذه الوجهة أو تلك فلا 
يمكن أن يكون هذا الفاعل الا الله نفسه . لكن ما حدث هو شر حقاً » إذ مقتل عثمان 
شر ۰ ومقتل علي شر » ومقتل الحسين شر » وضرب الكعبة شر » وإهراق دماء 
المسلمين شر > وتشويه مبدأ التوحيد شر » والاستهانة حقوق المجتمع وبالواجب 
المفروض بإزائه شرء وقبل هذا كله وبعد هذا كله نحويل النظام الاسلامي الشوري 
الى نظام تعسفي قهري كسروي هو شر بإطلاق . لكن الله لا يفعل الشر في مذهب 
المعتزلة . وهذه الشرور كلها انسانية » بنو امية أنفسهم هم السژولون عنها وهم 
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أصحابها » والذین بسوغون آفعاطم ویدافعون عنهم سادرون هم أيضاً في الشر 
وعلیهم أن یتحملوا مسوولية ما یقت فون من فعل . فما الذي يبقى اذن بعد هذا 
كله » وقد محققت المسؤؤلية الانسانية عن هذه الافعال وعن عملية التدهور لتارحي ؟ 
الذي یبقی هو على وجه التحدید اللجوء الى مبدأ تناط به عملية التصحیح واعادة 
الامور الى نصايها » هذا المبدأ هو مبدأ الأمر بالعروف والنهي عن النکر ) 
والحاحظ » استناداً الى المبدأ الاعتزالي انلمامس هذا » بحث اعضاء الجماعة على عدم 
الوقوف مكتوني الايدي أمام عملية الحروج الستمر على التوحيد » وعلی عدم 
السكوت عما یبثه هؤلاء النابتة والعوام من مفاسد اجتماعية ودينة وسياسية » ویدعو 
بقوة الى اجتثاث فضائحهم باجثتاث شوكتهم وبتخليص المجتمع الاسلامي منهم ٠ن‏ 
أجل العودة الى الحالة اللخالصة للدين '. حالة التوحيد © 


اما ابو بكر الطرطوشي ر 46٠‏ ه ‏ ۵۲۰ ه) الي التقليدي المغربي - الشري . 
فلا حمل تفكيره بذور النضال الي محملها فكر الحاحظ المعتزلي » وشعوره بفساد 
الزمان واتجاهه الى الماوية بصورة لا راد لها . وبأن « الددر انلژون » هو الذي بدأ 
حکم الوجود » حاد مرير ؛ لقد كتب يقول : 

« فأما اليوم فقد ذهب صفو الزمان وبقي كدره . فالوت اليوم نحفة لكل 

مسام : كأن اير أصبح خاملا . والشر آصبح ناظراً » وكأن الغبي اصبح 

ضاحکاً والرشيد باكياً » وكأن العدل أصبح غائراً وأصبح الحور غالبا » 

وكأن العقل اصبح مدفوعاً والجهل منشوراً : وكأن اللؤم أصبح باسقاً والكرم 

خاویاً . وكأن الود أصبح مقطوعاً والبغضاء موصولة » وكأن الكرامة قد 

سلبت من الصا مين وتوخی بها الأشرار : وكأن االحب اصبح مستیقظاً والوفاء 

ناما : وكأن الكذب اصبح مثمراً والصدق ماحلا”. وكأن الاشرار أصبحوا 

يسامون السماء وأصبح الأخيار يردون بطن الارض » ۲۳ . 

ولا شلك أن هذه الحالة الي وصل اليها اازمان لدى عاءة أهل السنة وعلمامم 
ايضاً هي ما لا عکن علاجه بالطرق العادية » خاصة أن هذا « اتقدم حو الأسوأ؛ 


. ۲۰-۷ الحاحظ : رسالة في النابتة ( في مجموعة « رسائل الاحظ  ۰ + ۲ ) ص‎ ١0) 
. ۳۲ أبو بكر الطرطوشي : سراج الملوك » القاهرة » ۱۹۳۰/۱۳۰4 ص‎ ) ١ ( 


۳۰ 


م يعد ظاهرة بسيطة يمكن تطویقها وعزها وانما اصبح له أذن صاغية في اوساط 
واسعة جدأ لدى جمهور اهل السئة . ومع ذلك فان هذه النظرية لم تعدم لدى مفكري 
أهل السنة أنفسهم من حاول أن يخفف من وطأنها وخطورتما بطريقة تلف مع ذاك 
عن طريقة الحاحظ المعتزلي وذلك من أجل مكافحة اليأس الذي تدفع اليه ومن اجل 
بث مزيد من الثقة في نفوس المؤمنين . 


وقد قام ابو حامد الغزالي ( 465٠‏ ه ۵۱۵ ھ) بپذه المهمة . فنحن مجد لديه 
نظرية هي مركب من التشاؤم والتفاؤل » أو بتعبير آخر نحن تمد لديه نظرية تعالج أو 
تداوي التشاؤم بالتفاؤل . والطريق هنا نقلي خالص فالغزالي يعترف بحالة الانكفاء 
عن عصر الني و الابتعاد عنه والر اجع دینیاً ودنيوياً . وهو يسام بفكرة تدهور 
العصور لکنه لا جعل هذا التدهور شاملا ما جمیعا محیث ینتظمها معا في حركة 
واحدة متدهورة أو متقهقرة أو « متقدمة نحو الأسوأ»»وانما هو يحصر هذا الاحطاط 
في داخل « العصر الواحد » أو « القرن » أو ١‏ المائة سنة » . فعند نهاية كل قرن یصل 
دين الامة ودنیاها الى حالة من الضعف والوهن والوات توجب عملية تجدید وإحياء. 
وهذا ما عبر عنه الني نفسه في هذا الحديث الذي يلجأ اليه الغزالي : « يبعث الله 
على رأس كل مائة عام من يحدد لهذه الآمة أمر دينها»"'. وقد اعتقد الغزالي نفسه أنه 
واحد من هؤلاء المصلحين الذين نيطت بهم مهمة إحياء الاسلام عند رأس الائة 
الحامسة للهجرة » لهذا كتب مؤلفه العظيم ‏ إحياء علوم الدين » . 


والواقع أن نظرية الغزالي في « المصلح القرني » ان صح التعبير - تستهدف 
امرين في آن واحد : فهي أولا تريد أن تضم حداً للشعور بالتتهقر المستمر وتفسح 
بالتالي مكانة سامية للأمل والرجاء . وهي ثانياً تصلح لأن تكون بدیلا" للنظرية الشيعية 
في « الامام المنتظر » أو « المهدي النتظر » الذي يرجو الشيعة جيه لتخلیصهم - أو 
لتخلیص الاسلام نفسه من زاوية نظرهم الحاصة من اور والظام اللذين حاقا 
بهم وبآ ل البیت وبالاسلام . فالشعور الفاجع بالظلم والغين الفاحشین هو لدی الشيعة 
أعظم منه بکثیر ما هو عليه لدی أهل السنة . فالشيعة مضطهدون واأتهم مشردون 
ووجودهم الاجتماعي 5 السياسي غير مشروع ۰ وقد اصابتهم کوارث ماحقة 
منذ خروج الحلافة من آل البيت ومقتل علي وفاجعة كربلاء ۰ وعبر التاريحين 


۰ ۱۱۷ ص‎ » ١95٠ » ابو حامد الغزالي : المنقذ من الضلال » الطبعة السادسة » دمشق‎ )١( 
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الاموي والعباسي على حد سواء . ومع ذلك فان الفجيعة لديهم لم تولد يأساً » وانما 
ولّدت املا رأوه في حتمية مجيء « إمام » أو« مهدي » يعيد الحق الى نصابه وملا 
الارض عدلا بعد أو ماقت ظلماً وجوراً » أي يعيد الى آل البيت وشيعتهم الإمامة 
أو الحكم في الاسلام » وخلص الأرض والناس من مفاسد وطغيان الانظمة السياسية 
الي اقامها أهل « السنة » أو « العوام » . فالغزالي اذن ‏ وهو منافح قوي عن النظام 
السياسي الستي القام في مشرق العالم الاسلامي حى مطلع القرن السادس افجري - 
يود أن يجعل من نظريته في ( المصلح المئوي ) بديلا للنظرية الشيعية في « الهسدي 
المتتظر » » وذلك بعد أن أعاد تشكيل النظرية السياسية الاسلامية للتاريخ اذ تصوره 
سلسلة من القرون او العصور يبدأ كل واحد منها حياً نشطاً قوياً صاعداً ما يلبث أن 
يتجه في حركة هابطة مثر اجعة أو متقدمة نحو الضعف والفساد حى يبلغ هذا الضعف 
وذاك الفساد اشدهما عند نماية القرن » فلا يؤذن ذلك بنهاية الامة ودينها واعا يؤذن 
بدورة جديدة من الحياة والحد يبعثها « انان فرد » ذو مواهب عظيمة وقدرات 
روحية هائلة تؤهاه ۰ عدد من الله وعون » لان يقوم بعملية تجديد وإحياء جذريتين. 
ومن البديبي أن الدورة ( المثوية ) الستمرة تكتسي عند الغزالي في باية المطاف 
طابع «القانوت » . 


والبقيقة أن مشروع الغزالي العلمي والعملي ‏ على الرغم من عيوبه الي تمثلت 
بصورة خاصة في تشجيع حركة التصوف ني الاسلام ‏ يلتقي في النهابة » ومن زاوية 
معينة هي زاوية التاريخ : مع أحد جوانب المشروع الاعتزالي من ناحية » وأحد 
جوانب المشروع الأشعري من ناحية ثانية . وقد يبدو هذا القول على قدر عظيم من 
المفارقة والغرابة . لكن ذلك هو واقع الأمر . فالعتز 2 يمثلون بالدرجة الأولى موقف 
المحرر للانسان من ساطة العالم الخارجي وذلك بتحميله مسؤوليته أو قدره على كتفيه 
ليبني وجوده الحاص الحر وليبي التاريخ دون قيود جذرية وفي حدود كافية مبدثياً 
لتحقيق عملية البناء هذه . فهم يمثلون بهذا الاعتبار ردة فعل حاسمة وجذرية في وجه 
« الحبريين » الذين لايعتر فون للانسان ببذه الفاعلية أو القدرة » ویدعونه بالتالي الى 
الاستسلام لأحدا ث‌الزمان » بقابلية مطلقة وخنوع يائس » اذ لا حول له ولا قوة . 
وعلى الرغم من الحصومة العنيفة الي وقعت بين العتزلة من ناحية وجمهور أدل 
السنة و خاصة الاشاعرة منهم من ناحية ثانية » الا ان ااواقع هو أن الاشاعرة في ابرز 


۳۲ 


قضية لاهوتية ‏ فلسفية یتمیزون بها ٠‏ أعني نظرية « كسب الافعال » الي تقرر أن 
الله مخلق الفعل على يد العبد عند قدرة العبد وإرادته لا بقدرته وارادته » عثلون هم 
ايضاً ردة فعل - ولکن معتدلة ‏ في وجه الحبريين الذين لایعترفون للانسان بأي 
دور في صنع أفعاله سواء في ذلك تلك الطبيعة الحيادية وتلك الخاضعة للذواب والعقاب . 
وهدف الاشاعرة هو في النهاية هدف العتزلة عينه » آعي انقاذ مبدأ ( التكليف 
الشرعي ) وتأسیس الثواب والعقاب على مبادىء مقبولة أخلاقياً . وي كلا الوقفین» 
موقف المعتزلة وموقف الأشاعرة » يصبح الانسان هو صاحب مصيره في التاريخ » 
ولكن بدرجات متفاوتة » إذ نصس الإنسان من فعله عند العتز لة يظل أكبر من نصيبه 
فيه عند الاشاعرة . وف كلتا الحالتين يظل الهم الذي یکمن وراء النظريتين هو 
هو . اما الغزالي فقد كان أشعرياً في العقائد » وليست نظريته هذه في « المصلح » 
القرني » الا تطبيقاً عملياً للدور الانساني الفاعل ‏ بدعم من الله في تاريخ لا يراد 
له أن يكون قسریاً طاغياً جر الانسان من »نکبیه وبقوة لا راد لها ولا دافع نحو قدر 
حتمي اي هو « الأسوأ» . 


فعلی رغم التباين في الشارب والقاصد يظل من المکن اعتبار المءتزلة والأشاعرة 
والغزالي ممثلين لحركة احياء قوية في الاسلام كافحت حركة مضادة قامت باسم 
الاسلام ايضاً وكانت تتجه بأصحابها نحو الماوية ۰ تلك هي حركة ابحمود والقسر 
الي وعدت المجتمع الاسلامي بمصير مظلم . وانه لأمر جدير بالتنويه هنا أن نلاحظ 
أن حركة الحمود هذه لم تتجسد فقط على مستوى « الوجود » الفاعل أو القابل في 
التاريخ وائما تبلرت أيضا في حقل العلم والعرفة او بتعبير أدق وأوسع في آن واحد 
في حقل ( الثقافة ) . وهنا سيكون علينا أن نتحفظ قليلا بشأن الاشاعرة والغزالي 
الستیین بينما سيكون علينا أن نستمر في التنويه بالدور الايحاني للمعترلة - الستتيين 
اا ْ 

والذي عکن أن يقال ههنا دو أن الثقافة الاسلامية الأو لية أو « البسلفية » السابقة 
للحركة العامية الفلسفية في الاسلام » قد سادا نظرة«عانية ) حالصة متفر دة في 
الأصل الذي تستلهمه أو تحيل اليه . فالاعان عشتقاته النظرية والعملية؛ عثل العبار 
أو القیاس النهائي الحاسم لكل حكم أو فعل . لا شك أن أصول القياس واارأي 
والاجتهاد قد كان ها منز لة حسنة - ولکن متفاوتة أيضاً ‏ غير أن هذه المفاهيم قد 


۳۳ 


ربطت ربطاً عضوياً بالاعان نفسه وعا يتفرع عن الاعان من افعال . إن الوحي 
المتزل - قرآناً أو حديثاً نبوياً ‏ يمثل الأساس اللازم والكاي لكل فاعلية انسانية . 
والحيل الاسلامي الأو ل » جيل الصحابة والتابعين » هو الأصل الذي ينبغي الرجوع 
ليه باستمرار . وبكلمة تلخص حال هذه المرحلة نقول إن الوحي التزل على رسول 
الاسلام قد وضع حداً لكل وحي آخر ونطق بالحقيقة النهائية وبالكلمة الأخيرة » 
بحيث بمكن أن يتقرر بدون أي لبس أن الحقيقة هنا قد استنفدت تماما . وحين نقول 
الحقيقة فانما نعي ( العلم ) . وقد ربط مفهوم العلم هذا لدى جمهور أهل السنة من 
السافيين والخنابلة بالعلم « النافع » دينيا. وفرق كبير بين ١‏ العلم النافع دينيا » و بين 
« العلم النافع للدين » . ذلك أن بعض المحدثين من المفكرين المسلمين قد استنبط من 
هذه الفكرة الثانية ضرورة الأخذ بكل العلوم الحديثة . أما السلفيون فلا يتوسعون 
اجمالا في المنهوم الى هذا الحد » بل هم على العكس من ذلك يضيقون كثير ا من 
حقل العا م تانع دينيا وخاصة أي تلك الأزمنة اي وصفها أبو الفرج الحنبلي رم 
۵ ه ) ب ١‏ الأزمان الفاسدة » (۱) . فادی هؤلاء وجاءت السنة بتقسيم 1-5 
نافع وغير نافع والاستعاذة من العلم الذي لا ينفع وسؤال العلم الثافعم» '؛ . أما 
العلم الذافع فيدل على أمرين : « آحدهما على معرفة الله وما يستحقه من الاسماء 
الحسى والصفات العلل والأفعال الباهرة - وذلك پستلز م اجلاله واعظامه وخشیته 
ومهابته ومحبته ورجاءه والتوکل عليه والرضی بقضائه والصبر على بلائه - والامر 
الثاني العرفة بما حبه ويرضاه وما يكرهه ویسخطه من الاعتتادات والأعمال الظاهرة 
والباطنة والأقوال» فيوجب ذلك لمن علمه السارعة الى ما فيه حبة الله ورضاه والتباعد 
عما یکر هه ویسخعله . فاذا ألم ر العلم لصاحبه هذا فهو علم نافع . فمبى كان العلم 

نافعاً ووقر في القلب فقد خشع القلب لله وذل وانکسر له [ و ] قنعت النفس بیسیر 
اخلال من الدنیا وشبعت به ۰ فأوجب ها ذلك القناعة والزهد في الدنیا » ۳۱) . وعل 
أساس هذا المقياس يبدو مثلا « التوسع في علم العربية الغو ونحواً » علماً غير نافع 
اذ ه هو يشغل عن العلم الأهم » » لذا هکره ام بن یر علم النحو وقال ا 


(۱) ابن رجب البغدادي الحنبل : فضل عل السلف على الحلف» مطبعة النهضة القاهرة 4 ۱۳۸۷ 
۶ م ص ليل , 

(۲( الصدر نفسه » ص ۸ . 

(۳) الصدر نفسه » ص ۳۹-۳۸ . 


۳ 


شغل وآخره بغي » . والمقصود بطبيعة الحال « التوسع فيه (۱) . ومفهوم « التوسع » 
ي « القول ( کان ممأ بدا لاپ الفرج أمز ييا : فهو بقول : 


« وقد ابثلينا بجهلة من الناس يعتقدون في بعض من توسع في القول من المتأخرين 
أنه أعلم من تقدم . فمنهم من يظن في شخص أنه أعلم من كل من تقدم من الصحابة 
ومن بعدهم لکمرة بيانه ومقاله . ومنهم من يقول : هو أعلم من الفقهاء المشهورين 
المتبوعين اكثر قولا من كان قبلهم . ناذا كان من بعدهم أعلم منهم لاتساع قوله 
كان أعلم من كان أقل منهم قولا بطريق الأ ولى كالثوري والأوزاعي والليث وابن 
المباركا وطبقتهم » ومن قبلهم من التابعين والصحانة . فان هؤلاء كلهم أقل كلاماً 
من جاء بعدهم . وهذاتتقعر عظيم بالسلف الصالح واساءة ظن بهم ونسبة شم الى 
الجهل وقصور العلم » '؟) 

وقد يظن أن أبا الفرج يقصد كثرة الحوض في الامور الفقهية فحسب » لكن 
الحقيقة أنه يذهب الى أبعد من مجرد ذلك حين يحدد زمن العلم ويقول : 

« وي زماننا يتعين كتابة كلام أنمة السلف المقتدى + بهم الى زمن الشافعي واحمد 
واسحق والي عبيد . . وليكن الانسان على حذر ما حدث بعدهم » فانه حدث بعدهم 
حوادث كثيرة ) ۱ ی ال سس ای ی 
ما يقع في كثير بالطل اباب بان لاحر رل 

ثم يورد قول ابن مسعود : 

« إنكم في زمان كثير علماؤه قليل خطباؤه » زان بعد کم زمان قليل علمازه 
كثيرًا خطباؤه . فمن کنر علمه وقل قوله فهو المدوح . ومن كان بالعكس فهو 
مذموم » !4 . 


ومعنى ذلك كله » في نباية التحليل » التنكر تنكراً مطلقاً لكل ما تلا السلف 
وأئمتهم » وحصر مصادر العلم بالمصدر الديي النقلي الاماني . غير أن عملية الحصر 


. ۱۵ - ۱4 المصدر نفسه » ص‎ )١( 
. ۲۹-۲۸ الصدر ئفسه » ص‎ )۲( 
. ۲۵-۲۸ » الصدر نفه‎ ) ۲ ( 

( 4 ) الصدر نفسه » ص ۳۰ . 
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هذه ۸ يقدر ها السيادة منذ ابداية . فقد رأى فریق من السلمین أن « النقل » لیس 
مستقلا نمام الاستقلال ولا منفصلا بأية حال من الأحوال عن « العقل » و « الطبيعة »» 
وأن الشرع قد جاء موافتاً اقتضیات هاتین القاعدتین . ولیس يعي هذا فقط أن 
الثقل لا يناقض الشرع ۰ كما فهم من ذلك جمهور أهل السنة ااتقليدي > ولكنه يعي 
- وعند المعتزلة بالذات الذين يمثلون بالدرجة الأولى هذا الفریق من السلمین أن 
للعقل هو أيضاً احکامه الذاتية الي ينبغي أن تضاف الى حکام الشرع نفسه . بتعبير 
آخر : إن نظرية الحسن والقبح الذاتيين الاعتزالية لا تعيي فقط أن الله قد قدر حسن 
الشيء أو قبحه لأن العقل بری ويقرر له هذا الحسن أو ذاك القبح لذاته فحسب » 
وائما يعني أيضاً أن كل ما يراه العقل حستاً في ذاته فانه ينبغي أن يكون كذلك في 
حكم الشرع وأن كل ما يراه العقل قبیحاً في ذاته فإنه ينبني أن يكون كذلك في 
حكم الشرع )٠'‏ . وليست الشکلة هنا هي : أي عقل هو الذي يرى ویعکم ) 
- فهذه مشكلة يمكن بحق أن تطرح على المعتزلة في سباق آخر - ولكن المشكلة هنا أن 
الشرع م يعد مستقلا بالأحكام استقلالا مطلفاً لا تنازعه فيه سلطة أخرى . وهذا لا 
يعي بطبيعة الحال > عند الممتزلة » اللحروج على الشرع » واتما يعي بکل بساطة 
توسيع دائرة الفعالية الانسانية في الو جود واتساع الجال امام تقدم غير متناه في نطاق 
العلم و الثقافة من ناحية » وفي نطاق الفعل والفعالية العملية والاخلاق من ناحية 
ثانية . وبینما كان الاسلام ني اطار النظرة السنية التقليدية يتحرك من خلال منظور 
«إغي الرکز » باطلاق » أصبح في اطار هذه النظرة الاعتز الية ینشط من حلال 
منظور « انساني المركز » بتقييد » وذلك بسبب الاعتراف المستمر » في الاعتزال » 
بأن الله هو المبدأ النهائي لكل الوجود . 


وكذلك ينبغي القول من وجه آخر » ان عماية حصر « العلم » في السلف الأوائل 
لم ترض ايضاً فريقا من الفقهاء والاصوليين المتأخرين أنفسهم . فهذا الإمام الشوكاني 
مثلا » وهو واحد من أعظم علماء اليمن الزيدية المنأئرين بالاعتز ال (م 1178 
۰ ه) يؤلف كتابا ضخماً يلاحظ فيه منذ البداية شيوع القول ب «اختصاص سلف 


)۱ خيد ما يرجع اليه لتعرف عل نظريات المتز لة ومذهبهم أعمال القاصي عبد ابلبار بن اسممد 
الأسد ايادي (م 4۱۰ ۶) ۰ وخاصة مؤلفه الضخم : الفی في آبواب التوحيسد والعدل ( القاهرة مثل 
٠ ) ۲‏ والمحيط بالتكليف › المطبعة الشر قية » بير وت » وشرح الأصول الحمسة » القاهرة 4 . 


۳۹ 


هذه الأمة بإحراز فضيلة السبق في العلوم دون خلفها » و ب « تعذر وجود مجتهد بعد 
المائة السادسة » کا نقل البعض ۰ أو بعد المائة السابعة كنا زعمه آخرون «من أهل 
المذاهب الأربعة»'١'‏ ۰ ويؤكد أن هذه المقالة «هي بمكان من الحهالة لا فى على من 
له أدنى حظ من عام وانزر نصيب من عرفان وأخصر حصة من فهم » لآنها قصر 
اتفضل الألحي والقیض ارباني على بعض العباد دون البعض وعلی أهل عصر دون 
عصر وأبناء دهر دون ددر بدون برهان ولا قرآن » . وي رأي الشوكاني أن « هذه 
المقالة المخذولة والكاية المرذولة تستلزم خلو هذه الأعصار المتأخرة عن قام بحجج 
الله ومر جم عن كتابه وسنة رسوله ومبين لا شرعه لعباده » وذلك هو ضياع 
الشريعة بلا مرية وذهاب الدين بلا شلك . فإنه تعالى قد تكفل محفظ دينه. » لا في 
حفظه في بطون الصحف والدفاتر ولكن بامجاد من يبينه لاناس ي كل وقت وعند 
كل حاجة » . والذي لا شلك فيه عند إلشوكاني هو أن الله « قد تفضل على الحلف 
كما تفضل على السلف » » لا بل إنه « ريما كان ني أهل العصور المتأخرة من العلماء 
المحيعلين بالمعارف العلمية على اختلاف انواعها من يقل نظيره من اهل العصور 
المتقدمة  »‏ يدرك هذا من ععن النظر في ( البدر الطالع ) ويحل من عنقه « عرى 
التتمليد » “١‏ . ومن اجل هذا حمل الشوكاني بعنف على « علم التقليد » وعلى المقلدة 
الذين لا تنفع عندهم إلا العلوم «الي يتعجلون دفعها بقبض جرايات التدريس وأجرة 
الفتاوى ومقررات القضاء »۲۳ ویدعو إلى الاشتغال بعلوم الاجتهاد وال فتح باب 
الاجتهاد الذي لم تقم على سده حجة»مؤكداً أن «حدوث التمذهب بمذاهب الأئمة 
الأربعة نما كان بعد انقراض الأثمة الأربعة وانهم كانوا على مط من تقدمهم من 
السلف في هجر التقليد وني عدم الاعتداد به وأن هذه المذاهب انما أحدتها عوام 
المقلدة لأنفسهم من دون أن يأذن بها إمام من الأثمة المجتهدين “٠)‏ . 


بيد أن الموقف الثقائي الذي يلترم به الشيعة من اتباع المذاهب لا يتفق وما ذهب 


(۱) القاضي محمد بن على بن محمد الشوكاني : البدر الطالع بمحاسن من بعد القرن السابع » مطبعة 
السعادة » القاهرة » ط ۱ » جا » ص ۲ . 

( ۲ ) الصدر نفسه » ص ۳ . 

(۳) محمد بزعلي الشوكاني : القول الفید في أدلة الاجتهاد و التقلید؛ مطبعة مصطفی البابي اطلبي » 
القاهرة » ۱۳۸۷ ۸ 4 ص ۱۸ . 

4( الصدر السابق »> ص ۱۷-۱5 ۰ 


۳۷ 


اليه الشوكاني فهو »على العکس من ذلك تماماً » يرتد في مباية التحلیل إلى ما يشبه موقيف 
السلفيين السنيين الى حد كبير » وذلك على الرغم من التباين الظاهري ‏ واحياناً 
الداخلي في مضمون كل من الموقفين . فالشيعة كذلك يحددون مصادر العلم ويقفلون 
ابوابه عند الأثمة المعصومين الذين ورثوا العلم الروحي عن الني أصلا . والعلم 
الحقيقي هو العلم التوارث لا تبديل فيه ولا تغيير . لذا كان العصر الأول الذي أخذ 
فيه الامام علي العلم عن النبي هو العصر الذي ثم فيه استنفاذ العلم ونقله الى الأثمة . 
فمن أجل حل كل مشكاة أو صعوبة أو مللحمة ينبغي الرجوع الى الأحكام الموروثة 
لدى الآثمة . فلا فرق تي النهاية اذن - من حيث اللحوهر أو النهج - بینهم وبين 
السنيين السلفيين الذين يقتدون بأئمة السلف الى زمن الشافعي وأحمد وغيرهما . 


غير أن أبرز ما يسم التشيع هو « وجوده في التاريخ » أو «في العالم» ان امكن 
التعبير . وقد سبقت الاشارة الى أن هذا الوجود وجود مأساوي فاجع بإطلاق ۱۱ . 
فقد جعلت الكوارث واللمات الي أصابت أثمة الشيعة وأتباعهم » من الشيعة أناساً 
ليلهم طويل وشتاؤهم شديد وانتظارهم عميق أليم . ولقد ولد" هذا عندهم ثورة 
مستمرة على العام من حوطم واملا لا يول بقدوم زمان يعود اللحق فيه الى تصابه . 
وسواء أكانت فكرة « الهدي النتظر » أو ١‏ الامام النتظر » بدعة شيعية شالصة 
افرزتها أو ضاعهم الاجتماعية السياسية الذاتية : أم اقتباساً عن ثقافات دينية سابقة » 
مسيحية أو بپودية أو غير ذلك » فإنها تمثل صورة لما يمكن أن يرجى أن يكون عليه 
المستقبل . وهي تعكس تفاژلا يصعب تسويغه بحسب منطق العقل الخالص واواقع 
المشخص . وكل ما بمكن أن يقال هو أن « جدلية » مثالية تتحکم في الموضوع : إن 
الفمد يولدّد ضده تماما . فاليأس قد انتج ضد"ه » الأمل : ولا تقوم الساعة حتی 
تملا الأرض جوراً وظلماً وعدواناً » ثم يخرج من أهل بيتي رجل لها قسطاً وعدلا 
كا ملشت ظلماً وعدواناً  »‏ هذا هو ما يرتد اليه الاعتقاد الشيعي في نهاية الأمر » 
مرفوعاً بصور مختلفة كثيرة الى النبي نفسه . وهذا الرجل القادم في مقبل الأيام هو 
الإمام المنتظر الذي سيضع حداً لفاسد ال مان والناس والعصور التأخرة والمتقدمة . 


(۱) لقد عالج ( جولد تسيهر ) هذه النقطة بشكل مرض تماما کتابه ( المقيدة والشريمة في 
الاسلام ) ءِ نقله ال العر بية محمد یوسف مومی وعبد العزیز عبدالق ¢ وعلي حسن عبدالقادر ۰ القاهرة ¢ 
دار الکاتب الصري ۱۹۸٩ ٠‏ ؛ ص ۱۸۱-۱۷۸ 


۳۸ 


ولیس ينبغي أن يذهب بنا الظن الى الاعتقاد بأن ما قیل عن « مدة الزمان » وآخر 
لز مان و « خروج الهدي في آخر الزمان » لاقامة العدل واعادة احقوق الى نصایبا 
هو › في الاسلام 5 اعتقاد شيعي خالصن . فقد وجد مثل هذا الاعتقاد عند غير 
الشيعة » وجد عند عامة أهل ااسنة » ووجد بصورة أخخص عند التصو فة . وقد أشار 
ابن خلدون ني « القدمة » الى هذا جين كتب » في « فصل في حدثان الدول والأمم 
وفيه الكلام على الملاحم والکشف عن مسمى الحفر » » ما نصه : 


« اعلم أن من خواص النفوس البشرية التشوف الى عواقب أمورهم » وعلم ما 
يحدث لهم من حياة وموت وخير وشر » سيما الحوادث العامة کعرفة ما بقي من 
الدنیا ومعرفة مدد الدول أو تفاوسها (..) واما في الدولة الإسلامية فوقع منه كثير 
فيما برجم الى بقاء الدنيا ومدثما على العدوم » وفيما يرجع الى الدولة وأعمارها على 
اللخصوص . وكان العتمد في ذلك في صدر الاسلام آثار منقولة عن الصحابة » 
وخصوصاً مسلمة بي اسرائيل » مثل كعب الأحبار ووهب بن منبه وأمثالهما (..) 
وأما بعد صدر الملة وحين عدّق الناس على العلوم والاصطلاحات وترجمت كتب 
الحكماء الى اللسان العرني » فأكثر معتمدهم في ذلك كلام المنجمين في الملك والدول 
وسائر الأمور العامة من القرانات » وني المواليد والمسائل وسائر الأمور اللحاصة من 
الطوالع لها وهي شکل الفلك عند حدو ما » ۲۲ ۱ 


TT‏ سلا 

ن خلدون نفسه : : 

:امن آن من اشهور ین اک من هل الم عل مر اسان »نلاب 
ی آخراازمان من ظهور وجل من آمل ابیت بویت لین ویظهر امدل ویتعه مود 
ويستولي على المالك الاسلامية ویسمی | بالهدي » ٩‏ 

وهو بعد أن يورد . ناقدا . جملة الأحاديث في هذه المسألة يقرر أنه ولم يخلص 
منها من النقد إلا القليل أو الأقل منه »". والحقيقة أنه لم مخلص منها شي ء على الاطلاق 


(۱) ابن خلدون : القدمة» تحقیق عبد الواسد وافي » الطبعة الأولى ۱۹۸۸/۱۳۷۸ + ۲ + ص 
۹ ¬ ۷۲۱ . 

( ۲ ) الصدر نفسه » + ۲ ص ۷۲۱-۷۲۵ ۰ 

( ۳ ) الصدر نفسه » ج ۲ » ص ۷۵ . 


۳۹ 


لانه يشكك فیها جميعاً بلا استثناء » وبميل ني النهاية الى الاقتصار على قول النبي : 
ولامهدي الاعيسى بن مريم » . وحى هذا الحديث يراه ابن خلدون مع ذلك ضعيفاً 
مضطرباً حمالا للتأويل » بحرث يمكن أن يعي : « لا يتكلم في المهد الا عيسى » » 
أو : « لا مهدي تساوي هدایشه هدايته ) . 

والواقع أن من الطبيعي ماما أن نری أن مفكراً اجتماعياً واقعياً کابن خلدون ۱) 
ييل في انهاية الى رفض هذه القضية برمتها أو على الاقل ال التشكيك فيها بصورة 
صارمة . ذلك أن كل دعوة لا تقوم على شوكة العصبية هي في رأيه دعوة غير واقعية؛ 
وعفقة مقدماً . وإنه لأمر مفيد أن نورد هنا النص الذي يقرر فية ذلك : 


« والحق الذي ينبغي أن يتقرر لديك أنه لا تم دعوة من الدين و اللك الا بوجود 
شوكة عصبية نظهره وتدفع عنه من يدافعه حى یم أمر الله فيه . وقد قررنا ذلك من 
قبل بالبر اهين القطعية الي أريناك هناك . وعصبية الفاطميين بل وقر يش أجمع قد 
تلاشت من جميع الآفاق » ووجد أمم آخرون قد استعلت عصبيتهم على عصبية 
قريش الا ما بقي بالحجاز في مكة وينبع بالمدينة من الطالبيين من بي حسن وبي 
حسين وبي جعفر [ وهم ] منتشرون في تلك البلاد وغالبون عليها ۰ وهم عصائب 
بدوية متفرقون في مواطنهم وامارانهم وآراهم» يبلغون آلافآ من الکترة . فان صح 
ظهور هذا الهدي فلا وجه لظهور دعوته الا بأن یکون منهم ويؤلف الله بين 
قلوبهم في اتباعه حى تم له شوكة و عصبية وافية باظهار کلمته وحمل الناس علیها . 
واما على غير هذا الوجه مثل أن يدعو فاطمي منهم الى مثل هذا الأمر في أفق من 
الآفاق من غير عصبية ولا شوكة الا مجرد نسبة في أهل البيت فلا يتم ذلك ولا يمكن 
لما أسلفناه من البر اهين العميقة . واما ما تدعيه العامة والاغمار بين الدهماء من لا 
يرجع في ذلك الى عقل بهدیه ولا علم يقيده » فيتحينون ذلك على غير نسبة وفي غير 
مكان تقليداً لا اشتهر من ظهور فاطمي ٠»‏ ولا يعلمون حقيقة الأمر كا بیناه . 
واكثر ما يتحينون في ذلك الناحية من المالك وأطرافالعمران » مثل ال اب بافريقية» 
والسوس من الفرب . ونجد الكثير من ضعفاء البصائر يقصدون رباطا ماسة لما كان 
ذلك الرباط بالفرب من الملثمين من كدالة واعتقادهم أنه منهم أو قائمون بدعوته › 


(۱) للإطلاع على فكر ابن خلدون بحسن الرجوع الى 
N. NASSAR, La pensée réaliste d’Ibn Khaldûn, P. U, F, Paris 1968.‏ 


0 


زعماً » لا مستند لهم إلا غرابة تلك الأمم وبعدهم عن يقين العرفة بأحواها من کثرة 
أو قلة أو ضوف أو قوة » ولبعد القاصية عن منال الدولة وخروجها عن نطاقها » 
فتقوى عندهم الأوهام في ظهوره هناك خروجه عن ربقة الدولة وینال الأحكام 
والقهر . ولا محصول لديهم أي ذلك الا هذا . وقد بقصد ذلك الموضع كثير من ضعفاء 
العقول للتلبيس بدعوة تمنيه النفس تمامها » وسواماً وحمقاً ٩(‏ . 

اما المتصوفة فلهم في أمر المهدي الفاطمي مذهب حاصله » كا ذكره ابن خلدون 
نقلا عن ابن اي واطيل ؛ « أن النبوة با ظهر الحق والمدى بعد الضلال والعمى » 
واا تعشبها ا للافة > ثم يعقب | بلافة الماك م يعود تجبراً وتكبراً وباطلا . قالوا : 
ولا كان في المعهود من سنة الله رجوع الأمور الى ما كانت . وجب أن نحيا آمر 
النبوة والحق بالولاية ثم مخلافتها ٠‏ ثم يعقبها الدجل مكان الك وااتساط ٠‏ لم يعود 
الكفر بحاله ‏ يشير ون بهذا لما وقع من شأن النبوة والحلافة بعدها والملك بعد الحلافة . 
هذه ثلاث مراتب . وكذلك الولاية الي لهذا الفاطمي . والدجل بعدها كناية عن 
خر وج الدجال على اثره والكفر من بعد ذلك . فهي ثلاث م راتب على اسبة الثلاث 
مراتب الاولى . قالوا : ولا كان أمر الحلافة بقريش حكماً شر عياً بالاجهاع الذي لا 
بوهنه انكار من لم يزاول علمه » وجب أن تکون الإمامة فيمن هو أخص من قريش 
باي ( ص ) اما ظاهراً کبي عبد المطلب . واما باطناً من كان من حقيقة الال - 
والآل من اذا حضر لم يغب من هو آله » وابن العريب الماتمي سماه في كتاب ( عثقاء 
مغرب ) من تأليفه « حاتم الأولياء» » وكى عنه بابنة الفضة ( ..) وظهوره يكون 
بعد مضي رخ ف ج ) من المجرة (أي سنة ۸۳ في حساب ابلحمل) .. يصلي بالناس 
صلاة الظهر ومجدد الاسلام وبظهر العدل ویفتح جزيرة و ال ویضا رل زوم 
فیفتحها ويسير الى الشرق فیفتحه ۰ ویفتح القس‌طنطينية ويصير له ملك الارض 
فیتقوی السلمون ویعلو الاسلام ويظهر دين الحنيفية » و «بترل عیسی فیصلح الدنيا 
وتمشي الشاة مع الذئب » .. ١‏ الى كلام من أمثال هذا يعينون فيه 0 واارجل 
والکان بأدلة واهية وتحكمات مختلفة » فينقضي الزمان ولا أثر اشيء من ذلك 
فير جعون الى تجدید رأي آخر منتحل » 0 ری وی ی 
وأحکام تجومية . في هذا انقضت اعمار الأول منهم والاحر » 


(۱ ابن خلدرن : القدمة » ج ۲ ص ۷۵۱-۷۵۵ . 


( ۲ ) ااع..ر سه 4 ۲ ¢ ص ۷۷ 6 ۷۸ . 
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في هذا اذن » انقضت اعمار الأول منهم والاخر ! وان هذا حقيقة لامر 
جلل . لکن ما من شك أي أن لهذا الخلط وذاك التخييل أسباباً تمتد جذورها في الواقع 
السياسي والاجتساعي الذي عانی منه السلمون على اخحتلاف مذاهبهم منذ حدوث 
الل الكبير في هيئة النظام السياسي الاجتماعي ني الاسلام » وهو خلل أطاح ۰ كا 
نعلم » بنظام المشاركة الشوري الذي دعا اليه الاسلام سياسياً ۰ كنا هدم نظام المساواة 
الاجتماعي الذي جاء به الاسلام طارداً نمائيآ شجرة العدالة من أر ضه . فلم يكن 
أحد بقادر على أن يعتمد على بنيان الدولة ‏ فهو استبدادي متفرد ‏ ولا على الهيئة 
الاجتماعية - فهي متفسخة مضطربة » ولا على نفسه ‏ فهو مسحوق لا حول له 
ولا قوة . فلم يبق اذن الا أن يفلت بنفسه منسلا من الميثة الاجتماعية -- السياسية ليفيء 
الى حادث خارق ابتدعه أو وجد له في ارثه الثةايي قواعد » أصيلة أو دخيلة . ولیس 
ثة شك في ان هذه المسألة مرتبطة ایضاً ارتباطاً وثيقاً بفكرة الفساد الطر د للزمان . 
ففي عصر ابن خلدون الذي یلاحظ أن الظاهرة عامة شاملة - یکون السلمون قد 
ابتعدوا مدة مانية قرون تماماً عن عصر الني الذي هو خير العصور . ولا شاك أن هذه 
المدة طويلة الى درجة تسوغ تسويغا كافياً الاعتقاد بفساد العصر الذي يعيشون فيه 
وبأنهم ني حاجة الى قوة خارقة أو معجزة لإخراجهم من اموة السحيقة . وليكن 
منا على بال هنا ايضاً أن المسلمين كانوا قد شهدوا احداثاً رهيبة في تلك القرون 
المتأخرة لم تكن فظائع التتار والمغول والغزو الصليي لتقع فيها دون أن تخاف البقاع 
وراءها قاعاً صفصفاً » ودون أن تفقد المسلمين وعيهم بحيث يحسبون ألهم يشهدون 
فعلا" «آحر الزمان » . 

والواقع أن المعجزة قد حدئت فعلا . اذ ان صمود العالم العر ني الإسلامي 
واستمراره في الوجود بعد موجات الإعدام ابلماعي هذه لا يمكن أن يفسر الا 
بأصالة حضارة هذا العالم وعمق جذورها في الارض ۰ على الرغم من كل مظاهر 
الفوضى والاحطاط والتمزق . ومع ذلك فان هذا الشعور المأساوي ب « لحر الزمان » 
وبفساد العالم لم يكن ليمحى بالسهولة الي يمكن أن تتصور . فقد استمر الى ما بعد 
عصر ابن خلدون بقرون خمسة على الأقل . وني عصر محمد عبده بالذات,أي في 
أواخر القرن التاسع عشر ومطلع القرن العشرين » كان الناس ما يزالون يشكون في 
امكانية تغير الأحوال وانجاهها نحو الأفضل . فحين خاطب محمد عبده معاصر به 
قائلا : « اختلت الشؤون وفسدت الملكات والظئون وساءت اعمال الناس » وضلت 
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عقائدهم » وخوت عباداپم من روح الا خلاص فوثب بعضهم على بعض بالشر 
وغالت اكير هم آغوال الفقر فتضعضعت القوة واخترق السیاج وضاعت البيضة 
وانقلبت العزة ذلة والهداية ضلة » وسا کنتکم الحاجة » وألفتکم الضرورة » ولا 
تزالون تألمون ما نزل بكم وبالناس » فهلا نبهكم ذلك الى البحث في أسباب ما كان 
سلفکم عليه » ثم علل ما صرتم وصار الناس عليه » أجابوه قائلين : « ذلك ليس ان 
ولا فرضه الله علينا » واعا هو للحكام ينظرون فيه ويبحثون عن وسائل تلافيه . 
. فان لم يفعلوا ‏ ولن يفعلوا ‏ فذلك لأنه آخر الزمان . وقد ورد في الأخبار ما يدل 
على أنه كائن لا حالة » وأن الإسلام لا بد أن يرفع من الأرض ولا تقوم القيامة الا 
على لكع بن لکع» > «واجتمعوا على اليأس والقنوط بآيات وأحاديث وآثار تقطع 
الأمل ولا تدع في نفس حركة" ال عمل » ۲۲ . 

ومع أن الميمنة النهائية لدى عامة المسلمين قد قدرت الى درجة كبيرة » فيما 
يبدو » لهذه الروح الي تكلم عليها محمد عبده والي سادت في عصر ابن خلدون - 
وقبله وبعده.من غير شلك الا ان هذا لا ينبغى أن يقر ني أذهاننا أن الأمل والرجاء 
قد انعدما في كل عصور الإسلام ولدی جميع السلمین.فنحن نعرف الكثيرين من 
آمنوا بان حاراً بالتفاؤل وفسحة الأمل » على الرغم من أن المصير التاريخي الذي 
انتهت اليه دعواتهم لم يقدر له الا نزر يسير من اانجاح . وحن جد أن معظم اصحاب 
هذه الدعوات ينتمون الى ذلك التبار الفلسفي العلمي المحترف الذي متح من مدرسة 
الاسلام اولاثم قبس من مدرسة الحكمة الاغريقية ثانيً . ولقد ركب هؤلاء بين 
علوم هاتين المدرستين تركيباً فذاً لم يتنكر له الا التقليديونٍ المتطرفون في الاسلام 
فتصدوا له وأعلنوا عليه حرباً لا دوادة فيها . ولعل من اغرب الأمور أن يكون 
الغز الي نفسه ‏ وهو الذي قد متح من هذا التيار نفسه ما لم عتحه أحد سواه - دو 
الذي حمل ني النهاية لواء الحرب في وجههم . لكن يزول استغرابنا وعجبنا اذا علمنا 
أن الغزالي كان برغم عبقريته - أو بسبب عبقریته - قطباً عظيماً من اقطاب التناقض 
الروحي > فإنه قد استوعب في عقله وروحه أ کار العناصر تبايناً وتنافراً وركب بینها 
دون أن يشعر بذلك الا القليل من معاصريه أو من تلوه » ثم إنه كان قد ربط نفسه 
بسلطان عصره ملتزماً بأن يدافع عما يطلب اليه الدفاع عنه ومتصدياً لما يأمره بالتصدي 


(۱) محمد عبده : الاسلام بين العم و الدنية ( کتاب الملال » ۰ ) + ص ۱۲۲ - ۱۱۳ . 


۳ 


له » فضلا عن أنه كان يأخذ بعين الاعتبار من غير شك موقف عامة السلمین منه 
على الرغم من شعوره الدقيق بالتمیز والتفوق . 

تقول إذن ان الشعور باز ية والاخفاق ني العام والتاریخ لم يكن شاملا“ اذ هو لم 
يطأ أرض الفلسفة والعلم الي وقف عليها مفكرون من الطراز الاول ۸ يفقدوا 
توازنهم العقلي والعاطفي عند الاصطدام بوقائع التاريخ الكبرى واثناء جري الزمان 
وشطوه العاثر أو المرنح . و «الحكمة» هي > على وجه العموم » الي 
. قادت تفكير هولاء بحيث ساعدهم على تخطي عالم الظواهر الباشرة للقبض على الاشیاء 
في واقعها الحقيقي والمشخص -نقول «على وجه العموم » » لان علينا أن نستي 
أولئك الفلاسفة الذين عاشوا قريباً من الخلفاء أو السلاطين أو الوزراء أو رجال 
الحكم والدولة بالإجمال اذ ان هؤلاء بحكم وجودهم ني الطر ف الاخر من الاجز » 
أي في المواقع المريحة اجمالا الي لا تحظى بها الا صفوة حتارة محدودة ۰ ۸ يكن 
بامكانهم أن یروا ما يراه العامة من واقع الفجيعة ولا أن يعانوا ما يعانيه المسحوقون 
منهم تحت وطأة المظالم السياسية واتفسخ الاجتماعي السائد » وما كان هم أن يكونوا 
بالتالي الا متفائلين . ولعل التقصير الكبير الذي وسم الحركة الفلسفية في الاسب لام 
اجمالا أن عثليها مالوا الى التفكير الجرد على طريقة اليونان وظلوا 
پدورون في حلقة القضایا اليتافيزيقية والطبيعية الي طرحت على الیونان أو مرها 
اليونان على انفسهم . فابتعدوا » الا لاما » عن الياة العامة الحقيقية . وقد لا نستطیع 
أن نستثي منهم الا عدداً ضثيلا من آمثال السجستاني والتوحيدي ؛ وی مسا 
الفاراني ۱۱۱ . آما الكندي وابن سينا والغزالي وابن رشد فقد کانوا جميعاً يقفون 
في الطرف الآخر من الحلبة : فالكندي مقرب من المأمون والعتصم » وابن سينا ولي 
الوزا رة أكثر من مرة وم يكن سياسياً ناجحاً فيما يبدو » والغزالي مبجّل لدى سلطان 
العصر » وابن رشد قاض كبير أو كبير للقضاة . 


لدى هؤلاء الفلاسفة ‏ وعلى الرغم من تباين أوضاعهم الاجتماعية الثقافية 
)١(‏ انظر يحثنا عن السجستاني : 
Sijistani, in Studia Islamica 2033111,‏ عل Jadaane,La philosophie‏ ۲۰ 
Paris, 1971‏ 
وانظر كذلك محشنا عن الفار ابي : ( الفار ابي : مدل ال تجر بة العل و الفمل عنده ) ۽ جلة الثقافة 
المر بية ( جامعة الدول العربية ) » الجله الثالث » القاهرة » ۱۹۷۰ . 
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والاجتماعية السياسية ۲۷ تبلرت الثقة والشعور والایمان عا عکن أن نسمیه « تقدماً 
متفائلا» جلى في مستویات ثلاثة : أوها يعبر عن تقدم ثقايي ۰ وانیها يعكس 
تقدماً كوسمولوجياً أو تقدماً ني الطبيعة » وثالثها يكشف عن تقدم روحي في طبيعة 
الانسان نفسه . 

وحن حين نلمع الى ضروب التقدم هذه ينبغي أن يكون منا على بال أننا نتحرله 
هنا ي مجال زمي يهر دد ما بين اية القرن الثاني افجري ( الثامن الميلادي ) ومباية 
القرن السادس الهجري ( الراببع عشر الميلادي ) » وهي الفيرة الذهبية الحضارة 
الاسلامية الي تقابل تماما عصور « الاحطاط » الأ وروبية اللاتينية . كا ينبغي أن 
یکون منا على بال أيضاً أننا نتحرك على أرض سبق أن آشرنا الى آنها قد اغتذت بالفلسفة 
والعلم التحدرین الى العرب عن آثینا . وعملية نقل هذا الراث الاغريقي نفسها هي 
الي آثارت منذ البداية مشكلة الثقافة الوافدة وموقف السلمین منها ۲" . ومن 
المروف تماما أن هذه الثقافة على الرغم من أنها دخلت إلى العالم العربي بمباركة عدد 
من الخلفاء « التنورین » إلا آلا ما لبشت أن لقيت بعد ذلك في العالم الإسلامي معارضة 
جد“ شديدة > وذلك بصورة حاصة لدى أوساط أهل السنة المتشددين الذين أشرنا 
فيما سبق الى موقفهم ( الإيماني ) الحذري من مسألة الثقافة » فهم بعد التصوص الدينية 
وشروحها ليسوا في حاجة الى شيء » والمشتغلون بعلوم الأوائل هم بهذا الاعتبار 
خوارج ومبتدعة حين لا يكونون كفاراً وزنادقة . 

ولقد تصدى أول الفلاسفة العرب : ابو يوسف يعقوب بن اسحق الكندي 
( ۱۸۰ ه تقريباً ‏ ۲۵۲ ه تقريياً ) لمعارضي الراغبین في « قنية علم الأشياء بحقائقهاه» 
أي الفلسفة » فوصمهم بالتجارة بالدين وبأنهم عراة عنه تماما . وفي نص من أكرٍ 
النصوص العربية الي نعر فها دلالةحدد الكندي معنى الفلسفة ومطابقتهالهدف رسالات 


: انظر نا‎ )۱( 
۲. Jaddane, Les conditions socio - culturelles عل‎ la philosophie 
Islamique, in Studia Islamica, XXXVIII, Paris 1973. 


(۲ ) حول هذا الوضوع › أنظر 


A. Badawi, La transmission de la philosophie 

grecque au Monde arabe, J. Vrin Paris, 1968. 

و التر اث اليوناني في الحضارة الاسلامية ( دراسات استشر اقية نقلها الى العربية عبد الر حمن بدوي ) » 
القاهرة » ۱۹۰۲ . 
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السماء » والزم خصومها بتعلمها شرعاً وعقلا » وحث على الأخذ بما هو حق من 
علوم الأوائل بعد أن أثى علیهم ثناء عاطراً معّرفاً لهم باالحميل لما قدموا من معارف 
وحقائق ان لم تكن هي كل الحقيقة فهي على الأقل جزء منها يساعدنا على أن نکشف 
بدورنا ما خفي عنهم وما لم يستطيعوا الاتيان به فنضيف الى ما اثبتوه ما ثبت لدينا 
بحسب عادة أهل اللسان العريي وسنة الزمان . وان خطورة هذا الموقف ودلالته » 
فيما نحن بصدده هنا » تلزمنا باثبات ابرز قضاياه نصا : 

« ومن أوجب الق الا نذم من كان أحد أسباب منافعنا الصغار الهزلية » فكيف 
بالذين هم أكبر . أسباب منافعنا العظام الحقيقية الحدية » فإنهم » وان قصروا عن 
بعض التق » فقد كانوا لنا انساباً وشركاء فيما افادونا من مار فكرهم الي صارت 
لنا سبلا وآلات مؤدية الى عام كثير مما قصروا عن نيل حقيقته و 1لا ] سیما اذ هو 
بين عندنا وعند المبرزين من التفلسفین قبلنا من غير أهل لساننا أنه ۸ ينل الق - ما 
يستأهل الحق ‏ أحد من الناس يجهد طلبه » ولا أحاط به جميعهم بل كل واحد 
منهم » اما م يذل منه شيثاً » واما نال منه شيئاً سیر آ » بالاضافة الى ما يستأهل الحق . 
فاذا جمع يسير ما نال کل واحد من النائلين الحق منهم » اجتمع من ذلك شيء له 
قدر جليل . 

فينبغي أن يعظم شكرنا للآنين بيسير الحق » فضلاعمن أتى بكثير من الق » 
اذ اشركونا في مار فكرهم وسهلوا لنا المطالب القية » با أفادونا من القدمات 
المسهلة لنا سبل الحق » فانهم لو لم یکونوا لم مجتمع لنا » مع شدة البحث في مددنا 
كلها » هذه الأوائل الحقية الي بها تخرجنا الى الأواحر دن مطلوباتنا الليفية » فان 
ذلك انما اجتمع في الاعصار السالفة المتقادمة عصراً بعد عصر الى زمائنا هذا » مع 
شدة البحث ولزوم الدأب وإيثار التعب في ذلك (..) . 

وينبغي انا أن لا نستحيي من استحسان التق واقتناء الحق من أين تی وان اتى 
من الاجناس القاصية عنا والامم الباينة لنا » فانه لا شي ء أولى بطالب الحق مسن 
الق . ولیس ينبغي بخس الق ولا تصغير بقائله ولا بالآني به »ولا أحد خس بالحق » 
بل كل يشرفه الحق . 

فحسن بنا- اذ كنا حراصاً على تتميم نوعنا » اذ الحق في ذلك أن نلزم في 
كتابنا هذا عاداتنا في جميع موضوعاتنا من احضار ما قال القدماء في ذلك قولا" تام 
على مجری عادة اللسان وسنة الزمان » وبقدر طاقتنا » مع العلة العارضة لنا في ذلك » 
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من الاحصار عن الانساع في القول الحلل لعقد العريص اللتبسة ٠‏ توقياً سوء تأویل 
كثير من التسمین بالنظر في دهرنا من أهل الغربة عن الق وان تتوجوا بتیجان 
الق من غير استحقاق » لضیق فطنهم عن أساليب الق وقلة معرفتهم بما يستحق 
ذوو الحلالة في الرأي » والاجتهاد في الانفاع العامة الكل الشاملة لحم » ولدرانة 
الحسد المتمكن من أنفسهم البهيمية والحاجب بسدف سجوفه أبصار فكرهم عن نور 
الحق » ووضعهم ذوي الفضائل الانسانية الي قصروا عن نيلها » وکانوا منها 5 
الاطراف الشاسعة » بموضع الأعداء الحريّة الواترة » ذبا عن كراسيهم المزورة الي 
نصبوها عن غير استحقاق » بل للر ژس والتجارة بالدين > وهم عدماء الدين › 
لأن من جر بشي ء باعه ۰ ومن باع شيئ لم يكن له » فمن تجر بالدين لم يكن له دين » 
ويحق أن يتعرى من الدين من عاند قنية علم الأشياء يحقائقها وسماها کفرا . لان في 
علم الأشياء بحقائقها علم الربوبية وعلم الوحدانية » وعلم الفضيلة وجملة علم كل 
نافع والسبيل اليه » والبعد عن كل ضار والاحتراس منه » واقتناء" هذه جميعاً هو 
الذي أتت به الرسل لصادقة عن الله جل" ثناؤه . فإن الرسل الصادقة--- صلوات الله 
عليها ‏ انما أتت بالاقرار بربوبية الله وحده » وبازوم الفضائل المرتضاة عنده » 
وترك الرذائل الضادة للفضائل في ذوانها » وایثارها . ۱ 

فواجب اذن التمسك بپذه القنية اانفيسة عند ذوي الق وأن نسعی في طلبها بغاية 
جهدنا لما قدمنا ولا نحن فائلون الآن : وذلك أنه » باضطرار » بحب على ألسنة 
الضادین ها اقتناژها . وذلك أنهم لا بخلون من أن يقولوا إن اقتناءها ب أو لا 
يحب : فإن قالوا إنه يحب وجب طلبها علیهم.وان قالوا انها لا جب » وجب عليهم 
أن حضروا علة ذلك » وأن يعطوا على ذلك برهاناً ؛ واعطاء العلة والبرهان من 
قنية علم الأشياء محفائقها . فواجب إذن طلب هله القنية بألسنتهم والتمسك بها 
اضطرار عليهم » ۲ . 

لا شلك أن بعض أدلة الكندي وأفكاره الواردة في هاا اانه مستقاة مباشرة من 
کتاب الألف الصغری من کتاب (ما بعد الطبیعة ) لأرسطو ۲۳ . لکن هذا لا 
يلغي في أي حال من الأحوال اقتناع الكندي الشخصي با جاء في هذا الکتاب 


(۱) رسائل الكندي الفلسفية 55 الکندي ال المتمم باه ني الفلسفة الأولى ) ) حقرق محمد 
عبد المادي أبو ريدة » القاهرة ۱۹۰۰/۱۳۹۹ » الحزء الأول » ص ۱۱4-۱۰۲ . 
(؟) آرسطو : ما بعد الطبيعة » ٩٩۳‏ ب . 
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و استخدامه اياه مسابه انحاص وذلك من أجل بناء الحقيقة والاستجابة الى آمر ثقاني 
فذ ذي نزعة انسانية شاملة يتخطى بها الفیلسوف العرني الحدود الذهبية والانميسة 
والحنسية ‏ دون أن يتنكر مع ذلك لمجاله اللغوي والتاريخي الخاص » اذ هذا هو 
معی عبارة « بحسب عادة اهل اللسان وسنة الزمان » - ليقيم بناء العلم على دعام 
انسانية كونية تساهم في وضعها جميع الأمم على الاطلاق » فتقدم كل أمة نمرات 
جهودها ومجمل الحقائق الي عبرت عليها أو استنبطتها برويتها » فتفيد من ذلك 
الأمم الاخری وحصل من هذا الاسهام الشتر ك تقدم ثقافي انساني عام واقتراب 
مطرد من الحقيقة الي يعئرف الكندي مع ذلك بأن امتلاكها امتلاكا :ماليا هو امر 
بعيد المنال . 

بهذا الموقف الثقاقي الانساني بدأت الحركة العلمية والفلسفية تحث خحطاها عند 
العرب و السامین . وقد ساهم هذا الوقف في تدعيم حياة العلم و الفلسفة في الاسلام 
على الرغم من العارضة الي لقيها الفلاسفة ذوو النزعة اليتافيزيقية الينية بعسورة 
خاصة » وعلی الرغم من الواقف الي جمد عندها بعض الفلاسفة الذين زعموا أن 
الحقيقة قد استتفذت مع (الحكيم) » أي مع أرسطو . وينبغي أن نعترف بأن فیلسوفین 
كبيرين على الأقل هما الفاراني وابن رشد - على الرغم من بعض مظاهر الابتكار 
الحدودة الي نجدها في اعماهما - قد اعتقدا اعتقاداً راسخاً بأن افلاطون (الالمي) 
وأرسطو الحكيم ) قد كشفا عن كل الحقيقة ‏ ااطبيعية الفلسفية بطبيعة احالس 
بحيث أنه يكفي الباحث عنها أن يرجع اليهما ليجد ضالته في أعمالهما » فهما المعوّل 
عليهما في مادا وأوائلها وهما المصدر الذي ينبغي أن يمتح منه کل طلاب البق ٠١‏ , 
ولا شك أن موقفاً كهذا هو مضاد تماما لكل مفهوم في التقدم الثقاني » وأنه لا يكشف 
في ماية الامر » ووراء القدرة العجيبة لدى هذين الفیلسوفین على الفهم والتحليل 
والشرح » الا عن ضعف ووهن في الكشف والابتكار وفي القدرة عليهما . ولیس 
غريباً بعد هذا أن ند أن الإبداع الفلسفي اللحالص عند هذين الفيلسوفين كان شبحلا 
ال حد بعيد » فقد كبلا نفشيهما منذ البداية بقيد لا برحم,وهو أن كل شيء قد 
قيل قبلهما ‏ وهذا ما قرره الفاراني ‏ وأن مهمة الحلف تنحصر في جرد الرجوع 
الى مؤلفات ( الحكيم ) لفهمها وشرحها وتفسیر ها - وهذا ما قاله ابن رشد و طبّقه 


)000( ابر نصر الفاربي : كتاب الممع بين رأي الحكمين » طبمة دار المشرق » بيروت » ص )م 


- ۸۵ وأبن رشد : تفسير ما بعد الطبيعة » الطبعة الثائية » بيروت ۱۹۱۷ ٠‏ المجلد الأول » ص ٠١‏ , 
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عملاً أيض] , لکن ابن سينا ( التوفی سنة 4۲۸ ه) ‏ بعد أن كاد يقع في هذه السقطة 
نفسها وبعد أن كرس جزءاً كبيراً من جهوده لتمثل أعمال أرسطو وعرضها أي 
كتب من أمثال « الشفاء » و « النجاة » » أدرك أن الله لم يبد ارسطو والمشائين فقط__ 
وانما حص بہدايته وعنايته غير هؤلاء ايضاًء لذا انصرف الى كتابة « الفلسفة المشرقية» 
الذي أراد فيه أن يتخطى المشائين وأن يأتي با لم يأت به سابقوه من آراء شخصية 
مبتكرة يتميز بها عنهم ۲ . فنحن هنا بازاء توقير واجلال الحكمة اليونانية وروادها 
العظماء » ولکننا أيضاً بازاء عقل لم برض لنفسه أي ضرب من ضروب الإسار 
العقلي والنفسي > فانطلق باحثاً عن آفاق جديدة » متخطياً بشكل واع الحواجز 
والحدود الي کبله بها القدماء » مما بأنه قادر على أن يضيف شیا الى ما جاءوا به 
وبأن الكامة الاخيرة لم يقلها أحد بعد . فالحقيقة لم تستنفل وي وسع الانسان أن يتقدم 
الى الأمام لطلبها على الدوام . 

وشبيه بهذا الانفتاح على العلم والثقافة انفتاح الفلاسفة العرب على العالم والكون . 
فلم ينظر أحد منهم اليه على أنه شر "كما فعل افلوطين والمانويون » أو كما فعل عامة 
المسلمين الذين هالتهم أحداث التاريخ السام . وعلى الرغم من اعبر افهم بوجود 
الشر في العالم ‏ الشر المبتافيززيقي والشر الفيزيقي والشر الأخلاتي ‏ فائهم حاولوا ما 
استطاعوا الى ذلك سبیلاتسویغ وجود هذا الشر تسويغاً عقلياً » فاعتبروا الشر وجوداً 
سالب أو نقصاً لا يطعن في قيمة الوجود ابحوهرية الذي هوخير حض » ولا قي مبدعه 
الذي هو أيضاً خير عض ووجود مطلق . وقد أكد ابن سينا أن الغالب في الوجود 
هو الخير وأن الشر هو الأقل : ان الشر كثير لكنه ليس بأكتري » وهو في اية 
الطاف امر نسبي لا يمكن أن يكون حقيقيآ اذا ما اعتبرنا مجمل الوجود وانتشار یر 
الطلق فيه و حکم العناية والتدبير الاليين في کل العام البد ع . 

وحن نكاد نجد فكرة ( العناية الالحية ) لدی جميع الفلاسفة السلمین . اما لدى 
اي سليمان المنطقي السجستاني ( المثوفى بعد عام 2۳۴۷۱( فنجد » فضلا عن ذلك » 
وبصورة اکثر جلاء ووضوحاً » فكرة (تطور کوني ) هو « تقدم » كوسمولوجي 
حفيقي لانکاد جد آثاره عند أي مفكر اسلامي آنحر - اذا ما استثنينا نظرية « تدرج 
الوجود » عند ابن خلدون » وهي مط آخر من أنماط التطور . وقد اورد ابو حيان 


۱ ابن سيدا : النجاة » ط ۲ » مطبمة السعادة » القاهرة » لاه 1 / ۱۹۳۸ » ص ۲۹۰ . 
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اتوحيدي ( المتوفى عام 4۲۰ ه) ني «القاپسات » نصا على لسان الي سلیمان يعبر 
صراحة عن هذا التصور الفذ.وفیما بلي هذا النص کاملا" نثبته الحطورته وطرافته : 

« وقال أيضاً : ولعل الدور بعد الدور » والکور بعد الکور » ینشثان هذا الذي 
نتمناه لقوم یکونون بعدنا فأن العالم منساق الى الکمال مشتاق الى ابلحمال عندهما تکون 
الغاية » وعلیهما تقف النهاية . 

قال : وما يوضح هذا الشکل ويبيّن هذا الجمل أن صورة العالم ني کل وقت 
وساعة على حالة لم يكن عليها من قبل » وذلك بما يفيض عليه ويسري اليه من الحق 
الأول با ود الاعم الاشمل . واذا كان العالم ‏ وكل ما فيه صورة حدودة وشکل 
فاضل ‏ يصير في كل ساعة ولحظة الى هيئة لم يكن عليها من قبل » فهل ذلك الا 
لان العالم متوجه الى کال وجمال پناهما حالا فحالا » ثم یکون له جود التق الأول 
مبدأ يتحدد به تشوقه وعتد عليه تقبله ٠ن‏ غير انفصال يتوسط ولا انخرام یعرض ! 
و هذا المبدأ مفروض » والا فالحال متصلة اتصال الواحد بالوحدة من حيث يلحظ ما 
هو واحد ٠‏ واتصال الوحدة بالواحد من حبث يلحظ ما له وحدة . 

وقال ايضاً : وهذا الذي أشرنا اليه لاعالم اما هو من ناحية قبوله وانفعاله وما هو 
سبيله » والا فالحود الأول هو الحود الثاني »والثاني هو الأول »وال ما لا غایسة 
. معلوءة ولا نماية موهومة . الا ان هذا پلیق بالاله الذي ينبغي وبه يليق . فأما العالم 
فتجدده وحسنه و كاله وتمامه اليه وملحوظ فيه » ۲۲ , 

فالسجستاني پلاحظ ظاهرة الصيرورة في الكون ونحول صورة العالم في كل 
وقت من هيئة او حالة الى هيئة أو حسالة آخری . وبا أن الحالة ابمحديدة الي أصبحت 
له هي حالة لم يكن عليها من قبل » وبا أن الحيئة الحديدة الي ارتداها لم تكن له من 
قبل ؛ فإنه في حالة تطور . ولا كان الفيلسوف ١‏ يتمنى » للقوم الذين سيجيئون من بعده 
ادراك هذا الكمال وذاك الحمال » فنحن اذن بازاء « تقدم » حقيقي . إن مستقبل 
العالم المتجدد يتجه فعلا نحو الحير وابلیمال والكمال » وان من حق الانسان أن يأمل 
مستقبلا أفضل وأن يتفاءل . 

وکا تكلم الفلاسفة العرب على تقدم ثقاني وعلى تقدم كوي فامهم تكلموا » 


(۱) أبو حيان التوحيدي : القابسات » تحقيق محمد توفيق حسين » مطبعة الارشاد » بغداد » 
۰ ) ص ۲۲۹ ۳۳۸ : 


مثبتين ۰ على تقدم روحي في عالم الانسان الفردي والاجتماعي . فلقد آمن جابر بن 
حيان بتقدم مستمر للانسان ۲۱ . ودافع الرازي عن السيرة الفلسفية على الطريقة 
السقراطية منكراً أن یکون في هذه السيرة تعطیل للحياة الانسانية وعقبة في طربق 
نمو الانسانية وعمران الأرض '" . أما الكندي والفارالي وابن سينا ومسكويه فقد 
دعوا جميعاً الى ارتقاء الانسان من مراتب الحياة البهيمية الى مرائب الحياة العليا القائمة 
على فضائل الانسان الحكيم : الحكمة والشجاعة والعفة والعدالة . وآمن الفاراني 
وابن سينا بأن أفضل صورة يمكن أن يرقى اليها الانسان فتحقق له الكمال والسعادة 
القصوى اللذين لا ينا ما أي موجود يحيا في أية مرتبة وجودية أخرى ۰ هي تلك 
الي يستطيع فيها الفرد أن يرقى بقوته العاقلة الى مرتبة ( العقل المستفاد ) بحيث يصبح 
قادرا على الاتصال بالحقائق القصوى وعلى أن يقبسها مباشرة من العقل الفعال 
فیتذوق ¢ بتأملها 4 سعادة لا تعدطا أية سعادة أخرى 5 وقد كاد الاثئان جعلان من 
الفيلسوف ١‏ التصل » أو « الواصل » قريئاً لاني نفسه . وال مثل هذا أيضاً ذهب 
فلاسفة الغرب الاشراقیون » ول يشل عنهم سوی ابن رشد اللي ۸ ینخدع بالوعود 
الافلاطونية والافلوطينية بصورة أخص » بل بقي على أرض الواقع الحسوس الذي 
لقنه أرسطو حبه . ۱ 

ولقد تطرف الفلاسفة الاسماعبلیون - كعادهم ‏ في نظرية ترفي الانسان 
وتکمله حی زعم بعضهم أن الانسان « ملك بالقوة » في مکنته أن يصبح «ملکاً 
بالفعل » ۱۳۱ ۳ 

وينبغي علینا أن ننوه على عجل بالنظرية التطورية كما عبر عنها اخوان الصفا 
وابن خلدون بصفة تحص وذلك لالحا من صلة بالرتي الکوسمولوجي والروحي على 
حد سواء . والنص التالي من (القدمة) الذي يعرض فيه ابن خلدون نظریته في « اتصال 
الوجودات » یتضمن العناصر الرئيسية لنظرية « التقدم » عنده : 

و انا نشاهد هذا العام با فيه من الخلوقات كلها على هيئة من اتیب و الإحكام؛ 

(۱) عبد الرحمن بدوي : من تاريخ الاحاد ني الاسلام > ص ۱۸۹ وما بعدها . 

( ۲ ) أبو بكر الرازي : مسائل فلسفية » طبعة بول کروس » ج۱ » ص ۲۹۹ و ۲۰۲ ۰ 

۲( الداعي اليمي علي ین محمد الولید : کتاب تاج المقائد » بر وت ۱۹۲۷ ۰ ص ۱۸۵ ۰ ۱4۹ 
۰4 .. الخ . الفضل ابلعفي , الفت و الاظله » ببروت ۰۱۹۷۰ ص ۱۳۹ ) شهاب الدين أبى فر اس : 
الایضاح » پر وت » ۱۹۱4 ۰ ص ۲۸-۱۸ ۰ 
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وربط الات بالمسبيات و اتصال یب ان 0 ان » وا استحالة بعض الوجودات 
الحثماني 0 أولا لا عام العناصر المشاهدة › 5 پتدرج 8 من الوذ ض الى الاء 

ثم الى الحواء ثم الى انار » متصلا بعضها بعض بوک واه ها ميحد ۵ بيعل 
ال ما بل 00 آ وهابطاً (..) ثم انظر الى عالم ااتكوين كيف ابتدأ من المعادن ثم 
النبات ثم الحيوان على هيئة بديعة من التدر ع : آحر أفق العادن متصل بأول أفق 
النبات مثل المشائش وما لا بذر له » وآخر أفق النبات مثل النخيل والكرم متصل 
رأول أفق اخیوان مثل الحازون والصدف ول يوجد هما الا قوة اللمس فقط 8 ومعی 
الاتصال في هذه الکونات أن آحر أفق منها مستعد بالاستعداد الشریب لان يصير 
أول أفق الذي بعده . واتسع عالم الحيوان وتعددت أنواعه وانتهى في تدريج التكوين 
الى الانسان صاحب الفكر والروية » ترتفع اليه من عام القردة الذي اجتمع فيه 
الحس والادراك ول ينته الى الروية والفکر بالفعل ۰ وكان ذلاث أول أفق الانسان 
بعده . وهذا غاية شهودنا » ۱ 


والواقع أن ابن خلدون اذ يرتفع > في تصوره لراتب الموجودات وطبفاً لنظرية 
الاتصال هذهءمن أفق النبات الى أفق الحيوان فالى افق الانسان » لا يقف عند هذا 
الأفق الاشیر وانما يضع عند أعلاه كائنات أكثر کالا ۰ کائنات هی ذات ادراك 
وعقل خسالصین هي الذوات الستي نسميها ملائكة ۳ . وقد يبدو لأول وهلة أن 
نظرية ابن خلدون هذه لا تثبت الا صورة من صور التطور فحسب 4 وأن الفکر 
لا يصرح بأن ثمة أي « تقدم » في عملية الإنتقال من الآفق الادنى الى الأفقالاعلى . 
والواقع ان ابن خلدون لا حفي إعجابه عشهد الكون ‏ وهو يتحرك من مرتبة اانماد 
إلى مرتبة الملائكية الحاصلة على كل عناصر الكمال - و لاعلك إلاأن يقرر بأن عداية 
الانتقال تم على ١‏ هيئة بديعة من التدرج » . فالاعتبارات ابلحمالية والاخلاقية حاضرة 
جنباً الى جنب مع الاعتبارات البيو كوسمولوجية إن أمكن التعبير . 

وجماع القول أن من العسف أن نتصور تاريخ الفکر العري الاسلامي الكلاسيكي 
مسوداً بالفكر التاريخي الر اجعي الیائس من نحقيق أي‌تقدم » إن' على مستوی الانسان 


(۱) ابن خلدرن : المقدمة ج ع ص ۳۰۱-۳۵۰۲ 
( ۲) ابن خلدون » القدمة » ج ۲ » ص ۹۸۲ . 
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أو على مستوی الکون أو على مستوی التاریخ . لکن ينبغي مع ذلك أن نعترف بان 
الأفكار الي حفلت بمعاني الأمل والتفاژل و الرجاء لم تقدر ها السيادة ابد » لأن تیار 
الحياة السياسية والاجتماعية كان اكثر طغياناً منها وأجسم » ولا ارتبطت » في 
نهایة الطاف » بنخبة ضيقة جداً ولم تنتشر أي المجتمع انتشاراً واسعاً واضداً مشخصاً. 
بل يمكننا القول ان الذين حملوا في نفوسهم الأمل بالتقدم لم يكونوا الا خبة معزولة 
او شبه معزولة اجتماعیاً وغير مرغوب فيها على وجه العموم . ثم إنه ينبغي أن يكون 
منا على بال أن هذه الأفكار ۸ ترافقها المارسة ۰ وم تصحبها الفعالية العملية في 
الحياة المشخصة وانما ولدت وت إما كردود فعل زمنية »وإما في أحضان الواقف 
الميتافيز يقية الخالصة أو نتيجة للقهر واليأس اللذين لا سبيل الى علاجهما ني الواقع . 
لذا لا عجب اذا ما رأينا أن الاحساس بتةهقر الحواة الاجتماعية والسياسية في الاسلام 
قد وجد في عصر ابن خلدون ‏ وقبله وبعده ‏ صدی عظيماً وقوة صارمة في حياة 
الناس ٠‏ کا وجد في فكر ابن خلدون نفسه تجسيداً فلسفياً حاسماً مذه الأوضاع . 


or 


الفصل الثاني 
الحقيقة والتاريخ 


إن المصير الذي يؤول اليه الفكر حين يدخخل أي الزمان لا بد أن ينتهي بصاحبه » 
بصورة أو بأخرى » الى فاجعة . فالحقيقة تنتمي أصلا الى عالم الأزل والأبدية الذي 
يفارق تماما وقائع التاريخ ويعلو عليها » ولا يخضع لقانون الصيرورة الصارم . وهي 
حين تتجسد ف الانسان فانما تعانق الزمان وتحل فيه ؛ والزمان يدخل ني دائرة الحركة 
فهو اذن خاضع خضوعا تاماً للتغير هو وكل ما ينطوي عليه . والذي بقع ضحية هذا 
التجسد هو الحقيقة نفسها » لأنها ستفقد براءتها الأولى الى جاءتها من أفق المطلق 
وستتقمص جملة الأشكال الزمنية الي مكن أن تعتري أي انسان تحل فيه . ومن أجل 
هذا كان ابلهد الانساني التاريخي للعودة إلى أحضان الحقيقة يتخطى ۰ ي عسره 
وصعوباته » كل التقديرات الممكنة » وكان وجود الإنسان على الأرض محنسة 
يتطلب الانتصار عليها توتراً مستمراً ورجاء واسعاً . 

إن ما حدث في تاريخ الاسلام لا يشل عن هله القاعدة . والا فكيف لفسر ما 
اعتری هذا الدين الحديد من حوادث ضخام جسام منذ رحيل صاحب الرسالة على 
وجه التقریب ؟ وكيف نفسر تلك الاحرافات التفاوتة في اللحطورة والعمق الي مت 
٤‏ عهوده وأزمنته التباعدة فضلا عن المتقاربة ؟ لقد قال معظم مفكري الإسلام 
المحدثين أن « المسلمين ليسوا مسلمين » . والكلمة صائبة ماما . لكن الأصوب منها أن 
يقال انهم لم يكونوا ولن يكونوا مسلمين ابداً » ععی أنهم سیظلون دوم بعيدين عن 
تجسيد الاسلام - الحقيقة » أو الاسلام -- الوحي ي التاريخ - الزمان » لأن ما يدخل 
في الرمان لا يلبث أن تعتريه صروفه واقداره ولآن الحقيقة ‏ الوحي تفارق عالم 
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الانسان وتعلو عليه ولا عکن فا أن تکون خالصة نقية مطلفة الا في عالم الازلية 
الثابت بيد أن هذا لا يبعي أبداً ولا جوز أن يعي أنه محكوم على مالكي الحقيقة أن 
يتنكروا لهذه الحقيقة ويفقدوا الثقة بها وبأنفسهم حين يلاحظون وجود هوة شاسعة بين 
وجودهم الواقعي في الزمان وبين ما تتطلبه منهم من وجود تلك الحقيقة الي تكمن 
وراء علّة وجودهم . إن واجبهم هو التقرب من هذه الحقيقة بقدر الطاقة الإنسانية 
وعبور الموة الي تفصل الوجود ي الزمان عن الوجود ني الأزل . وهذه الموة لن 
0 أبدا عبوراً كاملا في الحالة الطبيعية والانسانية؛ لذلك يظل للانسان باستمرار 
محرك وباعث على الوجود كما يظل الأمل يراود وجوده بلا انقطاع . 


إن أكثر أفهامنا النظمة عن الاسلام شیوعاً في العصر الراهن يرجع الى ما صاغه 
مفكرو الاسلام في القرن الحامس الحجري على وجه التحديد ٠‏ وقد يبدو هذا التقرير 
على جانب عظيم من المفارقة والغرابة . اذ أننا ألفنا القول أن" الفرق الكلاميةالاسلامية 
تحسد العقائد الاسلامية » وأن الفقهاء والاصوليين يمثلون احكام الحياة العملية 
وأسسها النظرية » وأن الفلاسفة يبلورون الحياة العقلية اللخالصة في الاسلام» وأن 
المتصوفة عثلون حالة التوتر في الحياة الروحية فيه وكل هذه التجليات ترجع الى 
عهد أقدم بكثير من القرن الحامس . 


ومع ذلك فانه ما من أحد بقادر على أن يتنكر لواقعتين أساسسيتين : الأولى أن 
كل واحدة من هذه النزعات هي بالضرورة جزئية متفردة تنأى نأي مطلقاً عن اللحالة 
الشاملة للإسلام . واقائية : أن اتباع الاسلام ‏ باستثناه قطاعين ضيقين جد واحد 
لدى أهل السنة وآخر لدى الشيعة مآلحما هو حتماً الى الانفراض قد تخطوا 
بالإجمال نزعة التمذهب « الفرفی» لیأعذوا بصورة عامة مشاركة للاسلام حتفظ في 
حقيقة الامر بعناصر تلفة منحدرة بصورة أو بأخرى من هذه الفرقة الكلاسيكية أو 
تلك » قد عزلت بصورة واعية أو غير واعية عن مبدعيها أو عن الأصول الي 
امحدرت منها لتفرغ بعد ذلك في کل عام يحظى بما يشبه الرضی العام . وانه لامر 
مؤكد أن ابا الحسن الماوردي ( ۳۹۵ هم 4۵۰ ه) بمثل خير تمثيل هذا التركيب 
النظري الذي ساد منذ القرن الحامس حى يومنا هذا . 

لا شك أن التأثير الذي خلفه ( احياء علوم الدين ) لاخزالي ‏ الذي رأى النور 
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في العام نفسه الذي رحل فيه الاوردي - هو تأثير لا بستهان به على الاطلاق . اذ لم 
يكن اطلاق لقب « حجة الاسلام » على أي حامد أمراً عبثاً تماماً . فإن الثقل الذي كان 
له منذ بداية القرن السادس الهجري على افئدة المسلمين من علماء أهل السنة وعامتهم 
بصورة خاصة لا يكاد يعدله ثقل أي مفكر أو عالم آخر ني الاسلام . لکن الغزالي ۸ 
بمثل ني نباية الأمر » على أرض الواقع الاجتماعي والتاريخي في الإسلام » الا تطويراً 
- كان امحرافاً في واقع الامر - لفكرة ألمح اليها الماوردي نفسه ومارسها عملياً 
فريق من الز هاد والمتصوفة ۽ هي المذوح بالحياة الدنيا نحو الاخرة بصورة تتخطی ما 
تضمنته الحقيقة ‏ الوحي من أمر نلك الحياة . وبالاضافة الى ذلك نستطیع أن نلاحظ 
الان أن فکر الغزالي قد عانی من انحسار وتراجم قويين لدی الفکرین المسلمين 
الحدئین » بینما نلاحظ أن آفکار الاوردي - الذي يقرأ كثيراً لکنه لا یذ کر الا 
قلبلا اذا ما قورن بالغزالي قد لاقت صدی واسعاً جداً لدی هؤلاء الفکرین . 
ويكفي لتقدیر اهمية وخطورة هذه المكانة أن نلاحظ أن المبدأ الذي أصبح لدى 
المحدثين شمارا اسانتا بت اا الذي يجعل من الاسلام «ديناً ودنیا» » «دینا ودولة» » 
۱ روحاً وبدنا 0 فردا وجماعة ۹ عقلا" وإعاناً )» ۱ دنا وأخرى 35 هو مبدأ قد 
وضع آسسه النظرية الاوردي نفسه . إن نظرة الاوردي نظرة شاملة متک‌ملة . آما 
نظرة الغزالي فانها : على الرغم من احتفاظها بعناصر من نظرة الاوردي » تتحرك 
باتجاه نظرية في « الحلاص الشخصی » مستقاة من النزعة الاساسية العامة للمتصوفة . 
واذا كانت نظرة الغزالي أحادية القطب أي إهية الرکز بشبه اطلاق » تحيل الوجود 
الانساني ال الوجود الاهی إحالة تکاد تکون تامة : فان نظرية الاوردي تتحرك بين 
قطبين اثنين : الله والانسان » الدنيا والآخرة » الدين والدنيا » الارض والسماء » 
بینهما حالة من التوازن لا طغيان » ايتداء” » لأحدهما فيها على الآخخر ولا افتثات . 

۱- ومجمل آراء الاوردي تمثل في الوافع نظرية ني التوازن » التوازن الحوهري 
كا تعلن عنه الحقيقة ‏ الأصل او الحقيقة ‏ الوحي . وعلى الرغم من أن بعض 
الأفكار الي أثبتها الاوردي قد فرضتها ظروف عصره الاجتماعية والثقافية » لکن 
الصورة العامة لهذه الأفكار تظل تمثل بالفعل الصورة - الخال أو الصورة ‏ الا موذج 
للحقيقة في جوهرها وني واقعها الأزلي . 

فان بالأمر الحديد القول أن التزعة العامة لتحليلات الاوردي متأثرة في 
مقدمانها الأولية بالاعتزال . فقد آشار ( السبكي ) في معرض الحكاية عن ( ابن 

/اه 


الصلاح ) الى هذ »كا آورد القول أنه لم يكن معتزلياً بأطلاق 60 . وعل الرغم من 
أن ما كان ابن الصلاح وأمثاله پرونه في الاعتزال « عيبا اصبحنا نراه نحن « فرادة 
عزيزة » » الا أن الحقيقة أن الاوردي هو ني باية التحلیل سني ضارب الى الاعتزال. 

ان القدمات الأولى لکتابه الرئيسي الشامل ( أدب الدنیا والدين ) نذ کرنسا 
بفيلسورف عمل سابق هو ابو بكر محمد بن زکریا الرازي رم . سنة ۳۲۰۱ ه) . 
غير أنه شتان ما بين الإثنين بعد ذلك . اذ بينما يستقل العقل عند الرازي ني كل 
شي ء » يظل عند الماوردي مصاحباً للدين معضداً لأمره » على طريقة العتز لة تماما . 

إن الموضوع الذي ينصب عليه تفكير الماوردي هو » فيما يرى » « أعظم الأمور 
خطراً وقدراً وأعمها نفعاً ورغداً »):أي « ما استقام به الدين والدنيا وانتظم به صلاح 
الاخرة والأولى » لأن باستقامة الدين تصح العبادة وبصلاح الدنيا تم السعادة » ۱۳ . 
أما أصل الدين وعماد الدنيا فليس شین آعر غير العقل + يقول : 

0 اعلم أن لكل فضيلة اا ءولکل آدب نوغ وأس الفضائل وينبوع الأدب هو 
العقل الذي جعله الله تعالى للدين أصلا وللدنيا عمادا » فأوجب التكليف بكماله : 
وجعل الدنيا مدبرة بأحكامه وألقابه بین خلقه مع اختلاف مذاهبهم وماربهم وتباین 
اغراضهم ومقاصدهم » وجعل ما تعبدهم به قسمين : قسما وجب بالعقل 
فوكده الشرع > وقسماً جاز في العقل فأوجبه الشرع > فكان العقل هما عماداً » ۲۳۱ , 

وي ما يبدو اشارة الى نظرية الحسن والقبح الاعتزالية يقرر « أن بالشل تعرف 
حقائق الأمور ؛ ويفصل بين الحسنات والسیثات » ۶۱ . لكنه يبي صراحة أساس 
( الرسالة ) الدينية على نظرية في التكليف مستندة الى القول ب (الصلاح ) الشتق من 
مبدأ ( العدل ) الاعتزالي أيضاً : 

« اعلم أن" الله سبحانه وتعالى انما كلف الخلق متعبداته والزمهم مفتر ضاته » 
وبعث اليهم رسله وشرع لحم دینه لغير حاجة دعته الى تكليفهم ولا ضرورة قادته 
الى تعبدهم » وانما قصد نفعهم تفضلا منه علیهم » كا تفضل با لا يحصى عدا من 


(۱) تاج الدين السبي : طبقات الشافعية الكبرى » ج ۳ ص » ۳۱۸-۳۰۳ 

(۲) آبو الحسن الاوردي : أدب الدنیا و الدين » تحقيق مصعفی السقا » طم القاهرة ۱۳۷۰ / 
۶۵ ص ۱ . 

(۳( الصدر السابق » ص ۳ . 

(4) الصدر السابق » ص 4 . 
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نعمه . بل النعمة فیما تعبدهم به أعظم » لأن نفع ما سوی التعبدات یشتمل على 
نفع الدنيا والاحرة » وما جمع نفعي الدنیا والاخرة كان أعظم نعمة واكثر تفضلا . 
وجعل ما تعبدهم به مأخوذا من عقل متبوع وشرع مسموع . فالعقل متبوع فيما لا 
نع منه الشرع والشرع مسموع فيما لا عنم منه العقل » لان الشرع لا يرد يما 
بمنع منه العقل » والغقل لا يتبع فیما بمنع منه الشرع » فلذاك توجه التکلیف الى من 
كل عقله » ۲۱ . 

آما التكليف الشرعي فیجد أساسه اللازم الضروري ي تقربر قدرة العباد على ما 
کلفوا به من أعمال : 

ووكان من رأفته مخلقه وفضله على عباده أن آقدرهم على ما کلفهم » ورفع 
الحرج عنهم فیما تعبدهم » لیکونوا على ما قد آعده لهم ناهضین بفعل الطاعات 
ومجانبة العاصي » ۲۲ . 

واخيرا لم يغفل الاوردي عن أن ثمة منکرین سیعرضون عن أوامر الله ونواهیه 
وأن نفوساً أشرة ستتنکب عن طريق الحقيقة » لذا ألزم ‏ على طريقة المعتزلة أيضاً- 
بالأخذ بمبدأ الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر : 

رم أكد الله زواجره بإنكار المنكرين ها » فأوجب الأمر بالمعروف والنهي 
عن المنكر تأييدا لزواجره » لان اللفوس الآشرة قد المتها الصبوة عن اتباع الأوامر 
وأذهلتها الشهواث عن تذ کار ال[ و اجر » فکان انکار المجالسين أزجر ما وتوبيخ 
المخالطين أبلغ فيها ولذلك قال الني رص) :دما أقر قوم المنكر بين أظهرهم الا 
عمهم الله بعذاب محتضر » ۲۳ 

لقد قرر الاوردي أن ال لتكليف التعبدي الإسلامي يذهب الى أبعد من جرد فرض 
التعبد والالزام بفروض ‏ توجبها ضرورة أو حاجة المية واعا فرضتها نعمة الهية 
تفضلا من ناحية ومصلحة" للعباد من ناحية آخری . لقد قرر أن هذا التكليف قد 
و جمع نفعي الدنيا والآلحرة » . وني الحقيقة يجعل الاوردي صور التکلیف دائرة بين 
هذين القطبین : قطب الدنیا و قطب الآتدرة » كا جعل مناط التکلیف لدى من انصاع 


(۱ الصدر السابق » ص ۷۸ . 
(؟) أدب الدئیا والدين » صن ۷۹ . 
( ۴ ) المصدر ئفسه » ص ۸۵ . 
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الحقيقة - الوحي دائراً على الأمور الثلاثة التالية : 
الأمر الأول يدور على العقائد : فالمكلف مثبت للتوحيد وما يتفرع عنه من 
اثبات للصفات الالهية » كا هو مثبت لبعثة الرسل » ومصدق بما جاء به ني الإسلام. 
والمكلف مثبت للتوحيد أيضاً بطريق النفي السالب أي بنفي أن يكون له صاحبة أو 
ولد أو أن يكون ذا حاجة » وبكلمة بنفي كل قبيح عن الله . 
الامر الثاني يدور على الأوامر : فالمؤمن ينصاع لا أمر الله بفعله مما یقع 'على 
الأبدان آولا- كالصلاة والصيام ‏ وما يقع على الأموال انیس كالزكاة 
والكفارة ‏ » وما بقع على الابدان والأموال معا - كالحج وابلهاد . 
الامر الثالث يدور على النواهي والزواجر : مما أمر الکلفون بالكف عنه إما 
احياء لنفوسهم وصلاحا لأبدامهم ‏ كالنهي عن القتل وأكل انلبائث وشرب 
الحمور المؤدية الى فساد العقل وزواله » واما لائتلافهم وإصلاح ذات بينهم كالنهي 
عن الغضب والغلبة والظلم والسرف الفضي الى القطيعة والبغضاء ؛ وأما لحفظ 
انسابهم وتعظيم محارمهم ‏ كالنهي عن الزنا ونکاح ذوات الحارم ۲۲ ., 
ويجعل الماوردي أحوال الناس في مدى استجابتهم هذه الدوائر . وهو لا يقف 
عند مجرد التحليل وانما يتخطاه الى وضع «مقولات للجزاء » أو للثواب والعقاب » 
بحسب قواعد الحقيقة ‏ الوحي » فيتبين اصنافاً أربعة يطبق على كل واحد منها 
« مقولة جزاء ) خاصة بها : 
الصنف الأول هو العامل المطيع : الذي يستجيب لفعل الطاعة وبتتکب عن 
ارتكاب المعصية ؛ وحاله أ مل احوال أهل الدين وصفاته أفضل صفات التفین . 
أما حقه ف « الحزاء » و«الثواب » . 
الصنف الثاني هو العاصي : الذي امتنع من فعل الطاعات وأقدم على ارتکاب 
المعاصي + وحاله أحبث أحوال المكلفين وشر صفات المتعبدين . آما سجقه فر عذاب , 
اللاهي عن فعل ما أمر به من طاعة » « وعذاب» ا مجر على ما أقدم عليه من معاصيه. 
الصنف الثالث : المطيع المجار ىء : الذي استجاب لفعل الطاعات لكنه اقدم 
على ارتكاب المعاصي . وحقه «عذاب » المجترىء لأنه تورط بغلبة الشهوة على 
الإقدام على المعصية وإن سلم من التقصير ني فعل الطاعة . 


(۱) الصدر السابق » ص ۸٠١-۷4‏ . 
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الصنف الرابع : اللاهي الذي امتنع عن فعل الطاعاتوكف عن ارتکاب العاصي 
وحقه « عذاب » اللاهي عن دینه المنذر بقلة يقينه ^ 

أما على صعيد الواقع المشخص فان التكليف يتخذ اشکالا" متلفة هي احوال” 
للمكلفين الذين تتفاوت درجات استجابتهم العملية لداثرتي الأمر والنهي» وتتراوح 
ما بين استجابة «متطابقة » أو «.رسطی » واستجابة « مقصرة »» واستجابة « متزيّدة ». 
بتعبير آخر : .يقوم الماوردي هنا ببناء عملية « حساب » لأفعال المكلفين يلزم عنها 
قطعاً تقوم اخلاتي انساني لا تغيب منه الاعتبارات الاجتماعية والسيكولوجية . 
وهكذا نجد أن للانسان في ما كلف به من عبادات ثلاث أحوال . 

الأولى : أن يستوفيها من غير تقصير فيها ولا زيادة عليها » أي أن يأتي بها على حال 
الكمال . وهذه أوسط الاحوال وأعدها لآنه لم يكن منه تقصير فیندم ولا تكثير فيعجز . 

الثائية : أن يقصر فيها » إما لعذر أعجزه أو مرض اضعفه عن اداء ما كلف به 
وهذا يحرج عن حكم التقصير ويسقط لدخوله نحت العجز - وإما اغتراراً 
بالمسامحة فيه ورجاء العفو عنه ‏ وصاحبه مخدوع العقل ومغرور بابلهل والظن ؛ واما 
ليستوني ما أل" به من بعدء اغتراراً بالأمل فلا ينتهى به الأمل الى غاية ولا يفضى 
به الى نهاية » أو يصير الأمل خيبة والرجاء يأسا ؛ واما استثقالا للاستيفاء » زهداً في 
التمام وقلة اکثر اث بما بقي ‏ وحال صاحبه يتراوح ما بين الاساءة الي لا تستحق 
وعيداً ولا تستوجب عقاباً » وخسارة الدنيا والآخرة معا » وذلك بحسب حال ما 
أخل به أو قصّر فيه من مفروض العبادة . 

الثالثة : أن يزيد فيما کلف : إما ريات للناظرين وتصنعاً المخلوقين حى پستعطف 
به القلوب النافرة ويخدع به العقول الواهية فبتبهرج بالصلحاء ولیس‌منهم ويتّدلّسفي 
الاخيار وهو ضدهم - وهذا منكر ول » وصاحبه ملوم » واما اقتداء بغيره ‏ وهذا 
قد تثمره مجالسة الاخيار الافاضل وتحدثه مكاثرة الاتقياء الأماثل + واما ابتداء من 
نفسه » التماساً لثوابها ورغبة في الزلفة بها » فهذا من نتائج النفس الزاكية ودواعي 
الرغبة الوافية الدالّن على خلوص الدين وصحة اليقين ‏ وذاك أفضل أحوال العاملين 
وأعلى منازل العابدين ۲۳ . 
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لكن یظل البداً الذي ترتد إليه جميع الاعتبارات التكليفية هو مبدأ « نفعتي 
الدنيا والاخرة» . فمقاصد التکلیف تنصب على « النفع » للانسان » وهذا النفع هو 
كنا سبق أن ذکرنا نعمة الحية خالصة أو تفضل يقتضيه عين ابلود الامي . اما الانسان 
فهو مدعو » بناء على هذا » الى حدید وجهته الو جو دية والتصرف بوجو ده الحاص 
مباشرة وبحسب ما يقتضيه قطبا الوجود الشامل : قطب الدنيا وقطب الاخرة . 

والمعطى الأول للانسان هو من غير شك» الدنيا » أي وجود الانسان في مجتمع 
او في مدينة وافتقاره في هذا الوجود الى الاخر . وهذه الحالة تفضي بالضرورة الى 
مركب انساني واجتماعي اکر تعقيداً » وتربط وجوده الدنيوي باستمرار » بالوجود 
الأخروي ؛ يقول الماوردي : 

١‏ اعلم أن الله تعال -- لنافذ قدرته وبالغ حكمته ‏ خلق الخلق بتدبيره وفطرهم 
بتقديره » فكان من لطيف ما دبّر » وبديع ما قدار » أن خلقهم محتاجين وفطرهم 
عاجزين » ليكون بالغى منفرداً وبالقدرة مختصاً حى يشعرنا بقدرته أنه 
خالق » ویعلمتا بغناه أنه رازق » فنذعن بطاعته رغبة ورهبة » ونقر بنقصنا 
عجزاً وحاجة . ثم جعل الإنسان أ كار حاجة من جميع الحيوان » لأن من الحيوان ما 
يستقل بنفسه عن جنسه » والإنسان مطبوع على الافتقار إلى جنسه » واستعانته صفة لازمة 
لطبعه وخلقة قائمة في جوهره ‏ ولذلك قال الّه سبحانه وتعای: « وشلق الانسان 
ضعيفاً» » يعني : عن الصبر عما هو مفتقر اليه واحتمال ما هو عنه عاجز (.. ) 
وانما حص الله تعالی الانسان بكثرة الحاجة وظهور العجز نعمة عليه ولطفاً به ليكون 
ذل الحاجة ومهانة العجز بمنعانه من طغيان الغنى وبغي القدرة » لأن الطغيان مرکوز 
في طبعه اذا استغنى » والبغي مستول عليه اذا قدر ‏ وقد أنبأ الله تعالى بذلك عنه » 
فقال : « كلا إن" الانسان ليطغى أن رآه استغى» ‏ ثم ليكون اقوى الأمور شاهدا 
على نقصه واوضحها دليلا على عجزه » ۲۱ . ۱ 


والاستجابة الى آمر الحاجة ودفع العجز هي في حقيقة الأمر استجابة الى دعوة 
الانسان لأن يحيا ني العالم او ني الدنیا . ومن اجل ذلك جعل الله للانسان ذي الحاجة 
الاسة والعجز الظاهر اسبابا مببىء له نيل حاجته ودفع عجزه » وحیلا دله عليها 
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(۱) الصدر السابق » ص ١٠١١‏ . 
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بالعقل وارشده اليها بالفطنة . وهذه الیل والاسباب هم على حد سواء الدنيا الي 
هي دار تکلیف وعمل > والاخرة الي هي دار قرار وجزاء . وقد لزم لذلك « أن 
پصرف الانسان الى دنیاه حظاً من عنايته لأنه لا غبى له عن التزود منها لآخرته » 
ولا له بد من سد الحلة فیها عند حاجته » ۱۱ . كما أنه مدعو الى النظر في امورها 
«وسبر احواها والکشف عن جهة انتظامها واختلاا لتعلم اسباب صلاحها وفسادها 
ومواد عمرانها وخرابها لتنتفي عن اهلها شبه الحيرة وتتجلی هم أسباب انفیرة » 
فيقصدوا الأمور من ابوابها ويعتمدوا صلاح قواعدها واسبایها » ۳ . 

وصلاح الدنیا معتبر من وجهین : وجه ینتظم به آمور جملتها » ووجه یصلح 
به حال کل واحد من اهلها . وهذان « شیثان لا صلاح لاحدهما الا بصاحبه » 
لان من صلحت حاله مع فساد الدنیا واحتلال امورها لن یعدم أن یتعدی اليه فسادها 
ویقدح فيه اختلاما » لانه منها پستمد وا يستعد . ومن فسدت حاله مع صلاح 
الدنیا وانتظام امورها لم جد لصلاحها لذة ولا لاستقامتها اثرًء لان الانسان دنیا نفسه» 
فليس يرى الصلاح الا اذا صلحت له ولا مجد الفساد الا اذا فسدت عليه » لان 
نفسه آخص وحاله مس » فصار نظره الى ما يخصه مصروفاً وفکره على ما کسه 
موقوفاً » ۳) ۲ 

لا شاك ان هذه النظرة تعتبر من اکبر ملاحظات الاوردي نفاذاً وعمقاً . وهي 
تطرح قضایا عدة معقدة ومتداخلة في آن واحد . فالعلاقة هنا بين الفرد والدنیا هي 
بحسب مصطلح زماننا الدارج علاقة جدلية تماما اذ لا يمكن لأوضاع العالم انمارجي 
الا ان تتسرب الى كيان الفرد وتشکل وجوده الفسي تشکیلا بتناسب طرداً مع 
طبیعتها الصاحة أو الفاسدة . ومن ناحية آحری لا ينظر الفرد الى العالم الحارجي الا 
بمقدار ما « يعني » هذا العالم من أشياء بالنسبة اليه . فلدى الانسان مركز قوي حول 
ذاته » فهو « دنیا نفسه » » ومع ذلك فان القضية هي يالواقع أكثر تعقيداً من ذلك , 
إذ إن العلاقة بينهما هي آيض] علاقة جذب وطرد . ففساد حال العالم لا بد أن يتسرب إلى 
الفرد الصالح من ناحية » لكن فساد حال الانسان لا بد أن يطرح بدوره ويلغي تماماً 
وجود الدنيا الصالحة المستقيمة . وحين يتكلم الماوردي على صلاح الدنيا وفسادها 


. ۱۱۷ الصدر نفسه » ص‎ )١( 
. ۱۱۸ الصدر نفسه » ص‎ )١( 
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وعلى صلاح الفرد وفساده فإنه بقصد أموراً معينة بالات هي الي تبعث الدنیا على 
الحركة أو على السکون وهي الي تبني وجود الفرد أو تفسّخه . 

إن صلاح الدنيا وانتظام أمورها يتحقق بحسب تصور الاوردي بستة أشياء هي 
قواعد لها وإن تفرعت : 

القاعدة الأأولى دينية اعتقادية : ترتد الى « دين يتبع » » لان الدين يصرف 
النفوس عن شهوانها ويعطف القلوب عن ارادتها حى يصير قاهرا السرائر زاجراً 
للضمائر » رقيباً على النفوس في خلوانبا » نصوحاً ها في ملماتها . « وهذه الامور لا 
يوصل بغير الدين اليها » ولا يصلح الناس الا عليها » فكان الدين أقوى قاعدة ني 
صلاح الدنیا واستقامتها وأجدى الامور نفعاً في انتظامها وسلامتها ؛ ولذلك ۸ يخل 
الله تعالى الناس مذ فطرهم عقلاء من تکلیف شرعي واعتقاد ديي پنقادون حکمه 
فلا تختلف بهم الآراء ویستسلمون لأمره فلا تتصرف بهم الاهواء . إن « الدين من 
اقوى القواعد في صلاح الدنيا » وهو الفرد الأوحد في صلاح الاخرة . وما كان 
به صلاح الدنيا والاخرة فحقيق بالعاقل أن يكون به متمسکاً وعليه محافظاً » . 

القاعدة الثانية سلطانية : ترتد الى « سلطان قاهر » » تتا لف برهبته الأهواء 
المختلفة ونجتمع ببيبته القلوب المتفرقة » وتنکف بسطوته الايدي المتغالبة » وتنقمع 
من خوفه النفوس التعادية » لأن في طباع الناس من حب المغالبة واكنافسة على ما 
آثروه » والقهر لمن عاندوه » ما لا ینفکون عنه الا بعانع قوي ورادع‌ملی» فبالسلطان 
تنتظم آمور الدنيا و احواها و علیه العول في حراسة الدين واللود عنه ودفع الاهواء 
منه وحراسة التبدیل فيه » «فلیس دين زال سلطائه الا بدلت آحکامه وطمست 
آعلامه ۾ ۱۱ . 

القاعدة الثالثة قانونية أو عدلية : نتمثل في عدل شامل يدعو الى الألفة وییعث 

(۱) لقد خصص الاوردي کتابه ( الأحكام السلطانية ) لامور الدولة والسياسة بحسب القواعد 
الشر عبة . و الذي يثبته الاور دي مما يلزم سلطان الأمة من آمورها سبعة أشياء آوردها آیضا في ( أدب الدئيا 
والدين » ص ۱۲۳) : « آحدها حفظ الدين من تبدیل فيه واللحث على العمل به من غير اهمال له . والثاني 
حراسة البيضة و الذود عن الأمة من عدو في الدين أو باغي نفس أو مسال . والثالث عمارة البلدان باعتّاد 
مصالحها و پذیب سبلها ومسالكها . والرابع تقدير ما يتولاه من الأموال بسئن الدين من غير تحريف في 
اخذها واعطائها . وانمامس معاناة المظالم والأحكام بالتسوية بين أهلها و اعیاد النصفة في فصلها . والسادس 
اقامة الحدود على مستحقها من غير تجاوز فيها ولا تقصير عنها . والسابع اختيار خلفائه في الأمور أن يكونوا 
من أهل الكفاية والأمائة فیها » . 
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على الطاعة وتعمر به البلاد ونمو به الأموال ويكثر معه النسل ویأمن به السلطان » 
اذ لیس شيء اسرع في خراب الأرض ولا أفسد لضماثر الحلق من ابلور لأنه لا 
يقف على حد ولا ينتهي الى غاية . والعدل عدلان : عدل الانسان ‏ نفسه وعدله 
في غيره . آما عدله في نفسه فيكون بحملها على الصالح وکنها عن القبائح ثم بالوقوف 
في أحوالها على أعدل الأمرين من جاوز أو تقصیر ۰ فإن التجاوز فیها جور والتقصير 
فيها ظلم » ومن ظلم نفسه فهو لغيره أظلم » ومن جار عليها فهو على غيره أجور . 
وأما عدله مع غيره فأقسام ثلاثة : الأول عدل الانسان فيمن دونه » ويكون « باتباع 
الميسور وحذف العسور وترك التسلط بالقوة وابتغاء الحق في السيرة » . القسم الثاني 
عدل الانسان مع من فوقه بإخلاص الطاعة وبذل النصرة وصدق الولاء . والة 
الثالث عدل الانسان مع أكفائه » بترك الاستطالة وجانبة الإذلال وكف الأذى : 
« ولست تنجد فساداً الا ويسبب نتيجته الحروج فيه عن حال العدل الى ما ليس بعدل 
من حالتي الزيادة والنقصان » . 

القاعدة الرابعة مدنية أمنية : تتمثل في « أمن عام تطمان اليه النفوس» وتنشر 
فيه اممم > ويسكن فيه البريء ويأنس الضعيف » فليس لحائف راحة ولا اذر 
طمأنينة » . 

القاعدة الحامسة اقتصادية : تقوم على « حصب دار في الکاسب وني الواد 
تتسع النفوس به في الأحوال ويشترك فيه ذوو الاکثار والاقلال» فیقل ني الناس 
الحسد » وينتفي عنهم تباغض العدم » وتتسع النفوس ف التوسع » وتكر المواساة 
والتواصل » . واللحصب يؤول الى الغنى والغنى يورث الأمانة والسخاء . « وإذا كان 
الحصب يدث ۱ من اسباب الصلاح ما وصفت » كان ابلحدب يحدث من 
أسباب الفساد ما ضادها ؛ وكا أن صلاح الخصب عام » فكذلك فساد ابلدب عام » 
وما عم" به الصلاح ان وجد » عم" به الفساد إن فقد - فأحری أن يكون من قواعد 
الصلاح والاستقامة ؛ . 

القاعدة السادسة انسانية مستقبلية إن صح الوصف : ترتد الى « امل فسیح يبعث 
على افتناء ما بقصر العمر عن استیعابه » ویبعث على افتناء ما ليس يؤمل في درکه 
بحياة أربابه . ولولا أن الثاني يرتفق بما أنشأه الأول حى يصير به مستغنياً لافتقر 


۱( في الطبعات المتداولة : « ۸ بحدثى ( ص ۰ من طبعة مصطفى السقا ) » القاهرة ۱۳۷۵ / 
۵ ) » ومن الواضح أنه پنبني اسقاط ( ) من اللس . 
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آهل كل عصر الى انشاء ما حتاجون اليه من منازل السکنی واراضي الحرث » وني 
ذلك من الإعواز وتعذر الامكان ما لا خفاء به . فلذلك ما أرفق الله تعالى خلقه من 
اتساع الآمال حى عمر به الدنيا فم" صلاحها وصارت تنتقل بعمرانها الى قرن بعد 
قرن » فیم الثاني ما ابقاه الأول من عمارنها ويرم الثالث ما احدثه الثاني من شعثها » 
لتكون أحوالها على الأعصار ملتثمة وأمورها على مر الدهور منتظمة . ولو قصرت 
الامال ما تجاوز الواحد حاجة يومه ولا تعدى ضرورة وقته » ولكانت تنتقل الى 
من بعده خراباً لا يد فیها بلغة ولا يدرك منها حاجة » ثم تنتقل الى من بعد بأسوأ 
من ذلك حالاحی لا ینمی بها نبت ولا يمكن فيها لبث . وقد روي عن الني 
( ص ) أنه قال : « الأمل رحمة من الله لأمي . ولولاه ما غرس شجر ولا ارضعت 
أم ولد (.. ) وفرق ما بين الامال والأماني. : « ان الآمال ما تقيدت بأسباب » 
والأماني ما تجردت عنها » ۱۱ . 

هذه هي القواعد الست الي لا تصلح الدنيا الا بها ولا تنتظم آمور جملتها الا 
معها ‏ فان كلت فيها کل صلاحها » على الرغم من أن الاكتمال التام والصلاح 
الشامل هما أمران متعسران فيها . غير أن 'صلاح الدنيا ليس الا طرفاً في معادلة 
طرفها الآخر هو الانسان الذي میا ني هذه الدنيا . وال هذا يفسا قواعد لا تنتظم 
الا پا : 

أولاها نفسية اخلاقية مردها الى نفس مطيعة » نصحاً وانقياداً . والنصح هو أن 
ينظر الانسان الى الامور بحقائقها فيرى الرشد رشداً ویستحسنه ؛ ويرى الغي غیت 
ويستقبحه . وها يكون من صدق النفس اذا سلمت من دواعي الهوى . وأما الانقیاد 
فهو أن تسرع الى الرشد اذا أمرها وتنهي عن الفي اذا زجرها . وهذا يكون من 
قبول النفس اذا كفيت منازعة الشهواث . 

وثانيتها اجتماعية : مردها الى الالفة الجامعة الي بها يأمن الانسان أذية حساده 
وأعاديه وتسلم له النعمة وتصفو له الدة ؛ «وان كان صفو الزمان عسراً وستلمه 
خطراً ) . وأسباب الألفة عمسة : الدين والنسب والصاهرة والودة والبر لك 

لها اقتصادية مادية : مرجعها الى « المادة الكافية» . لان حاجة الانسان له 


)۱ أدب الدنيا و الاین » ص ۰ ۱۳۱-۰ 
(۲) یفصل الماوردي في هذه المناصر في السفحات من ۱۳۲ ال ۱٩۲‏ 
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يعرى منها بشر » بها تدوم الحياة ویستقیم الدين » فاذا عدمها الانسان له الوهن في 
نفسه و الاشتلال في دياه . 

والادة حادثة عن اقتناء أصول ١‏ نامية بذواتما » > وهي شيئان : نبت نام » 
وحيوان متناسل. وأما الکسب فیکون بالافعال الوصلة الى الادة ولتصرف المؤدي إلى 
الحاجة » وذلك من وجهين : أحدهما تقلب في تجارة » وثانيهما تصرف في صناعة . 
وهذان فرع لوجهي المادة . فصارت. أسباب المواد المألوفة وجهات المكاسب المعروفة 
أربعة أوجه : نماء زراعة » ونتاج حيوان » وربح تجارة » وکسب صناعة : 

أول أسباب الادة الزراعة : وهي مادة اهل الحضر وسكان الأمصار والمدن . 
والاستمداد بها أعم نفعاً وأوفى فرعا ؛ 

ثاني أسبابما نتاج الحيوان : وهو مادة أهل الفلوات وسكان الحيام الذين لم تستقر 
بهم دار ول تضمهم أمصار ؛ 

ثالثها التجارة : وهي فرع لادتي الزرع والنتاج . وهي نوعان تقلب في الحضر 
من غير نقلة ولا سفر - وهذا تربص واحتكار » وقد رغب عنه ذوو الأقدار وزهد 
فيه ذوو الأخطار ‏ وتقلب بالال بالأسفار ونقله الى الأمصار » وهذا اليق بأهسل 
الروءة وأعم جدوی ومنفعة » غير أنه أكثر خطراً وأعظم غررا ؛ ۱ 

رابعها الصناعة : وهي تنقسم ثلاثة اقسام : صناعة فکر » وصناعة عمل > 
وصناعة مشتركة بين فکر وعمل . والناس لات للصناعة اشرفهم نفساً متهيء 
لاشرفها » كا أن أرذهم نفساً متهيء لأرذها جنساً » لأن الطیع يبعث على ما يلاه 
ويدعو الى ما مجانسه . 

وأشرف الصناعات صناعة الفكر » وأرذها صناعة العمل . أما صناعة الفكر فقد 
تنقسم قسمين : أحدهما ما وقف على التدبيرات الصادرة عن نتائج الآراء الصحيحة 
كسياسة الناس وتدبير البلاد ۲۱۱ . والثاني ما أدت اليه العلومات الحادثة عن الأفكار . 
وأما صناعة العمل فقد تتقسم هي أيضاً قسمين : عمل صناعي » وعمل ببيمي . 
فالعمل الصناعي أعلاها رتبة لأنه يحتاج الى معاطاة في تعلمه ومعاناة في تصوره › 
فصار بپذه النسبة من العلومات الفكرية . والآخر اما هو صناعة كد وآلة مهنة » 
)١( <<‏ ووقد أفردنا للسياسة كتاباً مصنا فيه من جملها ما ليس حتمل هذا الكتاب زيادة علیها » » 
ص ۱٩۲‏ . 

۷ 


وهي الصناعة الي تقتصر علیها النفوس الرذلة وتقف علیها الطباع الحاسئة “ . وأما 
الصناعة المشتركة بين الفکر والعمل فقد تتقسم قسمین : آحدهما أن تکون صناعة 
الفكر أغلب 3 والعمل تبعاً » كالكتابة ؛ والثاني أن تكون صناعة العمل أغلب 3 
والفكر تبعاً ؛ واعلاهما رتبة ما كانت صناعة الفكر أغلب عليها والعمل تبعا ما" . 

ومن الواضح هنا أن هذه النظرة الأخيرة الى صناعة الفكر وصناعة العمل 
- وهي نظرة ظلت سائدة في المجتمعات العربية والاسلامية الى عهد قريب جداً ول 
تمح آثارها بعد ليست مستمدة اطلافاً من النصوص الدينية الاسلامية الأساسية › 
وأن الاوردي يتابع من ناحية الال اليوناني الأرسطي خاصة لعلم والوجود؛ وهو 
الثال الذي يعتبر أن شرف العلم يأتي من شرف موضوعه فكلما كان موضوعه أشرف 
كان هو آشرف - فالفلسفة الأولى مثلا التي موضوعها الله هي ذا السبب أشرف 
العلوم بينما الطبيعيات الي موضوعها الادة هي أرذل العلوم وأدناها ‏ كا يجاري 
من ناحية ثانية لتیار الاجتماعي - الثقائي العام الذي مير بين حرف شريفة وأخرى 
حقيرة مرذولة » متبعاً في هذا التميز التنظيم الاجتماعي الطبقي منذ العصر الأموي . 
ونحن نجد لدی القريزي في ( إغاثة الأمة بکشف الغمة ) ولدی السبكي ني ( مفيد 
النعم ومبید النقم ) ولای الاوردي نفسه في ( الاحكام السلطانية ) » ولدی ابن 
خلدون في (المقدمة ) » مختلف التصنيفات هذه التنظيمات الاجتماعية أو الخرفية 
أو الاقتصادية الي لا تقف عند مجرد التمييز والتصنيف وائما تتتخطى ذلك الى وضع 
سلم من القيم يطبق على هذه المهنة أو تلك . ويمكن القول بالإجمال ان هذا السلم 
القيمي كان يعطي قيمة أعظم للطبقات غير النتجة اقتصاديا بحسب مفهوماتن_ا 
الحديثة  »‏ کاللفاء ورجال الدولة أو المفكرين والكتاب ‏ پینما يضع في أسفل 
السلم القيمي أصحاب الحرف اليدوية ‏ . وم ينظر هذا السلم الى الصناعة العملية 
وحدها على أنها |دنيئة وانما اعتبر أنه لا تتجه اليها الا « النفوس الرذلة» ولا تقف عليها 
الا « الطباع الحاسئة » بحسب تعبير الاوردي نفسه . وأكثر من ذلك فان استخسدام 
مصطلح « عمل ببيمي » ينتهي إلى أن جرد صاحبه من صفة الانسانية نفسها . واذا 
كان مفكر كبير كالاوردي قد وقع في انحراف عظیم من هذا النمط.. لأن ادعاءاته 


(۱) أدب الانيا والاین » ص ١556‏ . 
(۲) المصدر نفسه » ص ۱۹۱ . 
(۳( حسين مؤنس : عالم الاسلام » دار المعارف » القاهرة ۱۹۷۳ 6 ص ۲۷۵ . 


۸ 


في هذا الجال ليس لما ما يسندها اطلاقاً في « الحقيقة ‏ الوحي » - فان ذلك 
لا يعي الا شيئاً واحدآءهو أن هذا المفكر قد كان « مشروط '.وأنه لم يستطع أن 
يقاوم الثقل الاجتماعي - الثقاي لعصره ان لم نقل انه هو نفسه قد كان ينتمي الى 
هذا المركب الاجتماعي ‏ السياسي -الاقتصادي الذي يمثل هذا الثقل نفسه . وني 
كل الأحوال ينبغي علينا أن نضع في الحسبان ان واحداً من الاسباب العميقة لعدم 
تطور الجتمع العرني الاسلامي الكلاسيكي في الانجاه الذي سارت فيه أوروبا » 
انجاه الثورة الصناعية التقنية » یرجم الى هذا الاحراف العميق الذي سارت فيه 
الطبقات المسيطرة في الاسلام فأعلت من قيمة الفكر الخالص المتره عن الأغراض 
النفعية المادية » وحقرت من شأن الحرف اليدوية والعملية هابطة بأصحابها الى مرتبة 
« البهيمية » . 


ومهما يمكن من أمر فان القضية ابلوهرية الي ظل على الاوردي أن يخط حدودها 
هي نلك الي تدور على موقف الانسان من الدنیا وموادها والاخرةووعودها اذ على 
هذا الوقف تقوم في النهاية الصورة التقلبدية الي رسمها الاوردي التکلیف الشرعي 
الاسلامي . وقد سبق ان اشرت الى أن هذه الصورة تمثل في نباية التحليل نظرية في 
التوازن على مستوى الحقيقة ‏ الوحي . 

وأول ما يلاحظه الماوردي » مما يتصل بقطب الدنيا وبحال الانسان في ارتياد 
موادها وطلب مكاسبه منها » هو أن هذه الأحوال ليست تلو من ثلاثة أمور : 

الأول : ١‏ أن يطلب منها قدر كفايته ويلتمس وفق حاجته من غير أن يتعدى 
الى زيادة عليها أو يقتصر على نقصان منها » . وهذه « احد احوال الطالبين وأعدل 
مراتب القتصلین ) . ۱ 

الثاني : «أن يقصر عن طلب كفايته ويزيد في التماس مادته» ؛ كسلا أو توكلا 
أو هد وتقنعا قن كان ی لسن هه ترم روز ا و 
وكان كلا قصيًا ضا ضائعا شقيا . واذا كان تقصيره لتوكل فذلك « عجز قد أعذر به 
نفسه » وترك حزم قد غير رسمه لأن الله تعالى انما امر بالتوكل عند انقطاع الحيل 
والتسليم الى القضاء بعد الأعواز » وان كان موه ار مد وتقم » « فهذه حال من 
علم بمحاسبة نفسه بتبعات الغنى والروة وخاف عليها بوائق اموی والقدرة » فآثر 
الفقر على الغی وزجر النفس عن ركوب المهوى » . 
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الثالث : ان لا يقنع بالكفاية ویطلب الزيادة والكثرة لأسباب قد ترد الى أربعة 
منازعة الشهوات الي لا تنال الا بزيادة الال وكثرة المادة ‏ وهذا شر + صرفها في 
وجوه الخير ‏ وهذا اعذر وبالحمد أحرى وأجدر ؛ ادخارها لولده وخلفه اشفافاً 
و ال ب - وفاعل هذا 5 شقي جمعها مأخوذ بوزرها قد 

ستحق اللوم من وجوه كثيرة ؛ طلب الکاثر ع ا هذا الجمع 

لاي E‏ اليه سائر الملاوم . 

والقناعة قد تكون على ثلاثة أوجه : الوجه الأول أن يقنع الانسان بالبلغة من 
دنياه ويصرف نفسه عن التعرض لا سواه وهذا أعلى منازل اهل القناعة . الوجه 
مي الى الكفاية ويحذف الفضول والزيادة -. وهذا أوسط حال 

. والوجه الثالث أن تنتهي به القناعة الى الوقوف الى ما سنح فلا یکره ما 

۳۱۱ ۶ ۱6 ۱۳۱3۹ ۱۵ 
أهل القناعة “١‏ . 

إن خير موقف من الدنيا هو اذن موقف ذلك الانسان الذي لا یطلب منها الا 
قدر کفایته وحاجته بلا زيادة ولا نقصان » ویقنع منها بالبلغة . 

والحق أننا نصل هنا الى عصب المشكلة . والذي يبدو هو أن تصور الاوردي 
لحال الدنيا وموقف الانسان منها لا مخلو من القسوة وأن فيه تخطباً للحدود الشرعية 
الي تدعو الى حفظ التوازن بين الدنيا والاحرة . فهو يرى أن الدنيا « موضوعة على 
التغير والفناء » منشأة على التصرم والانقضاء » ۲۳ . وهي « اذا وصلت فتبعات موبقة 
واذا فارقت ففجعات محرقة . وليس لوصلها دوام ولا من فراقها بد» ۲۳ . ویذهب 
الملوردي الى ابعد من ذلك حين يضع للنفس رياضة مییء الفراق والقطيعة بين النفس 
والدنیا : « فرض ' نفسك على قطيعتها لتسلم من تبعاتها وعلى فراقها لتأمنفجعاما ٠٠۲‏ 
وهذا صريح في الدعوة الى الیل عن الدنيا ميلا تاماً لمصلحة الاعرة . أما هذه الرياضة 
النفسية الي يضع قواعدها فتغرتب على أحوال رئيسية ثلاث : 

الحالة الأولى : « أن تصرف حب الدنيا عن قلبك فانها تلهيك عن آخرتك ؛ ولا 


(۱) الماوردي : أدب الدئیا والدين » ص ۲۰۹-۱۹۷ 
(؟) الصدر نفسه » ص ۱۲۱ ۰ 
(۲) الصدر ثفسه » ص ۹۸ . 
(4) الصدر نفسه » ص ٩۸‏ . 


تجمل سعيلك لما فتمنعك حظك منها . وتوق الرکون اليها ولا تكن آمناً ها » » « فاما 
لا تصفو لشارب » ولا تبقی لصاحب » ولا نخلو من فتنة » ولا تل من محنة » 
فأعرض عنها قبل ار عاد رامد وز و ی 
يتنقل وأحواها تتبدل و لذانها تفنى وتبعانها تبقى 

الحالة الثانية A‏ ها سل ایا من ری 
فتعلم أن العطية فيها مرنجعة » والمنحة فيها مستردة » بعد أن تبقی .عليك ما احتقبت 

من أوزار وصوها اليك وخسران خروجها عنلك » . 

الحالة الثالثة : « أن تكشف لنفسك حال أجلك » وتصرفها عن غرور أملك حى 
لا يطيل لك الأمل أجلا قصيرا ولا ينسيك موتا ولا نشورا » بحيث لا يكون حالنا 
مع الدنيا « كأن الوت فیها على غيرنا كتب » وكأن الحق فيها مع غيرنا وجب ء 
وكأن الذين نشيع من الاموات سر عما قليل الينا راجعون نبوئهم آجدانهم وا کل 
ترام كأنا خلاون بعدهم قد نسينا كل واعظة وأمتا كل جانحة » ۱۷ . 

ویلاحظ الاوردي نفسه أنه قد يبدو في بعض أقواله ما ينقض بعضها الآخخر 
فهو من ناحية ‏ وقد أكد أن الدنیا دار 7 تکلیف وعمل ورسم معالها الدينية والسياسية 
و الاجتماعية و الاقتصادية وأن الاعرة دار وا زا بأن « بصرف الانسان 
الى دنیاه حظاً من عنایته لأنه لاغنى له عن التزود منها لآخرته ولا له بد من سد اللحلّة 
فیها عنه حاجته » . وهو من ناحية انية بحث على ترك فضوها «وزجر النفس عن 
الرغبة فیها » » اذ الراغب فیها ملوم وطالب فضوفا مذموم ۲۳ . غير أنه پنکر أن 
یکون تي هذا الوقث نقض لذاك » لأن « الرغبة انما تختص عا جاوز قدر الحاجة » 
والفضول انما پنطلق على ما زاد على قدر الكفاية . وقد قال الله لنبیه صلى الله عليه 
وسلم : « فاذا فرغت فانصب وال ربك فارغب » . قال أهل التأويل : فاذا فرغت 
من آمور دنياك فانصب في عبادة ربك . ولیس هذا القول منه ترغیباً لنبيه دص ) 
فیها » ولکن ندبه الى آخذ البلغة منها . وعلى هذا العی قال ( ص ) : « ليس خيركم ' 
من ترك الدنيا للآخخرة ولا الانحرة للدنيا » ولكن خيركم من أخل من هذه وهله » . . 
وروي عن النني ( ص ) : «نعم الطية الدنيا » فارتحلوها تبلغكم الآخرة » . وذم 


. ۱۰۱-۹۸ المصدر نفسه » ص‎ )١( 
. ۱۱۷ الصدر نفسه » ص‎ (۲ ( 


الا 


رجل الدنيا عند علي بن الي طالب کرم الله وجهه فقال رضي الله عنه : ١‏ الدنیا 
دار صدق لمن صدقها » ودار نجاة لمن فهم عنها ودار غی لمن تزود منها » ۱۱ . 

ان من الواضح تماماً أن هذه الأحاديث والاخبار تؤكد الفكر ة العامة الي يعترف 
بها الاوردي ویعرضها على أساس آنا تمثل جوهر التكليف » وهي أن هذا يدور على 
« نفعي الدنيسا والآخرة » بصورة تحفظ التوازن بینهما فلا تطغى شؤون الدنيا على 
الآخرة ولا تطغى حياة الآخحرة على الدنيا . لكن الماوردي يميل في أعماقه ‏ نمث 
وطأة زمانه وعصره ‏ إلى أن يفهم من ارنحال ١‏ الدنيا ‏ المطية » جرد طلب 
الء‌اش والرزق وما يصون العرض في الدنيا » واجتلاب ما شوت البدن© م 
ولعلنا نجد له » على مستوی التاریخ والواقع الاجتماعي - اي » بعض العذر لأله 
لم يكن من السهل عليه أن يتجه الى الدنيا وحبها برغم کل ما تحفل به من مفاسد 
وشرور . ان كل شىء كان يدفعه بقوة عنيفة الى الابتعاد عن الدنيا والاتجاه نحو 
الآخخرة . لكنه ظل مع ذلك » في هذه النقطة بالذات » وعلى الصعيد النظري التفربري 
الحالص » أميناً على ما قررته الحقيقة ‏ الوحي › وهي أن الانسان قد وجد على 
الأرض ليعمرها ولتكون سبيله الى الآخرة » وأن هذا ما كان له أن یتحفق الا في 
اطار فاعلية انسانية تقيم ضرباً دقيقاً من التوازن بين قطي الدنيا والانجرة في اطار 
مجموعة القواعد الدينية والأخلاقية والاجتماعية والادية الي من بابها دعا الشرع 
المكلفين الى تحقيق هذا التوازن . 

هذا ما تقرره الحقيقة وما تخطه يد الوحي . اما ما حدث في التاريخ وي 
الزمان فقد كان محتلفاً تماما عن هذا . بكلمة واحدة : لقد اختل التوازن‌واعتلت 
الامال والمؤسسات والفعاليات على اختلاف طبائمها ومناحیها . ولیس الاوردي هو 
أول من بدا عنده‌ذاك‌الاختلال في تأملاته الشخصية الي خضع فیها بصورة أو بأخرى 
الى آمر الزمان التاريخي والاجتماعي بحيث دعا الى القطيعة مع الدنيا والى ترويض 
النفس على التنكر ها فقد بدا هذا الاختلال من قبل عند مختلف الفئات الااجتماعية 
. والثقافية والسياسية . وما ظاهرة الزهد الي تطرف عندها فريق من الناس فجعلوا 
منها تصوفاً قوامه كره العام ولفظه الاصدى أوليلمذا الاختلال الذي انمکس في 
الصراعات السياسية واللورات الاجتماعیه والاسائس ونهافت القيم الطلقية وانقشار 


(۱) الصدر نفسه » ص ۱۱۸-۱۱۷ 
(۲) الصدر نفسه . ص ۱۱۸ . 


۷۲ 


الظلم والتأفف من الحكم والسلطان .. وهي امور يحفل بها تاريخ الاسلام وآدابه 
منذ عهود مبكرة جداً . حى هذا الوزير الذي ينسب اليه كتاب (يتيمة الاهر ) 
والذي يبدو أنه عاش في عصر تال لعصر ابن المقفع » اي ني القرن الثاني للهجرة » 
يكاد يعكس شعوره بنكد الدنيا في كل مواطن هذا الكتاب . ومن الواضح أنه لا 
ينصح بالإقبال على الدنيا اذ أن « من آمن بالانحرة لم حرص على الدنیا » . وهو بالتالي 
يحض على تعمير هذه الاحرة : « من عمّر دنياه ضيع ماله » ومن عمّر آخرته بلغ 
آماله » 2١١‏ » و «اذا اراد الله بعبد خیرا أهمه الطاعة وألزمه القناعة وفقهه ني الدين 
وعضده باليقين واكتفى بالكفاف وا کتسی بالعفاف » واذا اراد به شرا حبب اليه 
المال و بسط اليه الامال وشغله بدنياه ووکله الى هواه فركب الفساد وظلم العباد » ۲۳ , 
ذلك أن الدنيا نكدة خداعة كثيرة التغیر : الدنيا كثيرة التغير » سريعة التنکر 
شديدة المكر دائمة الغدر » فأحوالها تتبدل ونعمها تقل وأرجاؤها تنتقض وانباؤها 
تنقرض وطالبها يذل وراكبها يزل » "“ . وهي «١‏ ظل الغمام وحلم النيام والعسل 
المشروب بالسم والفرح الموصل بالغم » » خيرها يسير وشرها كثير ولذاما قليلة 
وحسرانها طويلة » « تكثر الغدر وتنضمر المكر وتسخن العيوذ|وتبلك القرون ». إنما 
١‏ كالشبكة الي تكتف على من دخل فيها وتجون عن من اعرض عنها » فلا تمل 
بقلبك اليها » ولا تقبل بوجهك عليها » فإنها سلاابة سحارة » غدارة مكارة » 
تشوب نعیمها بيؤوس وتفرن سعودها بنحوس وتخلط حلوها عر وتصل نفعها 
بضر “' . وبكلمة : ١‏ الدنيا تقبل اقبال الطالب وتدبر ادبار امارب » وتصل 
وصال الملول » وتفارق فراق العجول » فخيرها شر وعيشها مر واقباها خديعة 
وادبارها فجيعة ولذانها فانية وتبعصانها باقية » » «لا تبقى على حالة ولا تخلو من 
استحالة » فالكون فيها حطر والثقة بها غرر والاخلاد اليها محال والاعتماد عليها 
ضلال » » « فاعرض عنها قبل أن تعرض عنك و استبدل بها قبل أن تستبدليك »10۲ 


١ (‏ ) الوزير السيد ابو الحسن بن احمد بن الحسن بن علي : پتيمة الدهر » تحقيق عزت‌المطار ‏ القاهرة 
۲ 4 ص ۲۱-۲۶ . 

( ۲ ) الصدر نفسه » ص ۲۸ 

( ۳ ) الصدر نفسه » ص ۲٩‏ . 

( 4 ) الصدر ثفسه » ص ۲٩‏ . 

( ه) الصدر نفسه » ص ۲۸ . 
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ولا «غل بقلبك اليها ولا تقبل بوجهك علیها» ۱۱ ۰ و «قصر آملك فالعمر 
قصير »۰۲۳ ولیس في أيام الدهر الثلاثة ما يبعث اصلا على أي أمل فأولها : «مضی 
لا يعود اليك » وثانيها «انت فيه لا يدوم عليك » وثالثها « مستقبل لا یدری من 
هلو لاش وع ٠‏ فاذا لم يكن ثمة مسوغ|للأمل واذا كان العمر قصیرا 
أصلا فلماذا يقف الرء في وجه السلطان » بحيث یقصر هذا الأمل اكثر فأكثر 
ويتعرض العمر لمحن زائدة عن تلك الحالة فيه اصلا ؟ لذا كان انلیر للمرء في الا 
يحاج سلطانه « فمن حاج سلطانه قهر » '؛' » وألا يسخطه «فمن أسخط سلطائه 
تعرض للمنية » '*' » « ومن اجترأ عليه قتل » ۲۳ » والا ينازع الملوك فان « منازعة 
الملوك تسلب النعم ونجلب النقم » 5 . ومعبى ذلك كله أن يستجيب كل واحد 
هذه النصيحة : « اعص نفسلك ني طاعة سلطانك » ۳" . ومن الطبيعي ايضاً أن خير 
الانسان هو ايضاً ني اتخاذ موقف مشابه من الناس اجمالا اذ ان « من سام الناس 
سلم » ۲٩‏ > و «من لزم العافية سلم » '١١'‏ . وليس للانسان من موجود يثق به الا 
الله ونفسه » أما الدولة و «لا تلق بالدولة فامها ظل زائل ۱۷۱ , 

حقاً إن الماورديلم يأخل بهذه القضية الأخيرة وهو على العكس من ذلك تماما قد 
كرس جهوداً عظيمة اتنظیم شؤون الدو لة ومرافقها . وعلى الرغم من نقده الحاد ادنيا 
إلا أنه ينصح «العاقل » في مهاية الأمر بأن يقبل على شؤونه وبأن يكون راضيا عن زمانه» 
سلما لأهل دهره » جارياً على عادة عصره ؛ منقاداً لمن قدمه الناس عليه» متحننا على 
من قدموه هو عليهم » غير مباين لهم بالعزلة عنهم حى لايمقتوه + ولا مجاهراً بالمخالفة 

. ۲۹ المصدر نفسه » ص‎ )١( 

( ۲) الصدر نقسه » ص 4۰ . 

(۳) الصدر نفسه » ص ۲۷ . 

(4 ) الصدر نفسه » ص ۳۱ . 

( ه ) الصدر نفسه » ص ۳۰ , 

١ (‏ ) الصدر نفسه »ص ۳۰ . 

(۷) الصدر نفسه » ص 4۷ . 

(۸) الصدر نفسه » ص 4م . 

۲۵ الصدر نفسه » ص ۱۳ » ص‎ )٩( 

(۱۰) الصدر نفسه » ص ۲۷ , 

(۱۱) الصدر نفسه » ص ۲۰ , 


۷ 


لهم حى لا يعادوه > « فانه لا عيش لمقوت ولا راحة لمادي » (©) , 

ولقد عزز آبو حامد الغزالي ٤٠١‏ ه- ٠٠١‏ ه) نرعة هجر الدنیا فمال عکان 
الانسان فیها ميلا جعل منها جرد قنطرة لا يجدر به أن يفي‌عمره في عمارما .فالدنيا 
« منزلة ولیست بدار قرار » » والانسان مسافر أول منازله بطن أمه وآخحر منازله 
لحد قبره . والعاقل هو الذي لا يشتغل في دنياه الا لاستعداده لعاده » ويكتفي منها 
بقدر الحاجة . آما راحة الدنیا فأيام قلائل » وأكثرها منغص بالتعب مشوب بالنصب 
والدنیا «ساحرة » آول سحرها آنا تريك آمپا ساكنة عندك مستقرة معك » واذا 
تأملتها خلتها وهي هاربة منك افرة عنك على الدوام » دانما تسلسل على التدریج ذرة 
ذرة ونفساً نفسا . «ومثل الدنيا مثل الظل اذا رأيته حسبته ساکناً وهو يمر دائماً » 
وكذلك عمر الانسان يمر بالتدریج على الدوام وینقص کل لحظة » وکذاك الدنيا 
تودعاک وتهرب عنك وأنت غافل لا تخبر وذاهل لا تشعر » . ويعيد صاحب 
« التبر السبوك ني نصيحة اللوك » إلى الأذهان مثلا" مستلهماً من غير شك مسن 
ابیکتیتوس الرواي "۲" » يشد اليه مفاهيم وآيات قرآنية فيبدو اسلامي الظهر والماهية : 
« مثل أهل الدنیا واشتغاهم بأشغاها واهتمامهم بأحوالها ونسیان الآخرة واهمالها کثل 
قوم رکبوا مركباً في البحر » فعدلوا الى جزيرة لأجل الطهارة وقضاء الحاجة فتزلوا 
إلى الحزيرة واللاح يناديهم : لا تطیلوا الکث لثلا يفوت الوقت » ولا تشتغلوا 
بغير الوضوء والصلاة فان الرکب سائر . فمضوا وتفرقوا في ابلزيرة وانتشروا ي 
نواحيها . فالعقلاء منهم لم عکثوا وشرعوا في الطهارة وعادوا إلى الرکب فآصابوا 
الأماكن خالية فجلسوا في أطهر الأماكن واوفقها وأرفعها . ومنهم قوم نظروا إلى 
عجائب تلك ابلزيرة ووقفوا يتئزهون ني زهرتها وثمارها وروضانها وأشجارها » 
ويسمعون طيب ترثم أطيارها ويتعجبون من حصبانها الملونة وأحجارها . فلما عادوا 
إلى المركب ۸ يجدوا موضعاً ولا رأوا متسعاً فقعدوا في أضيق مواضعه وأظلمها . 
ومنهم قوم لم يقنعوا بالتزهة وم يقتصروا على الفرجة لكنهم جمعوا من تلك الحصباء 
اللونة ثم حملوها معهم إلى المركب فلم مجدوا مكاناً ولا فرجة فقعدوا في أضيق 
المواقع وحملوا ما استصحبوا من تلك الاحجار على أعناقهم فلم یعض إلا يوم أو 


) ۱ ( الماوردي : ادب الدئيا و الدين ¢ ص ۳۲۸ . 
( ؟) انظر 711 ,اعنام ج36 لابیکیترس » وكتابنا 
‘L'Influonce du Stalcisme sur la Pensée Musulmane, pp. 209 - 210.‏ 


Yo 


پومان حى تغيرت الوان تلك الاحجار واسودت وفاح منها اکره راحة » وم مجدوا 
خلصاً من الزحام لیلقوا ثقلها من آعناقهم فندموا على ما فعلوا وحصلوا بثقل الاحجار 
على أعناقهم إذ کانوا بتحصیلها اشتخلوا . ومنهم قوم وقفوا مع عجائب تلك الحزيرة 
وتتزهواءوني الرجوع لم يتفكرواءحى سار المركب فبعدوا عنه وانقطعوا في أماكنهم 
وتخلفوا إذ لم يصيخوا الى النادي ول يسمعواءفمنهم من أكلته السباع ونبشته الضباع . 
فالقوم المتقدمون هم القوم المؤمنون التقون . والقوم التخلفون الهالكون هم الكفار 
المشركون الذين نسوا الله ونسوا الآخرة وسلموا كليتهم الى الدنيا وركنوا اليها كا 
قال عز من قائل : ( الذين استحبوا الحياة الدنيا على الاحرة ) أي ركنوا اليها . وأما 
الحماعة التوسطون فهم العصاة الذين حفظوا أصل الإبمان لكنهم لم يكفوا أيدييم عن 
الدنيا » فمنهم من تمتع بغناه عمته » ومنهم من تمتع مع فقره وحاجته إلى أن 
غلبت آوزارهم وکترت أوساخهم وأوضارهم » ۲۱ . 

ولا شلك أن من شأن هذه التصورات أن تعدل بصورة الدنیا في الاسلام لتغلب 
عليها الاتجاه الکامل الكلي إلى الآحرة . وعلی أرض عقلية من هذا النمط لا يمكن 
لطریق الصوفية الي دعا الغزالي الى سلوکها الا أن “بز صورة التوازن بين الدنیسا 
والاحرة وتحدث فیها صدعاً ما لبث أن وقع . 

آما ابو بكر الطرطوشي ۵۲۰-40۰ ه) المشرتي ‏ المغرلي فقد جری هو 
أيضاً على الشعور العام ابلارف الذي كان سائداً ‏ مشرق العام العرلي ومغربه » 
وأحس بهذا القت للدنبا وضرورة العدول عنها الى شؤون الاحرة » وهو قد أحد 
من الاية القرآنية : « اعلموا انما الحياة الدنيا لعب وهو وزينة وتفاخر پینکم . ٩,‏ 
حجة على عبث الدنيا وحقارتها » كنا أنه زعم أن الصدر الأول من المسلمين كان 
يسمي الدنيا « خنزيرة » وأمهم لو وجدوا اسما اقبح منه لسموها به « كما كانوا 
يسمونها أم ذفر أي أم الستتن » 09) 

والطرطوشي یعترف بأن الانسان «أعز جواهر الدنیا وأعلاها قدراً واشرفها 
منزلة » » كها أنه «أعز أعلاق الدنيا وأعمها بركة » » ومن أجله خلق الله تعالى 
الدارين » دار الدنيا ودار الآلحرة » وأوجب السلطان الذي هو صلاح هاتين الدارين 


١ (‏ ) أبو حامد الغزالي : التبر المسبوك في نصيحة الملوك» ط ١‏ » مكتبة الکلیات الأزهرية » القاهرة 
۷ ۸ ۰ ص ۲۸ ¬ ۳۵ . 
(۲) ابو بكر الطرطوثي : سراج اللوك » ص ۲۱ , 
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والذي يعم نفعه العباد والبلاد وتصلح بصلاحه الدنباو الاخرة .إذ لولا السلطان لاختلت 
الدنيا ودخل الفساد على الجميع وانتشر امرج والشر ونفق أهل العيارة والسوقة 
واللصوص والناهبة » وخاصة ان الله قد جبل الحلق على « حب الانتصاف وعدم 
الانصاف» » فکان مثلهم بلا سلطان کثل« الحيتان في البحر یز درد الکبیر الصغیر »۲۱۱ 
لكنه مع ذلك - مثله في ذلك مثل الاوردي لم يقدر الا على التنديد بالوضع الدنيوي 
وشروره . ومن الواضح تماماً أن السبب يرجع في ذلك الى شعوره بأن « صفو الزمان 
قد ذهب ول يبق الا كدره » بحيث اصبح « الموت نحفة لكل مسلم » ۲۳ . لقد طحن 
النون بكلكله كل أولئك الذين بسطت هم الدنيا وانسئت لهم الآجال وانفسح هم 
في الى والامال » أما « الدهر الحؤون » فقد جعل العين اثر والملك حبرا . ان الفناء 
الذي يتهدد الدنيا ومن فيها جدير بأن يدفع كل أحد الى عدم الانخداع بها » وبالتالي 
الى العدول عنها : 


ديا أيها الرجل ! لا تغفلن عن تذ کر ما تتيقنه من حوف الفناء » وتقضي رالسار 
بذهاب اللذات وانقضاء الشهوات » وبقاء التبعات » وانقلابپا حسرات . وان الدنيا 
دار من لا دار له » ومال من لا مال له » وها جمع کل من لا عقل له وعلیها بعادي 
من لا علم له » وعلیها بحسد من لا فقه له . من صح فیها سقم » ومن سلم فیها 
هرم » ومن افتقر فیها حزن » ومن استغبى فیها فتن . حلافا حساب » وحرامها 
عقاب » ومتشابپها عتاب . من ساعاها فاته » ومن قعد عنها أئتهءومن نظطر 
إليها اعمته » ومن بصر بها بصرته . لا خيرها يدوم » ولا شرها یبقی»ولافیهسا 
لمخلوق بقاء . 

يا أيها الرجل ! لا تخدعن كما خدع من قبلك فان الذي اصبحت فيه من النعم 
اما صار اليك بموت من كان قبلك » وهو خارج من يديك عثل ما صار اليك . فلو 
بقيت الدنیا للعالم لم تصر للجاهل » ولو بقيت للأول لم تنتقل الى الآخر . 

يا أمها الرجل ! لو كانت الدنيا ذهباً وفضة ثم سلمت عليك بالحلافة والقت اليك 
مقاليدها وافلاذ كبدها » ثم كنت طريدة للموت » ما كان ينبغي لك أن تتهنا 
بعيش . لا فخر في مايزول » ولا غناء في ما لا يبقى . وهل الدنيا الا كما قال الأول : 


(۱) الطرطوثي : سراج اللوك » ص ۰۸۱ ۸۷ ۰.۸۸ 
(۲) الصدر نفسه » ص ۲۲ . 
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قدر تغل وکثیف علا ۱ » “١‏ .(أما ترى الدنیاتقبل اقبال الطالب وتدبر ادبار 
امارب » وتصل وصال اللول وتفارق فراق العجول فخیر ها يسير وعیشها قصير 
واقبالها خديعة وادبارها فجيعة ولذاتها فانية وتبعتها باقية  »‏ ما الذي ينبغي أن 
يفعل هذا الرجل اذن ؟ وما هو الآمر الذي ينبغي أن ينصاع اليه ؟ يقول الطرطوشي : 

« فاغتتم غفوة الزمان » وانتهزن فرصة الامكان وخذ من نفسك لنفسلك» وتزود 
من أمسك لغدك » ولا تنافس اهل الدنيا في خفض عيشهم ولين رياشهم ولكن انظر 
الى سرعة ۳ ۳ وسوء :۱۳ ¢ ۳ ۲ 

فالنتيجة هي اذن عين النتيجة الي انتهی اليها الاخرون » والدهر هو عين الدهر 
الذي تكلم عليه هؤلاء الشعراء الذين يقول أولهم : 


رب مغروس يعاش به عدمته عين مغير سه 
وكذاك الدهر مأنمه أقرب الأشياء من عرسه 
وثانيهم : 


تنافس في الدنيا غرورةً وانما قصاری غناها أن تؤول الى الفقر 

وإنا لفي الدنيا كركب سفينة نظل وقوفا والزمان بها يجري 
والثهم : 

تروح لك الدنيا بغير الذي غدت ومحدث من بعد الأمور أمور 

وتجري الليالي باجتماع وفرقة وتطلع فيها أنجم وتغور 

فمن ظن أن الدهر باق سروره فذاك محال لا يدوم سرور 

عفا الله عمن صيّر الهم واحدا وأيقن أن الدائرات تدور ”4 
ورابعم ( الذي يجيء بعد آولثك بقرون عدة ) : 

ان عاند الدهر اللؤون فلا أرىي عجبا لقد عادى على عاداته 

وينال منه الحاهلون جنساء‌هم وأرى اللبيب على شفا غدراته 

واذا يساعدك الزمان فكن على حذر ولا ثرکن الى عارائه 


. ۱۳ الطرطوشي سراج الملوك » ص‎ )١( 
. ۲۳ الصدر نفسه » ص‎ )۲ ( 

(۳) الصدر نفسه » ص ۳۳ . 
( ۶) الصدر نفسه » ص ۳۳ , 


VA. 


فالدهر مثل ااظل ليس له بقا كم من أناس هد في سطواته 0١‏ 

وأمثال هؤلاء وأولئك بلا شك كثيرون لا يحصرهم العدد » رأوا جمیعاً أن 
كال البدر في السماء هو أي تناقص مستمر » وأن « ذا الزمان وأهله » لا يُطمآن 
اليهم وأن الدهر لم يعد ينصب الا اشراك المهالك . 

لقد استمر هذا الحال طويلا. وقد كان أعمق من أن يعكس هموما عابرة أو 
آلاما فردية عرضية . فما الذي حدث ؟ وهلبسوغ‌هذا الذي حدث هذه النغمة 
الأساوية العنيفة وذلك الشعور المرير الحاد بأن الأمور ۸ تعد تسیر سير طبيعياً ؟ لا 
شلك أن الأحداث التار مخية ابي شهدها العالم العربي الإسلامي في الفترة الي تفصل عصر 
الحلفاء الراشدين عن عصر ابن خلدون المنهار هي جسيمة حقاً على كل المستويات 
وني كل القطاعات . وليس من العسير على أحد اطلاقاً تقديم شريط اسود تماماً 
يغطي ني بعض الأحيان والفترات تلك المناطق امنيرة من مشهد التاريخ العام عند 
العرب . ما الذي بقي على حاله من تلك القواعد الي رأى فيها الاوردي صلاح الدنيا 
والناس والعقائد ؟ لقد تفرق المسلمون بشأنها فرفاً كثيرة وم يظهر الشعور بالتفرق 
على أوج حدته الا لدى التأحرین وخاصة آولئك الذين أرخوا للفكر الاسلامي في 
العصر العباسي الثاني والعصور المتأخرة من أمثال البغدادي والشهرستاني فحرصوا 
على أن یصلوا بعدد الفرق الى اثنتين وسبعين أو ثلاث وسبعين فرقة . وما من قضية 
دينية| --كلامية أو كلامية ‏ فلسفية الا ونجد فيها اكثر من قول واحد . الم تنتشر 
البدع انتشاراً واسعاً ؟ ألم يلاحظ ابن خلدون أن عصره قد سادته الحرافات وعلوم 
النجامة والسحر والطلسمات بحيث « دخل على الملة من هذه العلوم وأهلها داخلة .. 
ا جنحوا اليها وقلدوا آراءها » ؟ أوليست هذه الظاهر الوثنية والسحرية هي مما 
ناضل الاسلام في وجهه منذ البداية نضالا ماجدا ؟ 

القاعدة السلطانية ؟ تلك الي ترتد الى « سلطان » قاهر « تتألف برهبته الأهواء 
المختلفة ومجتمع بپیبته الفلوب النتظمة » وتنتظم به شؤون الدنيا والدين وتتحقق به 
وحدة الأمة ! وأي سلطان قاهر » وأية « قاعدة سلطانية تلك الي بقيت الى عصر ابن 
خلدون مما يمكن أن يحقق هذه الضروريات ؟ لقد زالت الدولة العباسية وقبلها 
درست الدولة الأموية » وتفرقت الامة شر مفرق . ومنذ زمن بعيد احتلت مؤسسات 


(۱) غرس الدين خلیل بن شاهين الظاهري : زيده کشف المالك وبيان الطرق والمسالك » تحقيق 
بولس راديس » باريس » المطبعة االحمهورية ( الوطنية ) » ۱۸۹4 » ص ۱4۹ وما پمدها . 
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الدولة حين حولت جيوشها بصورة خاصة الى جيوش من المرتزقة تعمل ساب 
الدولة من أجل التكسب ولا تتورع عن الاعتداء على الجماعة وقوانینها . وعند 
بداية القرن التاسع الحجري وف عصر ابن خلدون كان العام الاسلامي يسلم نفسه 
الى سلطات متباعدة ومتنافرة لا يرضى أي منها بالإقلاع عن مطامعه من أجل 
نبیر العام ! 

القاعدة القانونية العدلية الي تبعث على الألفة وعمران البلدان؟ وأين عکن أن 
نعتر على هذه القاعدة ؟ ألم ينازع السلمون منذ عصر اللحوارج في عدالة کل الحكام 
فمنهم من ثارومنهم من انصاع رهبة وخوفاً او استجابة للعلماء الذین کرروا دوما 
القول ان « هرج ساعة هو اعظم وارجح من ظلم السلطان حولا » ؟ أوليس الإلحاح 
الحموم على القول « إن أفضل الازمنة آزمنة العدل » و « ان العدل اساس المللك » وما 
شابه ذلك من عبار ات وحکم هو الدلیل الحاسم على غیاب العدل وانسحابه من العالم 
الاجتماع والسپايي ؟ 

القاعدة الأمنية ؟ « ومن ذا الذي اصبح يأمن على شيء ؟ ألم تزد هجمات هولا كو 
والتتار الوحشية والغزوات الصليبية الأمور ضغ على ابالة بحيث انعدمت کل قاعدة 
للأمن ؟ 

والأمر نفسه يقال عن قاعدة « الحصب الدار » « والامل الفسيح » : لقد آذن 
العمران بالانقراض ۰ كا قال ابن خلدون . أما « الأمل الفسيح » فلم يعد له من 
صدى الا في نظريات « المهدي النتظر » الذي يراد له ان يظهر ني آشخر الزمان « ليملا 
الأرض عدلا بعد أن ملثت ظلماً وجورا » ! 


إن الاستکثار من الشواهد الي تدل على حالة « التقدم مو الأسوأ» امر لا غناء 
فيه . فهذه الحالة ليست مما يحتاج الى نفاذ رؤية كبير لكي تدرك معالها وتحس . لكن 
ظاهرة ذات دلالة عظمى في تاريخ الفكر العري تكفي وحدها لكي تشهد بذلك 
بصورة لا مثيل لها » تلك هي ظاهرة المفكر « ابن خلدون » ( ۸٠١۸۷۲١‏ م) 
وكتابه « العبر » ذي ١‏ القدمة » الي تستبدل بالأحاسيس و الشاعر الي تباترت 
ف مواعظ الماوردي والغزالي والطرطوشي وني آشعار التهامي وغيره نطسق 
العقل الصارم والنظر الى الأمور نظرة واقعية انطلاقاً من واقعة کشف فذة وعاها 
الفکر العظيم وحق له أن يدعيها لنفسه ولأصالة ابتكاره واختر اعه , 


”م 


والحقيقة أن مشروع ابن خلدون « العمراني » لاعکن أن يقدر حق قدره الا 
على ضوء الأحداث والأخطار المظمی الي تعرض ها العالم العريي الاسلامي في 
العصور الي سبقت ابن خلدون والي زعزعت القواعد النفسية والاجتماعية الي 
كان يرتكز عليها الاسلام نفسه على ارض الواقع دون أن تنجح مع ذلك في اجتثاث 
الاسلام نفسه من هذه الأرض . 

ولقد تمثل أول هذه الأخطار ني الحملات الصليبية الي مهد لها بصورة مباشرة 
أو غير مباشرة زحف مالك اسبانيا المسيحية بعد انيار خلافة بى أميةالقرطبيين 
سئة 4۲۲ ۸/ ۸۱۰۳۱ على جنوب الاندلس الاسلامي . ولقد ادى انقسام ملوك 
الطوائف - الذين لا یشفع هم شي ء - من ناحية » والضغط السيحي المدعوم من 
من ناحية ثانية الى سقوط طليطلة سنة 4۷۸ ه / ۱۰۸۵ م . وعلى الرغم من 
أن الرابطین بقيادة يوسف بن تاشفين استطاعوا » في سهل الزلاقة » ان ينزلوا 
بقوات قشتالة ولبون هزيمة قوية ويوقفوا التقدم السيحي » الا ان الامم السبحية » 
بقيادة البابوية » عادت لتجمع امرها وتوسع نطاق هجمتها بشکل آشد ضراوة وعنفاً 
ولتوجه جیوشها هذه الرة الى مشرق العالم الاسلامي بحجة الاستیلاء على بيت 
القدس والقدسات السيحية » وذلك في الوقت نفسه الذي استمر فيه الزحف على 
الاندلش . ولقد دخلت قوات الصليبيين أرض العرب والاسلام ني خريف عام 
۱ ه ۱۰۹۷ ۶ > فاکتسحت أرض الشام في شعبان 4٩۲‏ ه / ۱۰۹۹ م2 ثم 
اتتحمت آسوار بيت القدس لرتکب اشنع ابرائم وافظعها -حی لقد قیل اما 
قتلت سبعين الفا من المسلمين ثم لتنشیء بعد ذلك اربع امارات صليبية ني الشام 
وشمال غرب العراق » في وقت كان فيه الاسلام وجماعاته مشتتين ودولهسم 
وأمراؤهم سادرين في اهوامم متقاعسين . ول يصبح النهوض نرب الصليبيين بشكل 
منظم فعال مك الا مع عماد الدين زنكي امير الموصل وحلب الذي استرجع عام 
۰۹ م إمارة الرها. وقد واصل نورالدین حمود بن عمادالدين ز نكي حرب 
الصليبيين بشجاعة فائقة بين عام ۵4۱ ه / ١145‏ م وعام 54ه ه / ۱۱۹۹ م حى 
امکن له توحيد الوصل والشام ومصر بحيث جعل منها جبهة واحدة تارکاً لصلاح 
الدين الاب عامله على مصر السیر في الحهاد والشحریر حى النهاية وذلك بعد وفانه 
عام ۵٩٩‏ ه / 119 م . وبالفعل تمكن صلاح الدين من جمع معظم بلاد الاسلام 
تحت لواء واحد اکنسح به قوات الصليبيين . و ظة فذة من حظات التاریخ » 


۸۱ 


وی ربيع الثاني من عام ۵۸۳ ه / ۱۱۸۷ م ۰ كان نصر حطین الحاسم الذي تلاه 
استر داد بيت القدس » وکان ذلك عملياً هاية الشروع الصليي في العالم العربي . 
اما ما حدث بعد ذلك فلم يكن على جسامته احیاناً الا ذیولا" هذا الشروع » ارهقت 
الاسلام والسلمین . لکن الايوبيين وسلاطین الماليك الاقویاء في مصر والشام 
وقوات الستنصر بالله الفصي في تونس قد وصلوا في حدود عام 554ه / ۱۲۷۰م 
الى نتائج حاسمة زال معها الحطر الصليي عن بلاد العرب والاسلام ۲ 

أما في الأند لس فان سقوط طليطلة عام 4۷۸ ه ‏ ۱۰۸۵ م كان حاسماً لصالح 
الدول المسيحية »اذ بسقوطها ضاع قلب الاندلس وقريب من ثلث مساحته . وقد 
استمر التداعي وضياع الأجز اء الباقية حى سقطت غرناطة آخحر معقل للإسلام في 
الاندلس ني ربيع الثاني من شتاء عام ۸۱۷ ه / ۱4۹۲ م . لكن قبل أربعين عاماً 
من هذا التاريخ كانت القسطنطينية في الطرف الاخر قد سقطت بيد محمد الفاتح 
العثماني . 


هذا حطر أول جسيم ظل العالم العربي الاسلامي يرزح تحت وطأته المباشرة قرابة 
قرنین من الزمن (من ٩۱‏ ه / ۰۹۷ ۰ م الى ۱۱٩‏ ۸ / ۱۲۷۰ ۸) . واله لامر 
طبيعي تام أن تکون هذه الحروب قد انپکت + جسم هذا العالم و أضعفت قواه . لکن 
الأمر ۸ ينته خذ مله لحان . ا و 
الصراع مع الصليبيين انفسهم او في نباية هذا الصراع . ولقد كان هذا الحطر اعظم 
هولا" وافدح مصاباً اذ كانت قواه تمثل التدمير واللدراب والنهب والسلب والدرق 
وسفلث الدم وبناء تلال من ابلشت البشرية . لقد حمل هذا اللعطر مخربون حتر فون 
على رأسهم جنكيز خان المغولي ثم هولاكو من بعده . 

ولقد بدأ جنکیز خان - الطامع في ثروات العالم الاسلامي ویر انه - حملاته 
في بلاد الالام باكتساح خوارزم فأزال سلطنتها الاسلامية في عام ۱۲۱۸ م . وبين 
عامي ۸۱۲۱۹ و ۱۲۲۱ م استولى على بلاد ما وراء النهر » أي التركستان » ورب 
عراصم الاسلام فیها : بخارى وسمرقند و طشفند . لکن موته فيعام ۱۲۲۷م قد أجل 
الى حين عملية التخریب والدمار . و تستأنف هذه العملية بشكل منظم الا بعد أن 
تب الشرفي من الامبر اطورية المغولية ( ايران وثركستان ) اذ 
آرسل بصره نحو الدولة العباسية فوجه الیها جحافله الي دخلت بغداد سنة ٩۵ھ‏ | 
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قطز الملوكي ما لبثوا أن الحقوا بالغول هزيمة عظمی عند عبن جالوت قرب بیسان 
في فلسطين في عام 1۵۸ ه / ۰ م » أي بعد عامين من سقوط الخلافة العباسية ۰ 
غير أن ( أباقا ) الذي أصبح حاكم المغول في ايران منذ سنة 5518 ه / ۱۳۱۵ م »> 
جند من جديد بعد وفاة هولاكو » جيشاً سار الى الشام فدخل حلب وخربها . لكن 
قواته ما لبلت أن اصطدمت بقوات سيف الدين قلاوون سلطان مصر فاندحرت 
امامها اندحاراً ساحقاً عند حمص سنة 58١‏ ه / ۱۲۸۲ م وفر ( اباقا ) الى بغداد 
ليموت فيها . وعاد الإسلام من جديد ليمتص ‏ سلمياً هذه الرة - خصومه الذين 
حطموا عمرانه ومؤسساته وذلك حين انتهى قادة المغول في ايران وتركستان من أحفاد 
( شغتاي) و ( تكودار ) و (غازان) الى اعتناق الاسلام » فزال خطر الغول عن 
الاسلام عند نهاية القرن السابع امجري . 

آما الخطر الثالث فقد جاء من جماعات اتراك ومغول يقودها تيمورلنك 
( الاعرج ) > طرقت ابواب آسیا الصغری ي النصف الثاني من القرن السابع ال هجري 
( لثالث عشر اليلادي ) . ولم يكن تیمورلنك هذا بأقل نزوعاً الى التخريب والتدمير 
من المخربين الغول» فقد بدأ بدولة ايلخانات فارس الذين كانوا من حفاد جنكيز 
خان المسلمين وقضى عليها . ثم دخل العراق وخرب بغداد سنة ۷۹۵ ۸ / ۸۱۳۹۳ 
وأنزل بالناس في تکریت مذبحة رهيبة مقیماً هرماً من جثت القتلى . وقد قضی خمس 
سنوات في بلاد العرب » رحل بعدها الى روسيا حيث احتل موسكو عاد الى حلب 
ليقتل ألوفا من اهلها » ثم الى دمشق ليحرق البيوت فيها والساجد رغم زعمه أنه قد 
اعتنق الاسلام على المذهب الششيعي . ثم انجه نحو آسيا الصغرى وهزم السلطان العثماني 
بايزيد وجيش الانكشارية الفني سنة ۸۰۵ ه / 1407 م . لكنه ما لبث أن مات بعد 
سنتين ۸۱۵ ۸ / ۱٤١٤‏ م فتداعى ملكه من بعده . أما ارك فقد كانت دولتهم 
في أول عنفوانها» فانطلقوا ینظمون قواهم حى اذا ما جاء محمد الثاني فاتح القسطنطينية 
الى لحمسة قرون ثالية . 
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آما بلاد العرب فقد ظلت مثقلة الهموم تشکو التخریب والدمار الذي عفا على 
عمرانها » وعل جدها ۲۱ . 

۳- لقد اطلع ابن خلدون على احداث هذا التاريخ وشهد بنفسه بعض هذه 
الأحداث حين دخل تيمورلنك دمشق وهو فيها . واطلع كذلك على التاريخ السياسي 
والاجتماعي لدول الاسلام في المشرق والمغرب متابعاً فيها مراحل البداية والصعود 
وامبوط . ولقد أذهله حقاه ما نزل بالعمران شرقاً وغرباً في منتصف هذه الائة 
الثامنة » من الطاعون الحارف الذي تحيف الامم وذهب بأهل ابلیل وطوى كثيراً 
من محاسن العمران ومحاها » وجاء للدول على حين هرمها وبلوغ الغاية من مداها 
فقلص من ظلافا وفل من حدها واوهن من سلطامسا وتداعت الى انلاشي 
والاضمحلال احواها وانتقص عمران الأرض بانتفاص البشر ۰ فخربت الامصار 
والصانع » ودرست السبل والعالم وخلت الديار والنازل » وضعفت الدول والقبائل 
وتبدل الساكن (.. ) وكأتما نادی لسان الکون في العام بالحمول والانقباض فبادر 
بالإجابة » ۱۳ . ورأى أن هذا الثبدل للأحوال جملة پشبه أن یکون « شلقاً جديداً 
ونشأة مستأنفة وعالاً حدناً + . وانه حا لمنعطف کولي عظيم شوج لورخ يدون لهذا 
العهد أهوال اللحليقة والافاق واجيالها والعوائد والنحل الي تبدلت لأهلها بحيث يقفو 
مسلك المسعودي لعصره فيكون أصلا يقتدي به من يأني بعده من المؤرخين ۱۳ . 

لم يكن ابن خلدون الا هذا المؤرخ عينه الذي أحوج اليه هذا التطور الكبير في 
تاريخ العمران . وعلى الرغم من هذا الثناء الصريح على السعودي الا أن ابن نخلدون 
قد وعى تميزه عن كل المؤرخين الذين سبقوه وأحس بأصااته الشخصية ع كا أدرك 
الفارق العظيم بينه وبينهم » وهو فارق يتمثل في نزعتهم الى جرد الإحبار النقلي 
وهمآ أو صدقاً » وفي نزعته هو الى أن يجعل من التاريخ علما ذا مبادىء » أي قائماً 
على بيان علل الأحداث وقوانینها ؛ يقول : 


« ولا طالعت كتب القوم وسبرت غور الامس واليوم » نبهت عين القريحة من 


(۱) هذه الوقائع التاريخية معروفة بالاجال وبالتفصيل لكننا دين لکتاب (عالم الاسلام ) سين 
ملس بفضل آلار تیب والممع الباشر بينها : ص ۸۲ - ٩۷‏ ومن من 8ه؛ الى ص 457 . 

(۲) ابن خلدون : المقدمة » طبعة علي عبد الواحد واي » ابلزء الأول » ص ٠٠١۸‏ . 

(؟) المصدر نفسه » ص ۳۳ . 


A4 


سنة الغفلة والنوم » وسمت التصنيف من نفسيي وانا المفلس احسن السوم . فانشات 
في التاریخ کتاباً رفعت به عن احوال الناشئة حجاباً » وفصلته في الاخبار والاعتبار 
باباً باب » وابدیت فيه لأولية الدول والعمران عللا واسباباً ( . . ) واخترعته من بين 
الناحي مذهباً عجیباً وطريقة مبتدعة واسلوباً » وشرحت فيه من احوال العمران 
والتمدن وما يعرض ني الاجتماع الانساني من العوارض الذاتية ما عتعك بعلل الکوائن 
وأسبابها ويعرفك كيف دخل اهل الدول من ابوابها حى تنزع من التقلید يدك وتقف 
على احوال ما قبلك من الأيام والاجیال وما بعدك » ۱ . 


ولیس ثبتاً ما ذهب إليه أحد دارمی ابن خلدون الأكفياء حين أكد أن 
« ابن خلدون لا مبدف الى دراسة الظواهر الاجتماعية بغية التعرف على القوانين الي 
تتحكم فیها » بحجة أنه ما يبدف اليه هو «بيان ما يحدث في العمران بمقتضى طبعه) 
ولأن « فكرة القانون باعتبارها علاقة ضرورية بين حادثتين أو مجموعة من الحوادث 
| تكن قد تبلورت بعد ولم تكن العلاقات بين الأشياء تستأثر باهتمام العلماء » وان 
كانت انظارهم منصرفة الى دراسة خخصائص الاشياء » الخصائص الثابتة الملازمة لها 
دوم والي تشكل طبيعتها » » ولان ابن خلدون قد بقي عند هذا التصور » لم يتحرر 
هائیاً من اطر التفكير القديمة و « بى ملاحظاته في ميدان السياسة والاجتماع والحكم 
طبقاً لقوالب الفكر السائدة آنئذ » وهي قوالب النطق الأرسطي » 29 . ذلك أن 
الحدل الكبير الذي دار بين مفكري الإسلام حول مسألة الافتران الضروري أو غير 
الضروري بين ما يسمى في العادة « سبباً ؛ وما يسمى « مسبباً + » أي بين الحوادث » 
وكذلك النزعة الواقعية الصريحة لتفكير ابن خلدون وموقفه من المنطق والاطیات 
الأرسطيين هما مما لا يسمح بالتعدّق بهذه القضية 29 . ومن وجه آخر إن إثبات القول 
إن غرض علم العمران لا ينحصر ١‏ في بیان ما حدث ثي الماضي بل هو يعرفنا بما قبلنا 
وما پعدنا»» ما هو واقع وما هو «منتظر »۰ يعي » بلغة عصر ناء أن علم العمران بهدف 


۰۲۱۳-۲۱۲ ابن خلدون : القدمة » الزه الأول » ص‎ )١( 
(؟) محمد عاد الحابري : العصبية والدولة » معام نظرية خلدونية ني التاريخ الاسلامي » الدار‎ 
. ٠١۹-۱۰۸ البيضاء ۱۹۷۱/۱۳۹۱ ۰ ص‎ 
: انظر کتاب اصیف نصار‎ )۳( 
La ۳۵11566 162۱1516 01102 Khaldun, P, U, ۲, , Paris, 1967, 


Ao 


من حلال تفسیره للتار يخ إلى الکشف عن حقيقة الصيرورة التارية والشروط الي 
توجهها والعوامل الفاعلة فيها » () . ومن البديبي أن هذا هوالعادل ااضر وري «للقوانين» 
والا فكيف يمكن أن « نتوقع » أو أن « ننتظر » حدوث أحداث مقبلة على نحو معين 
معز ل عن فكرة القانون وما يرافقها من حتمية ؟ وهل كان ابن خلدون يؤمن بعلم 
النجامة ؟ ألم يبيّن « بطلان هذه الصناعة من طريق الشرع وضعف مداركها مع ذلك 
عن طريق العقل » مع ما لها من المضار في العمران الانساني » ؟ واكثر من ذلك 
« اليس مبدأ قياس الغائب على الشاهد الذي يقيم عليه ابن خلدون قواعد السياسة 
والاجتماع البشري يحيل مباشرة إلى فكرة القانون » ؟ وأيراً لا شاك أن من بری 
أن قوالب المنطق الأرسطي والبحث عن اللحصائص الثابتة للأشياء هي الي كانت 
مهيمنة على الفكر العريي الإسلامي إلى عهد ابن خلدون يجانب الصواب إلى حد بعيد . 
فان منطق « الماهيات » لم يكن هو السائد في الفكر العربي » وقد كان للمنطق الروائي» 
منطق «الحدّث والعرض والشخص » » مكانة مرموقة عند العرب ۲۳ . ان ابن 
خلدون بقف طویلا عند ظاهرة الصيرورة التارخية ومظاهرها » لکنه في الحقيقة لا 
يكتفي بذاك بل يتخطاه الى الكشف عن القوانين الي تتحكم في الصيرورة أي ني 
التاريخ . فالتغير في حد ذاته قانون » لكنه خخاضع سل رکة معينة » لوجهة معيئة » 
لنهاية ثابتة » وبكلمة لقوانين . 

ومهما يكن من أمر فان هذا العلم المستنيط النشأة الذي لم یقف ابن خلدون عليه 
لدى أحد من الحليقة قبله والذي الحمه الله اليه واعتره عليه » يدور على العمران 
البشري والاجتماع الانساني ويتحد بالتاریخ : «انه خبر عن الاجتماع الانساني 
الذي هو عمران العام » وما يعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال : مثل التوحش 
والتأنس والعصبيات وأصناف التغلبات للبشر بعضهم على بعض » وما ينشأ عن ذلك 
من الملك والدول ومراتبها » وما ينتحله البشر بأعمالهم ومساعيهم من الكسب 
والمعاش والعلوم » وسائر ما حدث من ذلك العمران بطبيعته من الأحوال» ۱۳ , 


(۱) الجابري» المصدر المذكور اعلاه » ص ۱۸۳ , 
(۲) انظر کتابنا : ,۰135 99 ,0 L’Influence du Stoicisme...,‏ 
(۳) القدمة » الزه الأول » ص ۲۹۱ 


كم 


اما العمران فهو التساكن والتنازل في مصر أوحلة للأنس بالعشیر واقتضاء الحاجات 
لما في طباعهم من التعاون على العاش » . 


وللعمران آحوال » كا أن التاريخ حركة خفية متبدلة قد يذهل عنها الکثیر من 
الناس . وذلك لأن تبدل الا حوال بتبدل الأعصار ومرور الأيام لا يقع الا بعد احقاب 
متطاو لة لا يكاد یتفطن ها الا الاحاد من أهل الحليقة . ان الحقيقة هي « أن أحوال 
العالم والأمم وعوائدهم و حلهم لا تدوم على وتيرة واحدة ومنهاج مستقر ‏ انما هو 
اختلاف على الأيام والأزمنة » وانتقال من حال الى حال . وكا يكون ذلك في 
الاشخاص والاوقات والامصار فكذلك يقع في الافاق والأقطار والأزمنة والدول- 
سنة الله الي خلت في عباده ۰( . 


ويوحد ابن خلدون بين العمران وبين الاجتماع البشري أو الانساني » ويرى 
أن هذا الاجتماع الانساني ضروري وطبيعي » وما قول الحكماء « ان الانسان مدني 
بالطبع » الا اشارة الى أنه لابد للانسان من الاجتماع المذني الذي هو العمران . فاذا 
ثم هذا الاجتماع وحصل للبشر عمران العام به كان لا بد هم من وازع یدفع بعضهم 
عن بعضهم وذلك « لا في طباعهم الحيوانية من العدوان والظلم » أو کاستی أن 
قال الطرطوشي لما جبلوا عليه من « حب الانتصاف وعدم الانصاف » ولا نة من 
شبه بينهم وبين الحيتان في البحر ١‏ يز درد الكبير منها الصغير » . ويستبعد ابن خلدون 
أن يكون السلاح صالحاً لأن بعثل هذا الوازع » لأن السلاح يمكن بلمیعهم » ويرى 
أنه لا بد أن يكون واحداً منهم يكون له عليهم الغلبة والسلطان واليد القاهرة ونع ' 
عدوان أحدهم على الآخر » ومن هنا كان الملك غاية لاعصبية . 


ولیس يلزم في رأي ابن خلدون أن يكون « الحكم الوازع » مفروضاً من عند 
الله بواسطة نبي » « اذ الوجود وحياة البشر قد تم من دون ذلك بما يفرضه الحاكم 
لنفسه او بالعصبية الي يقتدر بها على قهر هم وحملهم على جادته . والمتبعون للانبیاء 
قليلون بالنسبة للمجوس الذين ليس لهم كتاب » فانهم اكثر أهلالعالم »ومع ذلك فقد 
كانت همم الدول والآثار فضلاعن الحياة » . وليس غرض ابن خلدون من هذا اسقاط 
دور الدين في اقامة الدولة ‏ فهذا الدور اسامي عنده لا ينازع فيه ولكن بيان 


. ۲۵۲ الصدر نفسه » ۱ ) ص‎ )١( 


AV 


أن طريقة الفلاسفة في التدليل على وجوب النبوات - من حيث هي وازع سيامي - 
ليست مسلمة لهم وأن مدرك هذا الوجوب هو الشرع - کا يذهب الى ذلك السلف من 
الأمة ‏ ولیس العقل . 

اما وقد أصبح للاجتماع البشري ملك او دولة هي غاية للعصبية والغلبة فإنه 
یستطیع بعد ذلك أن يدخل ني التاریخ ويستوفي خطواته فيه متنقلا على وجه التحدید 
بين طورين عظيمين طبيعيين هما طور البداوة وطور الحضارة . وطور البداوة في 
الدولة هو أول الطورين » وعتاز بانلشونة والشدة والغلبة والبأس . واصحابه ینتحلون 
العاش الطبيعي من الفلح والقيام على الانعام ویقتصرون على الضروري من الأقوات 
واللابس والمساكن وسائر الاحوال والعوائد؛يقصرون عما فوق ذلك من الحاجي أو 
الكمالي ویتخذون البيوت من الشعر والوبر أو الشجر. ذلك أن حصول الترف والنعمة 
لأهل العمران يدعوهم بطبعه الى مذاهب الحضارة والتخلق بعوائدها . والحضارة 
هي « التفئن ي الترف واستجادة أحواله والكلف ا الي تؤنق من أصنافه 
وسائر فنونه من الصنائع المهيكة للمطابخ أو الملابس أو الباي أو الشرش أو الانية 
ولسائر أحوال المنزل مما لا يحتاج إليه طور البداوة . فمن الضروري اذن أن يتبع 
طور الحضارة ني الملك طور البداوة » تماما كما يلزم الرفه للملك . اذ ان اهل الد ول 
يقلدون ابداً غير هم من كانوا في طور الحضارة قبلهم . 


ومن المؤكد ني رأي ابن خلدون ان اهل البدو هم اقرب الى الخير من اهل 
الحضر » لان نفس البدوي هي على الفطرة الاولى تتقبل ما ينطبع فيها اولا من خير 
او شر . ان اهل الحضر لكثرة ما یعانون من فنون الملاذ وعوائد الترف والاقبال على 
الدنيا والعكوف على شهوانهم منها قد تلوثت انفسهم بكثير من مذمومات الق 
والشر وبعدت عليهم طرق الخير ومسالكه . اما أهل البدو ون كانوا مقبلين على 
الدنيا مثلهم »إلا أنه ني القدار الضروري لا ني الأرف ولا في شي ء من اسباب الشهوات 
واللذات ودواعيها . فهم اقرب الى الفطرة الاولى وابعد عن مذمومات الق وعما 
ينطبع في النفس من سوء الملكات بكثرة العوائد اللمومة وقبحهاء وهذا مجعل علاجهم 
اسهل من علاج الحضر . وبكلمة ان « خشونة البداوة قبل رقة الحضارة » » وأن 
« التمدن هو غاية البدوي » »وان الحضارة هي « ماية العمران وخدروجه الى الفساد » 
ومباية الشر والبعد عن الخير » . 


۸۸ 


هذا هو الاطار العام للتطور الذي يعتري العمران وينتهي به إلى الفساد . لكن ابن 
خلدون لا يكتفي بهذا الإطار وانما بقترب اقتراباً اعظم من واقع العمران لينظر في 
الدولة » الي هي صورة للعمران تفسد بفساد مادمها ضرورة" » ويلاحظ انلا اعمارا 
محد دة واطواراً لا تتخطاها + يقول : 


« اعلم أن الدولة تنتقل في اطوار مختلفة وحالات متجددة ويكتسب القائمون بها 
في كل طور خلقاً من احوال ذلك الطور لا يكون مثله في الطور الانعر » لان الق 
تابع مزاج الحال الذي هو فيه وحالات الدولة واطوارها لا تعدو ي الغالب خمسة 
اطوار 


الطور الأول : طور الظفر بالبغية وغلب الدافع والمانع » والاستيلاء عل 
الاك وانتزاعه » من ايدي الدولة السالفة قبلها » » فيكون صاحب الدولة في هذا الطور 
اسوة بقومه قي اكتساب المجد و جبایة الال والمدافعة عن الحوزة والحماية : لا 
ينفرد دونهم بشيء . لأن ذلك هو مقتضی العصبية الي وقع با الغلب » وهي لم تزل 
بعد غالا . ۱ 


الطور الثاني : طور الاستبداد على قومه والانفراد دوتيم بالملك وکبحهم عن 
و شير ته القاسمین له ؟ سیه 1 الضار بين ف الملك عثل سهمة . فهو يدافعهم عن 
الأمر ويصدهم عن موارده ويردهم على أعقابيم (. . ) فیرکب صعباً من الأمر . 


الطور الثالث : طور الفراغ والدعة لتحصيل ثمرات الملك ما تنزع طباع البشر 
اليه من تحصیل المال وثفلید الآثار وبعد الصيت ۰ فيستفرغ وسعه في الحباية وضبط 
الدخل والخرج واحصاء النفقات والقصد فيها : وتشييد المباني الحافلة الماع 
العظيمة والامصار المتسعة وامیا کل ال تفعة ۰ واجازة الوفود من آشرافب لام 
ووجوه القبائل وبث المعروف في أهله > هذاه مع التوسعة على صنائعه وحاشیته ي 
احوالهم بالال والخاه . واعتراض جنوده و 00 أرز اقهم وانصافهم في اعطياتهم 
لكل هلال حر ى يظهر أثر ذلاك عليهم 1 ملابسهم وشکتهم وشاراء fr‏ دوم ر الزينة » 
فيباهي بهم الدول المسالمة ویرهب الدول المحاربة'. وهذا الطور آعر أطوار الاستبداد 


۸۹ 


من اصحاب الدولة لأنمم في هذه الأطوار كلها مستقلون بآرائهم بانون لعزهم » 
موضحون الطرق لمن بعدهم . 

الطور الرابع : طور القنوع والمسالمة . ويكون صاحب الدولة في هذا قانعاً بما 
بى أولوه » سم لأنظاره من الملوك وأقتاله ‏ مقلد للماضين من سلفه فیتبع آثارهم 
حذو النعل بالنعل ويقتفي طرقهم بأحسن مناهج الافتداء » ويرى أن في الخروج 
عن تقليدهم فساد أمره ونیم أبصر بما|بنوا من مده . 

الطور الحامس : طور الاسراف والتبذير . ويكون صاحب الدولة في هذا الطور 
متلفاً لما جمع أولوه ني سبيل الشهوات واللاذ والكرم على بطانته وني مجالسه ء 
واصطناع أخدان السوء وخضراء الدمن » وتقليدهم عظيمات الأمور الي لا يستقلون 
بحملها ولا يعرفون ما يأتون ويذرون منها - مستفداً الكبار الأولياء من قومه و صنائع 
سلفه حی يضطغنوا عايه ويتخاذلوا عن نصرته (. . ) فيكون عخرباً لما كان سلفه 
يؤسسون » وهادماً لا كانوا يبنون . وني هذا الطور تحصل في الدولة طبيعة الهرم 
ويستولي عليها المرض المز من الذي لا تكاد تخلص منه » ولا يكون لا معه برء » الى 
أن تنقرض ... » ۲۱ . ۱ 

هذه اطوار للدولة تتحدد بصفاتها الذائية المميزة : الأول منها ذو طابع عسكري 
والثاني سيامي قوي » والثالث اقتصادي عمراني قوي » والرابع سياسي ضعيف 
وانحامس اقتصادي عمراني هرم . لكن هذه الأطوار جميعاً الي تمثل العمران كله 
من بداوة وحضارة تمتد أيضاً في الزمان امتداداً محدوداً هو اشبه ما یکون بامتداد 
الانسان نفسه فيه . بتعبیر آخر للعمران البدوي والحضري عمر محسوس «٠‏ كا أن 
لشخص الواحد من اشخاص الکونات عمراً حسوساً » . وني رأي ابن خلدون أله 
قد « تبسين في العفول واللقول أن الأربعين للانسان غايسة في تزایسد قواه 
و موها » وأنه اذا بلغ سن الأربعين وقفت الطبيعة عن آثر النشوء والنمو برهة ثم 
تأخذ بعد ذلك في الانحطاط » . وكذلك الحضارة ها في الغالب أجيال ثلاثة لا مزيد 
علیها > كل جيل منها لا يعدو في عمره متوسط أجل الإنسان : 

اليل الأول : لم يرل" أهله على خلق البداوة وخشوئتها وتوحشها من شظف 
العيش والبسالة والافتراس والاشتراك ني المجد . فلا تزال بذلك سورة العصبية 

محفوظة فيهم » فحدهم مرهف وجانبهم مرهوب والناس لهم مغلوبون . 

O‏ الس يم e‏ ی 
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وابمحيل الثاني : حول حاهم بالملك والترفه من البداوة الى الحضارة » من الشظف 
الى الترف واللحصب ۰ ومن الاشتراك ني الجد الى انفراد الواحد به وکسل الباقین 
عن السعي » ومن عز الاستطالة الى ذل الاستکانة » فتنكر سورة العصبية بعض 
الشي ء » وتژنس منهم الهانة واحضوع ویبقی لهم الکثیر من ذلك بما ادرکوا الحيل 
الأول وباشروا احوالهم وشاهدوا اعتزازهم وسعیهم الى الجد و مرامیهم في 
المدافعة والحماية » فلا يسعهم ترك ذلك بالكلية » وان ذهب منه ما ذهب » 
ويكونون على رجاء من مراجعة الأحوال الي كانت للجيل الأول » أو على فان من 
وجودها فیهم . ۱ 

واما اسيل الثالث فینسون عهد البداوة والحشونة كأن لم تكن » ویفقدون حلاوة 
العز والعصبية بماهمفيه من ملکة القهر ويبلغ فيهم الترفغايته ما نتَفتقوه من النعيم 
وغضارة العيش ۰ فيصيرون عيالا على الدولة ومن جملة النساء والولدان المحتاجين 
للمدافعة عنهم »> وتسقط العصبية بالحملة » وينسون الحماية والمدافعة والطالسة 
ویلب‌سون على الناس في الشارة والزي وركوب الیل وحسن الثقافة یمو"هون بهاء 
وهم في الأكثر أجبن من النسوان على ظهورها . فاذا جاء الطانب لهم لم بقاوموا 
مدافعته » فيحتاج صاحب الدولة حینثذ الى الاستظهار بسواهم من أهل النجدة 
ويستكار با موالي ويصطنع من يغبي عن الدولة بعض الغناء» حى يتأذن الله بانقراضهم » 
فتذهب الدولة بما حملت . 

فهذه كا تراه ثلائة اجيال فيها يكون هرم الدولة وتخلفها . ولهذا كان انقراض 
الحسب في ابیل الرابع » ۲۷ . ۱ 

وقد یتبادر الى الذهن أن هذه الأجيال وتلك الأطوار هي من الأمور الي عکن 
تلافيها بشكل أو بآخر » وأن الحرم عند الحيل الثالث أو في نهایته هو مرض حاد لكنه 
غير مزمن وليس من شأنه أن ينتهي بصاحبه الى الوت . والواقع أن هذه الأطوار 
والأجيال هي كلها عند ابن خلدون أمور طبيعبة تحدث للدولة بطبعها » أي أن تبدل 
الدولة وتطورها خاضع حضوعاً لا مغر منه هذه الأحوال . فنحن بازاء حتمية صارمة 
لاسبيل الى الافلات منها بأيّة حال من الاحوال ۱۳ . وهرم الدولة والعمران هو 
(۱) المقدمة »> + ۲ > ص 4۸۷-4۸1 . ٠‏ 


(۲ ) يزعم البرت حوراي ( الفکر العربي ني عصر اللهضة » ص ۳۸) أن من المکن في رأي 
أبن خلدون وقف مجرى الندهور في أي وقت من الاوقات بإدخال عامل آخر غير العصبية هو الشريمة س 
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ومن الأمراض المزمنة الى لا عکن دواژها ولا ارتفاعها » . أما الحضارة فهي 
١‏ سن الوقوف لعمر العام ني العمران والدولة ‏ . ول يغفل ابن خلدون عن أن كيرا 
من أهل الدول من له يقظة في السياسة قد رآی ما نزل بدولته من عوارض اطرم 
وظن آنا ما عکن رفعه » فأخذ نفسه بتلائي الدولة واصلاحها حاسباً أن ما لحقها هو 
من تقصير من قبله من أهل الدولة وغفلتهم . لکن الحقيقة هي أن الأمر لیس كذلك 
وأن هذا الهرم هو آمر طبيعي للدولة . وينبغي الا ينخدع أحد بما قد يحدث في بعض 
الأحيان عند آنعر الدولة من قوة توهم أن المرم قد ارتفع عنها ومن ايماضة لذاباها » 
فتلك ليست في الواقع الا ابعاضة اللحمود والانطفاء . 

أما ما يمنع من تلائي الأمور فيرجع الى قوة العوائد وضرورة « المحافظة على 
التقاليد » الي يفرضها المجتمع : « فإن من أدرك مثلا اباه واكثر أهل بيته يلبسون 
اسر بر والدیباج ویتحلون بالذهب ي السلاح والمراكب ويحتجبون عن الناس ي 
الجالس والصلوات فلا عکنه مخالفة سلفه في ذلك الى اشونة في اللباس والزي 
و الاختلاط بالناس » اذ العوائد حینثذ تمنعه وتقبح عليه مرتکبه » ولو فعله لرمسي 
في سلطانه » ۲۱۱ 

بتعبير آخر قد يكون تلافي السقوط مکناً بالرجوع عن طور الحضارة الى طور 
البداوة » لکن هذا الرجوع نفسه آمر غير مکن لأن قسر « العادات » السلطالية 
والاجتماعية يحول دون ذلك . وانه لأمر ضروري أن ننبه هنا الى أن طرح ابن حلدون 
لله المشكلة بالذات ينطوي على نظرة قابلة للمناقشة » وهي إن صدقت على بعض 
الدول الي عرفها فانها لا تصدق على أخرى غيرها فضلا عن تلك الي لم يعرفها . 
هذه النظرة هي الي يمكن أن ترد الى العبارة التالية : « الناس على دين ملوكهم » › 
-الدينية . لكن الحقيقة هي أن هذا العامل لا يحول دون التدهور الا في مر حلة (الخلافة) السابقة على دور 
( الملك ) . اما في هذه الر حلة الثائية فان الحلل والفساد لا راد لها طالما أن م من طبيمة اهل الترف والملك 
أن ينبذوا الدين ظهر با » . 

١ (‏ ) المصدر نفسه : ونظرية ابن خلدون في ( الموائد ) و ( التعود ) تذهب في واقم الاءر الى ابمد 
من هذا . و العبارة التالية الي نجدها في أساس نظرية عالم المجتمع الحديث ( ثبان ) تلخص موقف ابن شلدون 
من هذه المسألة : « ان الانسان ابن عوائده ومألوفه لا ابن طبيعته ومزاجه ؛ فالدي ألفه في الأحوال سى 
صار خلقا وملكة وعادة تز ل مازلة الطبيعة والخبلة » , 
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والعوائد ان عوائد کل جيل تابعة لعوائد سلطانه كا يقال ني الامثلة الحكمية : 
«الناس على دين الاك » . ومعی ذلك » بحسب هذه النظرة» أنه یکفی » اتغيير طور 
متأحر من اطوار العمران أو لتلاني الطور الأخير من اطوار الدولة » أن بغير السلطان 
نفسه عوائده ويلزم المجتمع بها فيتغير الطور أو يتلافى انطر . لکن لما كانت 
« العادة » طبيعة ثانية في الانسان » وني السلطان بالذات » فقد اصبح أمراً ممتنعاً القيام 
بعملية التغيير أو الرجوع عن عادات تؤذن بالحراب إلى أخرى ترد إلى الدولة شبایها . 
وبمعبى آخر : حيث لا يبدو أن للحتمية البيولوجية أو الاقتصادية أو التاريخية تأثيراً 
حاسماً » تأني هذه الحتمية من جانب ١‏ العادات » أي .تكون حتمية سيكو لوجية - 
اجتماعية من طراز خاص . وفي كل الاحوال تظل جميع الطرق مسدودة » وتكون 
ركة العمران قد تقدمت فعلا نحو الأسوأ » ويكون على الدولة أن تفسح لغيرها 
مكانها في التاريخ . وبطبيعة الحال يكون انقراض الدولة مؤذتاً » مبدئياً » يخروجها 
الى من يكون له عصبية قريبة أو بعيدة من عصبية أهل الدولة السابقة » أو من يكون 
له الغلب للجميع العصبيات: اللهم الا أن يقع ني العام« تبديل كبير من تحویل ملة أو 
ذهاب عمران أو ما شاء الله من‌قدرته » فحينئذ يخرج عن ذلك الحيل الى الحيل الذي 
يأذن الله بقيامه بذلك التبديل کا وقع لضر حين غلبوا على الأمم والدول واخذوا 
الامر من ايدي اهل العام بعد ان كانوا. مكبوحين عنه احقاباً» . ان سير الدولة في 
طريق العمران ينتهي بها بصورة لا راد ها الى أن تكون : 

كدود القز ينسج ثم یی بمركز نفسه في الانعکاس 

لكن ما هي الأسباب الحقيقية للانحطاط او الفناء ؟ 

إن ابن خلدون يتجنب غاماً تقديم تعليل أحادي لظاهرة الاحطاط وسقوط 
الحضارة. ومن البيسن أن نفکیره الواقعي قد ألحأه الى ايثار کبرة العلل في التفسير على 
أحادلتها . وحن نستطيع أن نتبين في المقدمة ثلاثة من الاسباب او اربعة تفسر هذا 
المصير : 

السبب الاول اقتصادي »يتمثل ي انسياق الدولة الى الترف وانلود اليه . والواقع 
أن حصول الرف وانغماس القبيل في النعيم ليس من عوائق الملك فحسب وانغا هو 
مؤذن تماما بفساد العمران . وهذه قضية يلح عليها ابن خلدون الحاحاً عظيماً بحيث 
انا قد تبدو أخخطر اسباب انيار العمران . ذلك أن ارف والنعمة اذا حصلا لأهل 
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العمران جلبا معمها بالطبع مذاهب الحضارة والتخلق بعاداتها فتنکسر حدة العصبية 
وتضمف شوكة الناس ویزداد الانفاق فترتفع الکوس وتغلو الاسعار وتکسد الأسواق 
فیختل نظام الدنیا والدين ویفسد حال المدينة على العموم وعلى احصوص وهذا معی 
ما يقال من « أن المدينة اذا كثر فيها غرس النارنج تأذنت باللخراب » » اذ ان البساتين 
واجراء امياه هما من « توابع الحضارة » الضرورية . اما غرس النارنج واللية والسرو 
وامثال ذلك ما لا طعم فيه ولا منفعة فهو من « غاية الحضارة » » وليس يقصدبا في 
البساتين الا « اشكالها فقط » كما انها لاتغرس الابعد التفئن في مذاهب الترف ؛ وهذا 
هو الطور الذي خشی معه هلاك المصر وخرابه . 

السبب الثاني أخلاتي : «إن الأخلاق الحاصلة من الحضارة والترف هي عين 
الفساد لأن الانسان انما هو انسان باقتداره على جلب منافعه ودفع مضاره واستقامة 
خلقه للسعي في ذلك . والحضري لا يقدر على مباشرته حاجاته اما عجزاً لما حصل 
من الدعة أو ترفعاً لا حصل له من الربی في النعيم والترف . وکلا الامرین نعیم . 
وکذا لا يقدر على دفع الضار واستقامة خلقه للسعي ي ذلك .واسلضري ما فقد من 
خلق الانسان بالترف والنعيم ني قهر التأدیب فهو بذلك عيال على الحامية الي تدافع 
عنه . ثم هو فاسد ايضاً بما فسدت منه العوائد وطاعتها وما تلونت به النفس مسن 
مكانتها (. . ) واذا فسد الانسان في قدرته على أخلاقه ودينه فقد فسدت انساليته 
وصار مسخاً على الحقيقة » . ويضيف ابن خلدون الى ذلك القول ان الام‌ماك في 
الشهوات والتفئن فيها وارتكاب الذمومات وانتحال الرذائل ودوك طرقها جر 
الى فقد الفضائل السپاسية » ولا تزال هذه الفضائل ي انتقاص حى بخرج اللاث من 
ايدي اصحابه ال ايدي آخرين هم خير منهم - وهذا معی قوله تعالی « واذا اردنا 
ان مهلك قرية امرنا متر فبها ففسقوا فیها فحق علیها القول فدمرناها تدمیر ۸۱ ١‏ . 

السبب الثالث اجتماعي - سيامي > حاصل » کالسبب الثاني الاخلافي » عن 
السبب الأول الذي هو ارف ني العمران . ومرجع هذا السبب الاجتماعي السياسي 
الى انكسار سورة العصبية او انقراضها . فالقبيل الغالب بعصبية اذا ما استولت عليه 
النعمة ينجر الى اخلاقها « فتذهب ششونة البداوة وتضعف العصبية والبسالة» 
ويتنعمون فيما آناهم الله من البسطة وتنشأ بنوهم وأعقابهم ني مثل ذاث من الترفع 
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عن خدمة آنفسهم وولاية حاجانهم ويستنكفون عن ساثر الامور الضرورية في العصبية 
فيأذنون بالانقراض . وعلی قدر ترفهم و نعمتهم یکون اشرافهم على الفناء » . 


السبب الرابع سياسي » مرده الى الاستبداد والظلم . والانفراد بالجد واستثثار 
الواحد به هوما تقتضيه طبيعة الملك في رأي ابن خلدون » لكن استعمال الملك لاغراض 
دنيوية ونبذ الدين واحكامه الشرعية وعدم تحري القصد واعتماد الحق في سياسة 
الرعية هي امور لا يمكن أن تؤدي الا الى الدعوة لدولة جديدة تحل مكان الدولة 
القائمة . وكذلك فان انفراد واحد من ذوي العصبية الكثر بالجد بحيث ١‏ يقرع 
عصبيتهم ويكبح اعنتهم ويستأثر بالأموال دوم فیتکاسلون ويعتادون المذالة 
والاستعباد » يؤدي بالدولة » عند الحيل الثاني » الى الحرم . ذلك أن العصبية قد 
فسدت بذهاب البأس من أهلها . واخطر من هذا كله « ارهاف الحد » والظلم 
فكلاهما طريق الىالفساد والزوال. وني نص مشهور سيتناقله الكثيرون من جاؤوا بعد 
ابن خلدون » ومن فصل بعنوان : ٫‏ ني أن الظلم مؤذن بفساد العمران» » يقول 
صاحب ( المقدمة ) : ' 


« اعلم أن العدوان على الناس في اموالهم ذاهب بآمالهم في تحصيلها واكتساببا 
لا يرونه حينئذ من أن غايتها ومصيرها انتهابها من ايديهم . واذا ذهبت آمالهم في 
اكتساءها ونحصيلها انقيضت ايديهم عن السعي في ذلك . وعلى قدر الاعتداء ونسبته 
يكون انقباض الرعايا عن السعي في الاكتساب . فاذا كان الاعتداء کثیراً عاماً ني 
جميع ابواب المعاش كان القعود عن الكسب كذلك » لذهابه بالامال جملة بدخوله 
من جميع ابوابها . وإن كان الاعتداء يسيراً كان الانقباض عن الکسب على نسبته . 
والعمران ووفوره ونفاق اسواقه اما هو بالاعمال وسعي الناس في المصالح والکاسب 
ذاهبين وجائین . فاذا قعد الناس عن المعاش وانقبضت ايديهم عن المكاسب كسدت 
اسواق العمران وانتقضت الاحوال و ابذعر الناس ني الافاق من غير تلك الايالة في 
طلب الرزق فيما خرج عن نطاقها » فخف ساكن القطر وخلت دياره وخربت 
امصاره واخل” باختلاله حال الدولة والسلطان ؛ لا امها صورة للعمران تفسد بفساد 
مادمها ضرورة (. . ) ولا تسین الظلم انما هو اخذ المال او الملك من يد مالكه من 
غير عوض ولا سبب كما هو الشهور » بل الظلم أعم من ذلك . وكل من أخحذ ملك 
أحد أو غصبه في عمله أو طالبه بغير حق » أو فرض عليه حقاً لم يفرضه الشرع فقد 
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ظلمه (. . ) واعلم أن هذه هي الحكمة القصودة للشارع في تحريم الظلم وهو ما ينشأ 
عنه من فساد العمران وخرابه » وذلك مؤذن بانقطاع النوع البشري > وهي الحكمة 
العامة الراعاة للشرع في جمیع مقاصده الضرورية الحمسة : من حفظ الدین والنفس 
والعقل والنسل والال . فلما كان الظلم كنا رأيت موذناً بانقطاع النوع لما آدی 
اليه من تخریب العمران ‏ كانت حكمة الحظر فيه موجودة » فكان تحخرعه مهما . 
وادلته من القرآن والسنة اكثر من أن يأخذها قانون الضبط والحصر » ۱۱ . 

لا شك أن هذه الاسباب الي يرد اليها ابن خخلدون فساد العمران وشخرابه هي 
اسباب قريبة او مباشرة وهي منرابطة فيما بينها ترابطاً قوياً بحيث أن بعضها يتفرع 
مباشرة عن بعضها الآخر . غير أن علينا أن نتذ کر باستمرار أن ثمة وراء هذه العلل 
الفاعلة ظاهرة كبرى هي ظاهرة التاريخ الصائر المتحول الذي لا يبقى على حال ولا 
يقف عند مآل . و ما «سن الوقوف لعمر العام في العمران |والدولة » الذي تمثله 
حضارة ما الا مهایة دورة يجعل التاريخ بعدها من نقطة النهاية نقطة بداية لدورة 
جديدة . فالصيرورة الكونية الشاملة إذن مستمرة على الرغم من انها لا بد ان تقف » 
على مستوی حاص » بالنسبة للدول والعمرانات . ثمة » لدى ابن حلدون » و بحسب تعبيره 
هو نفسه » داخخل تيار الصیر ورة العام « انقلابات » عظيمة أو تحولات كونية تزول 
معها حضارات وامم وتولد حضارات وأمم غيرها. وهذا الخال صارم كل الصرامة 
لاسبيل الى فك عقدته . فكل عمران اذن وكل دولة أو مجتمع مدني أو تمدن محكوم 
في لظة ما أن يصل الى غايته » هي عمره او اجله الطبيعي : طور النشأة البدوية ˆ 
الححاجية »ثم طور التوسع والنظام والسعة والقوة » والحيراً طور التحضر والأرف 
والانتاج الاستهلاكي المنذر بالاضمحلال والانقراض . فهل نحن بازاء نظرية في 
« التطور » الحض آم في « التقدم » ؟ لقد رأى طه حسين ان مسألة الرقي المستمر 
للانسانية هي « مسألة لم يدرسها ابن خلدون » ولعلها تكون قد بدت له شاسعة جداً 
أو لعلّه لم يقدآر أن من الممكن التكلم فيها » ۱۳ . وهذا قد يكون صحيحا اذا كان 
القصود من هذا الرقي رقياً للانسانية برمتها. أما وأن الخال خص كل عمران 
في التاريخ »فلا يجوز الا ان نعترف » ولا" » بأن هذه المراحل الي تكلم عليها أبن 
(۱) القلت ‏ چ۲ + ص 1۷4 - 1۸۲ . 


(۲) طه حسين : فلسفة ابن خلذون الاجهاعية » تحليل و نقد » الثر جمة المربية » القاهرة ۱۳۸۳ / 
۵ + ص ۸۲ . 
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خلدون تعبر فعلا" عن تطور حقيقي + كما أن علينا ان نعترف » ثانياً ءبآن هذا التطور 
يعبر عن نظرية ني « التقدم » حى لو كان هذا التقدم في حقيقته « تقدما نحو الاسواً؛ 
أو تقهقراً . والسبب في ذلك يرجع الى أن ابن خلدون لا يكتفي بمجرد وصف 
حالات التطور وصفاً علمیاً حالصا قابا على حياد انفعالي تام » وائما هو يميل صراحة 
الى بعض حالات هذا التطور بينما يشجب بعض حالاته الاخرى مستخدماً ني ذلك 
الفاظاً اخلاقية معيارية ذات دلالةعميقة . فهو بری مثلا « أن أهل البدو اقرب الى 
الخير من أهل الحضر »۰۰ وأنهم « اقرب الى الفطرة الاولى وابعد عما ينطبع ي 
النفس من سوء الملكات بكثرة العوائد المذمومة وقبحها » » وهم « اقرب الى الشجاعة 
من اهل الحضر 1 . اما الاخحلاق الحاصلة من الحضارة [ ف ] هي عين الفساد » . وأهل 
الحضر قد « تلوثت انفسهم بكثير من مذمومات الق والشر وبعدت عليهم طرق 
الحير ومسالكه (. .) حى لقد ذهبت عنهم مذاهب الحشمة في احواهم » . والحضري 
فاسد أيضاً مار فسدت منه العوائد وطاعتها ؛واذا «فسد الانسان في قدرته عل ىأخلاقه 
ودينه فقد فسدت انسانيته وصار مسخاً على القيقة » . وبكلمة : « ان الحضارة هي 
نباية العمران وخروجه الى الفساد و نهاية الشر والبعد عن الخير » . فهذا كله صریح 
في أن ابن خلدون لم يكن « عا » فقط وانما كان ايضا«اخلافياً » تحولت نظریته في 
الاطوار الاجتماعية التارمية للدول الى نظرية في التقدم أو بتعبير أدق ني ١‏ التقدم 
نحو الأسوأ » أو التتهقر . 

ومع أن کل نظرية تدم التاريخ او الحضارة في صورة مراحل او دورات 
« تتقدم نحو الاسوأ؛ هي نظرية توصف عادة بالتشام» لا ان ابن خلدون نفسه لم 
يكن متشائماً أبداً. والسبب هو أنه لم يعتقد ابداً ان الانسانية برمتها تسير نحو الأسوأ 
وملاحظة طه حسين عند هذه النقطة لا تبعد عن الصواب وائما اعتقد ان الله يداول 
الايام بين الئاس وان سنّة الله في عباده هي في دثور آمة وحدوث اخرى ءي انقراض 
وخراب تلك ومجىء وحياة هذه » او أي وقوع تبديل شاءته قدرة الله وأذن الله 


بقيامه ينقرض به ملك ورج آخر »> وان الله « وارث الارض ومن عليها ؛ . 


فع مستوی الامة وابلیل وعلى مستوى هذا العمران أو ذاك ۱ وف مرحلةالملك 
الى تلت مر حلة الحلافة » ثمة دوماً مباية حتومة لا يمكن تلافیها الا بالرجوع الى 


۹۷ 


حالة القوة والبأس والشوكة والعصبية . لکن عملية الرجوع بدت لابن خلدون غير 
ممكنة » اذ انه لم يشهد نجاح اية حالة من الحالات الي وصلت الى نباية الطریق واراد 
اصحابها العودة بها الى حالة القوة . اما على مستوى الانسانية برمتها فليس ثمة قاعدة 
مطلقة فضلا عن ان الأمر كله مردود الى الله . ولكن الانسانية برمتها ليست هي واقع 
التاريخ او التاريخ الواقعي » واتما هذا او ذاك هما هذا العمران او ذاك » هذه الأمة 
أو تلك . وني هذا النطاق يبدو لنا مشروع ابن خلدون » وعلى الرغم من النقاط 
الكثيرة الي يمكن ان يناقش فيها » كأنه بمثل أرقى درجة من درجات الوعي لتاريخ 
العرب والبربر والإسلام نم" تحقيقها حى القرن التاسع المجري » وهو القرن الذي 
بح لنا بناء" على عدد من ملاحظات ابن خلدون الصائبة » ان نعتبره نهاية العمران 
العربي الاسلامي الكلاسيكي وبداية عمران جديد ادرك اصحابه » اقتداء بابن 
خلدون نفسه » أن « وعي واقعة الانميار » هو شرط الدخول ني دور جديد يدعى 
ابناؤه ال تخطي هذه الواقعة وال السير في طريق التقدم نحو الأفضل . 
آما ابن خلدون نفسه فلم يكن مشروعه جرد عمل تاريخي اجتماعي تحليلي عابر» 
وانما كان عملا حافلا بالدروس الثمينة » اكبرها جوهرية هذا الذي ينطوي عليه 
السؤال التالي : كيف تبى الامم وعمراناتها » وكيف تتطور ؛ ولاذا تنهار ؟ 
والإجابة عن هذا السؤال على طريقة ابن خلدون تقتضي نحريرنا من حرافات وأوهام 
كثيرة بعضها يرجع للتقليد » وبعضها يرجع للتاریخ»وبعضها يرجع للدين » وبعضها 
يرجع لاعاط من الثقافة سابقة للعلم وللمنطق . وانه لأمر يثير العجب والإعجاب ني 
آن و احد أن نلاحظ اليوم-أمراً لم يكد ينتبه إليداحد من‌باحثینا المعاصرين وهو ان الأثر 
الذي خلفه ابن خلدون على الصعيد النظري الخالص في العصور الحديثة العربية > لا 
يكاد يعدله أثر أي مفكر آخر . فمنذ القرن التاسع المجري ( اللحامس عشر الميلادي ) 
حى القرن الرابع عشر ( العشرين ) » ومند أي عبد الله الأصبحي المعروف بابن 
الأزرق (۸۳۲ ه- ۵۸۹۹)»صاحب « بدائع السلك ني طبائع اللك»( حى عبد 
القادر المخرلي ومالك بن بي وعلال الفاسي »؛ من معاصرينا > ظلت ر المقدمة ) تقوم 


الاول » بنداد : ۱۹۷۷ . والكتاب » بعيداً عن غلو محققه ني أحكامه القيمية » يدور في فلك ابن شلدون 
لكنه یستلهم عدداً كبيراً من کتاب الاسلام السياسيين کالطر طودي و الاو ردي والغزالي وابن سلام الاشبيل 
والآمدي وعز الدين بن عبد السلام وابن رضوان المالقي وغيرهم . 


۹۸ 


بدور فكري موجه رائد من الطراز الأول » کا ظلت قضایاها الدائرة على الانحطاط 
وعلله واعراضه تحتل مکانة رئيسة في التفسیر والفهم . 

بيد أن الصورة التوازنة للفعالية البشرية على الأرض » وهي الصورة الي رسمها 
الاوردي » قد مثلت هي أيضاً » إلى جانب اشكالية ابن خلدون » المثال الذي لم يكف 
الفکرون العرب المسلمون الحدئون عن السعي خلفه واستلهام عناصره ابلوهرية . 
وان هذا الأثر ليبلغ أحياناً حداً يوهمنا بأن هؤلاء المفكرين لم يفاحوا في تقديم مثال 
مباين لذاك الذي تصوره الاوردي یصلح لأن يجعل صلتنا بمعطيات العصور الحديئة 
اكثر فعالية ونجوعاً . لكن من الحق ايضاً القول إن ما قدمه الماوردي لم يكن من 
صنعه هو نفسه وانما كان تعبيراً عن الحقيقة ‏ الوحي » يحتاج الى احياء واعادة 
تجدید وتبيان»أكثر ما يحتاج الى أن يستبدل به تصور جديد كل الحدة فحسب . 


والذي لا شك فيه ي كل الأحوال هو أن تجربتی الماوردي وابن خلدون‌تظلان» 
من زاوية التاريخ الثقاني والاجتماعي العام ني الاسلام» کثر التجارب السلفية 
دلالة من حيث الحقيقة أو المذهب من وجه » ومن حيث النهج وطريق النظر من 
وجه آخر . فتصور الماوردي لفعالية الانسان الحاضرة والقبلة على الارض هو اكثر 
التصورات الاسلامية السلفية امتداداً في العصور العربية الاسلامية الحديثة وا كرا 
رسوخاً في فكر الكتاب المسلمين المحدثين . وطريقة ابن خلدون ي طرح « المسألة 
العمر اثية » وی اهدري الستمر وراء نحديد علل الاحطاط » وبالتالي علل التقدم » 
تستقطب کل ابلهود الي بنا المحدثون وتقع في مركز القلب منها . ومع ذلك فمن 
الإسراف القول ان هؤلاء قد کانوا امناء تماماً على الطرر ی ا 
المسألة . لا بل أنه ليمكن القول امهم قد احرفوا بها انحرافاً واضحاً حين جعلوا من 
القضايا الي اثبتها نتائج لواقع E‏ ثابتة تصلح لتفسير ظواهر التاريسخ 
الاجتماعي التالية» وحین استبدلوا بالتزعة الواقعية الصر محة عنده نزعة مثالية تقرر 
مقدما ما ينبغي ان یکون » وتسخر ما هو واقع سخرية قامة على الاهمال والاغفال 
لا على النقد والتفهم وتغبير الواقع بدءً من الاعتر اف به » على علاته » وغلیله من 
اجل تبين اكثر الوسائل جوعأ لنهوض به أو لتعديله أو لتغييره . 


۹۹ 


الفصل الثالث 
الدخول في الأزمنة الحديثة 


۱-اذا كانت «دولة العرب وأيامهم » قد درست » كا لاحظ ذلك ابن 
خلدون » وصار الأمر من بعدهم « في أيدي سواهم من العجم مثل البرك بالمشرق 
والبربر با مغرب والفرنجة بالشمال » » ذان الاسلام نفسه لم يدركه تماماً ما أدرك هذه 
الدولة وتلك الأيام . والفضل في ذلك یمود الى حد ما الى الاتراك . ولقد نوه بهذا 
ابن خلدون نفسه حين رأى في مجيئهم برهاناً على عناية الله التواصلةبصلاح‌الاسلام 
والمسلمين » ١‏ اذ بينما كانت اللحلافة الاسلامية قد ضعفت وفسد أمرها » وم تعد 
قادرة على صد آعدانها » جلب الله لها حكمته وحسن تدبيره واحسائه حکاماً وحماة 
جدداً » من بين قبائل الك العديدة العظيمة حى ينفث من جديد الروح في جسم 
الإسلام الآيل الى الفناء ويعيد الى المسلمين وحدتمم » ۲۲ . 

والواقع ان هذه اللاحظة تصدق الى حد ما ایضاً على العرب أنفسهم » دعاة 
الاسلام الأوائل . ولكن بتحفظين أساسيين : الأول عکن أن يرد الى القول ان الوحدة 
السياسية الي کونبا الحكم التركي - العثماني في الأقطار العربية الي خضعت له 
كانت وحدة سكونية صورية » عاطلة الى حد بعيد من الدينامية السياسية_الاجتماعية 
- الثقافية الي تفرضها كل وحدة حقيقية . والثاني يرد الى القول ان الوجود اله..ي 


(۱) البرت حورالي : الاسس العمّانية لشرق الاوسط » لونجائز » ۱۹۱۹ + صا . 
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في اطار هذه الوحدة « الامبر اطورية » قد انسحب من مركز القيادة و التوجیه لیصبح 
. تابعاً يحدود الأثر باهت التأثیر فاتر الروح الى حد بعید . 


ومبدأ القبائل التركية الي أسست فیما بعد أعظم امبر اطورية اسلامية و آقواها غير 
واضح تماما للمؤرخين . والذي يبدو انبا جاءت اول ما جاءت من آسيا الصغرى 
د بتأثير احدى الحركات اللحفية الأصل الي تقوم بها القبائل البدوية في التاريخ من 
زمن الى آخر بسب كثرة السكان أو تغير في حالة النبات والعشب أو في موارد 
المياه » أو بسبب احروب بين القبائل أو حوادث تجري على أطراف المحيط القبلي . 
ولعل السبب في هذه الحالة بعينها حدث جرى ني الصين بعد فئرة من الاضطراب» 
فأدى ذلك الى سد الطريق أمام التوسع الى داخخل الصين وأجبر القبائل في آسيا الوسعلى 
الى الامتداد والتوسع نحو الغرب » ۱ . 
ومهما يكن من أمر فان هذه القبائل قد اتجهت من أواسط آسيا الى بلاد الأناضول 
عند منتصف القرن الثالث عشر الميلادي ( الساپع المجري ) ودخلت الى بغداد 
ليستخدم أفرادها السلاجقة ‏ الأتراك أيضاً  '"‏ جنداً مرتزقة وليعتنقوا الاسلام 
ويصبحوا بعد ذلك حماته » وذلك بتأسيسهم للدولة الي ستحمل اسم أول ملوكهم 
عثمان بن ارطغرل ( ۱۲۸۸ م - ۱۳۲۳ م ) : الدولة العثمائية . 
وهكذا نجد ان دولا ثلائا هىالدولة العثمانية في آسیا الصغریو الاناضول» و الدو لة 
الصفوية ي ابر انودولة الماليك في مصر وسورياء هي الي كانت تحكم مشرق الا 
الاسلامي منذ مطلع القرن العاشر افمجري ( السادس عشر اليلادي ) . اما غرب هذا 
العالم فكان الغرب منه تحت حکم السعدیین الفلاليين ( ۸۹۲۱/ ۱۵۵4 م ٠١١۹۹‏ ۸ 
۹ م ) والعلویین من بعدهم .وقد كانت آحطار الاسبان والبر تغال تتهدده 
باستمرار . وکانت افريقيا ر تونس ) في ظل الحلافة الخفصية رحی عام ٩۸۲‏ ه - 
4 م) .وکانت موانثها ومدنها هي أيضاً تعاني باستمرار من هجمات الاسبان 
الذين» بعد ان اسار دوا اسبانپادر احوا یتطلعون الى الاستیلاء على افریقیا . 


(۱) الصدر اسابق » ص 4 . 
(۷۰۸ م- هلالام ) فهو أول من أدخل فرقة عسكرية صغيرة من الاترال في جيشه . لکن التوسع في 
استخدام الاتراك قد ثم منذ خلافة العتصم الذي استمان بالاتراك خوفاً من الفرس و ولان العرب کانت قد 
زأيلتهم عسبيتهم و أفسدئبم حياة المدن امار فة وضعفت رهم » » فضلا عن اثر امه الي "كانت ترکیةالاصل. 


۱۰۲ 


ولا شلك ان الدولة العثمانية هي الي قدر لها ان تکون أعظم هذه الدول اطلاقاً 
وان تؤدي دوراً فاعلا" حاسماً في التاريخ حى مطلع القرن العشرين . ولقد تعاقب 
على حكم هذه الدولة في مراحل تكوينها وتوسعها العظيم عا.د من عظماء السلاطين 
الدهاة الذين غيروا شكل العام في القرون : الرابع عشر والخامس عشر والسادس 
عشر » مؤسسين مملكة شاسعة امتدت من مداخل فبینا الى مضائق باب المندب.» ومن 
بلاد القفقاس عبر شمال افريقيا الى مشازف شواطىء الأوقيانوس الأطلسي . 
وبتعبير آحر توسعت داخل أوربا وهزت العام المسيحي باحتلالها القسطنطينية عام 
۳ م ۰ ثم اتجهت بعد ذلك صوب العام العربي المجزأ الضطرب المهدد فجعلت منه 
جناحها الثاني في آسيا وافريقيا . 


انجهت الفتوحات العثمانية في أوائل القرن السادس عشر نحو الشرق العري 
في عهد السلطان سليم الأول » وني وقت كانت فيه الدولة الابرانية الصفوية بقيادة 
السلطان شاه اسماعيل آخذة في التوسع » بينما كانت دولة الماليك في مهم وسوريا 
قد وهنت قواها من جراء حرویها مع الغول بشكل خاص . وكان هؤلاء قد عقدوا 
مع الصفويين معاهدة قطعوا بها علاقاهم مع السلطان سليم . ولاسباب ختلفة بعضها 
سياسي وبعضها جغراي استر اتيجي وبعضها دبي E ENS‏ و 
ايران الصفوية وهزم جيشها ضاماً الى الدولة العثمانية اناطو ليا الشرقية واللحزء الشمالي 

من العراق بما في ذلك كر دستان . ثم لم يلبث ان جرد جيشاً کبیر ‏ قاده بنفسه عام 
RN‏ ل نور عر الاق لال لطر ياب 
السلطان المملوكي قانصوه الغوري فهزمه في أقل من نهار واحد وقتل الغوري‌بینما تابع 
اليش العثماني زحفه متلا حمص وحماة ودمشق تی ثم مجتازاً صحراء سيناء ومشتبكاً 
مع المالياك في معركة الريدانية الي فتحت له الطريق الى القاهرة فدخلها في نيسان 
من عام ۱6۱۷ م منهياً بذلك حكم المماليك لمصر وسوريا الذي دام قرابة ثلاثة قرون 
( ۱۲۰م -— ۱٥۱۷‏ م( ) . وقد تلا ذلك احتلال الحجاز مع مكة والمدينة » م العراق 
الي كان ینازعهم علیها الصفو بو ن. وقد وطدوا حکمهم فیها عام ۱۳۹۸ م . 


بواسطة امير البحر شير الدین الذي کافح الاسبان کفاحاً مجيداً » ثم لا تعاظم الخطر 
الاسباني تدخلت جیوشها مباشرة وطالت الحرب بينها وبين اسبانیا حى تمكنت من 


۱۳ 


ابعاد هذا الخطر وجعل افریقیا ولاية عثمانية قسمت عام ۱۰۹۹ ۸ | 1504 م الى 
ثلاث ايالات ( الخزائر وتونس وطرابلس ) يحكم كل واحدة منهلوال يلقبب(باشا)» 
ثم نحولت الى ولايات عسكرية » وذلك الى حين الغزو الفرنسي للجزائر في عام 
۲ ۸ / ۱۸۳۰ م . 


۳۳ كانت الأسباب الي دفعت العثمانیین الى التوقف عن فتوحامم ی اوربا 
وسواء اکان مرجعها التشبع : في الفتوحات الأوربية والبحث عن ميادين جديدة لانشاط 
ولتوسع » أم تصدي الدولة العثمانية السنية السياسة الصفوية الشيعية الي كانت تحاول 
فيما و رض الذهب الشيعي | يي الع راق راسيا الصغرى الط ر البر تغائي على 
بأن تقوية ۳۹1 ل العكمانية الاسلامية ال 0 بية الاسلامية هو اسل بن الاستمرار 
وس قي بلدان مسيحية خالصة وواسعة جغرافياً  ..‏ فان الذي يبدو دو أن 
الاثر الذي خلفته هذه الفتوحات ني البلاد العربية لم يكن آثراً سلبياً بالاجمال .و هو 
١‏ يصيح كذلك اللا ف العصور التأحرة حين ار تبط الوجود البرک ى هده الا قطار 
بنز عات الاضطهاد للعرب الى بدأت بظهور التجمعات تفارش العو ر انیف‌النفرة» 
5 م على ايدي متطرثي ( جمعية الانحاد واائرتي ) الذين كانوا يشهدون بأنفسهم 
انحاه الدو ۲۱ حو اماو رة . والذي یل عدد من الژرشین المعاصر ر زاف اثباته هو ۳ 
القبائل المركية حن ۽ دخخلت الى العام 7ص 2 تأت غاز بة فاة كالغازي والفاتح 
الاجنى ٠‏ الى عام حاول 1 *تصدي ها أو کان ف استطاعته ان جي هسه وحکم هسه 
و بدو سا ) : واله لولا هذه القبائل لا كان هذا العالم ان بعیش بل 3 ميار 
العظيم الذي اصابه » أو « على الاقل ان يتكون على الشکل الذي تكون فيه » . اما 
الدولة العثمانية فامها بضمها لسورية ومصر والحجاز والعراق وافريقيا العربية في القرن 
السادس عشر قد ادت خدمات عظيمة م يكن ايقاف اللحطر البر تغالي الاسبالي و حمایة 
افريقيا العربية من اوربا الكاثوليكية بعد سقوط الاندلس أخطرها . فهناك . بالاضافة 
الى ذلك » الحؤول دون التوسع الايراني الشبعي في العام السبي ‏ وان كانت هذه 
القضية تظل قضية « مذهبية » خحطور مما نسبية . غير أن الأهم و الاخطر من هذا كله 
- وهو أمر قد سبقت الاشارة اليه هو أن الدولة العثمانية قد حلقت في العالم العرلي 
وحدة سياسية كانت قد زالت تماما بعد تفكلك الدولة العياسية و هر مها ثم زواها ني 


۱ 


منتصف القرن السابع امجري ( الثالث عشر البلادي ) . واکنر من هذا ايضاً انما 
حمت هذا العام خلال اربعة قرون كاملة من الحطر الاوربي » اذ ما کادت الدو له 
تدخل في مرحلة الضعف في القرن التاسع عشر حى بدأت الدول الاوريية - وخاصة 
فرنساوانجلترا- تنفذ عملياً مطامعها ومشاريعها الاستعمارية . 

صحیح آن « ابن عثمان ) » بحسب تعبير ابن اياس مؤرخ الحملة العثمانية على 
مصر © قد حرج من مصر وصحبته ألف جمل حملة بالذهب والفضة » فضلا عما 
غنمه من التحف والسلاح الصيي والنحاس المكتشف والحيول والبغال والممال 
وغيرها » وانه لم يكتف بذلك بل نقل معه من مصبر الى اسطنبول طوائف كثيرة من 
أرباب الصناعات وأهل الفنون والنجارين والحدادين والمرخمين و البلطین والمهندسين 
والحجارين والفعلة وهوأمر لم يقصد منه تفريغ مصر من خبر انها بقدر ما كان يقصد 
منه الاستعانة بهذه ابر ات من أجل تطوير عاصمة الدولة ‏ لكنه صحيح أيضاً ان ما 
انتزعه العثمانيون هنا لم ينتزعوه قبل كل شيء الا من أيدي الماليك . 

ومن وجه آحر يثبت هؤلاء الورخون اننا اذا ما استثنينا العهد التأخر للدولة 
فاننا نلاحظ ان العثمانيين كانوا على وجه العموم يمنحون المقاطعات العربية شيئاً من 
الاستقلال الذائي » ولون بعض العرب في مكان بارز من الادارة الداخلية ومن 
النظام القضصائي والوسسات العسكرية للامبراطورية . 


أما اللغة العربية فمع انها لم تكن هي الاغة الرسمية للدولة الا انبا بقيت لغة 
الشريعة ولغة معاهد دينية عدة تستقى مصادرها منها كجامعة الازهر في القاهرة 
والمعاهد الدينية ني بلاد الشام . وهذه الاعتبارات هي الي دفعت احد هؤلاء المؤرخين 
الى انكار القول ان العرب قد كانوا طوال اربعمائة سنة أمة مستضعفة تحت لبر 
الأتراك أو ان البلدان العربية قد نببت خیرانها وخيم عليها الفقر من جراء الاحتلال 
الترکی : والى الاعتقاد بأنه « ليس هناك من دليل تار يخي على صحة ما يشاع ني القرن 
العشرين بآن الأتراك وحدهم السژولون عن التخلف وعن التأخر الحضاري الذي 1 
بالاقطار العربية طوال أر بع مائة سنة » » وبأن الذي يبدو صححيحاً هو أن بعض اابلدان 
العربية » وخاصة سورية + قد أفادت ني القرون الاولى من الاحتلال التركي ۱۲ . 


( ۱) زين نور الدين زين : نشوء القومية العربية ( مع دراسة تاريخية في الملاقات العربية التركية ) 
ط ۲ » بيروث »2 ۱۹۷۲ ۰ ص ۲۸۰۲۸ . 
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وني رأي هذا الزرخ ان الواقع هو ان مصائب العرب » حى في عهد السلطان عبد 
الحميد ۸۰۱ تكن متأتية من شدة الحكم التركي وقسوته بقدر ما كانت نتيجة لعدم 
سطوة الحكم الب رکی وقدرته على اثبات وجوده » 0 وذلك لان العرب کانوا ¢ حی 
منتصف القرن التاسع عشر » يعانون ضروباً من البلاء على أيدي رجال الاقطاع » 
ويقاسون الشقاء بسبب مشاحنانهم الداخلية ضد |الباشاوات » « فكانت الانقسامات 
الداخلية والانظمة القبلية والاقطاع والتنافس بين العائلات الي كانت تتولى الحكم 
فضلا عن الفردية المتطرفة » من أسباب التفرقة والضعف » ۲۱ . وة اعتبار آنعر 
بری هؤلاء المؤرخون أنه لا بد من التسليم به وهو ان الدولة العثمانية قد الزمت 
نفسها بأن لا تكو 0 دولة الاتراك فقط و إنماء بحكم قيامها على نظام للحكم اسلامي » 
للاسلام والمسلمين أيضاً » عمی أا كانت تعتبر أن هدفها هو تقدم الاسلام وحمايته 
ضد أي خطر خارجی ؛ وهی ف مراحلها المتأخرة قد انتحلت انفسها صفة « الحلافة 
الاسلامية » » كما أن العرب المسلمين أنفسهم » وعلى الرغم من الاعثر اضات الكثيرة 
والانتقادات المريرة الي وجهها اليها عدد من مفكريهم ۰ قد نظروا اليها على هذا 
الاساس ۰ ونظروا الى أنفسهم على أساس آنهم شركاء في الحكم ؛ ول يتزعزع 
عندهم هذا الشعور الا بعد ما شهدوا من دعاوى الطورانيين ومن محاولة دمج 
العنصر العربي وتتريكه بعد استیلاء الاتحاديين على مقاليد الحكم اثر انقلاب عام 
۸ . 


ان جل هذه الاعتبارات والوقائع مما يصعب التنكر له بسهولة لانها تنتمي الى 
حقل التاريخ القريب منا . لکنها مع ذلك : وراء الحهد التصل لانصاف العثمانيين) 
تقلل من خطورة بعض الحوانب الحوهرية في السياسة التركية ‏ العربية على وجه 
الخصوص وي السياسة التركية العثمانية على وجه العموم . ومع أن هذه القضية ليست 
محل درس مقصود هنا فانه لا بد من القول ان الاتراك ۸ يسعوا مجد لتطوير الاقطار 
العربية واعا تركو ها على حاها ضحية لمشاكلها المزمنة وللانظمة الاجتماعية والاقطاعية 
الظالمة . ثم امهم سبب الحروب الي خاضوها في اوربا قد أرهقوا هذه الأقطار عا 
كانوا يستأصلون من 


الأقطار . و اث« المؤمنين » من العرب المسلمين مضطرون الى التساؤل عن الاسباب 


ضرائب وبا کانوا يزودون به ابلیوش المحاربة من جند هذه 


(۱) الصدر السابق » صن ۲۷-۲۱ . 


الحقيقية الي دفعت الدولة العشمانية الى استنزاف أقطار الدولة في هذه الحروب الى 
كانت نتيجة توسع في البلدان الأوربية لم يصحبه أي جهد يذكر لنشر « دعوة 
الاسلام » » ولم خلف وراءه أي أثر یذ کر للاسلام ولم يكن ني نهاية الامر الا جهداً 
عسكرياً شبه حالص حمسل الاسلام والمسلمون أنفسهم آثاره التاريخية الي نعرف . 
وهم أيضاً أن بتساء‌لوا عن الحكمة ف السکوت عن امر « تعريب » مؤسسات الدولة » 
لا بل عن عدم الا کتراث الكامل غذه المسألة » في نظام سياسي يأتمر بدين لا ينفك 
عن اللغة الي جاء بها ! إن الذي يبدو أنه ما من قوله بد هو أن الدولة العثمانية قد 
ظلت دوماً دولة «سلاطين آل عثمان» لا خرج من ایدم ولا جوز ان تحرج من 
ايديهمءواما على الرغم من ربط أنظمتها بالشريعة الاسلامية قد تجنبت عن عمد 
جعل اللغة العربية لغة رسمية للدولة. ولعل مرد هذا هو الحشية من انبعاث عرلي جديد 
يمكن أن یل على الدی البعید خطراً حقيقياً على الطابع الأصلي للامبر اطورية . 

ومهما يكن من أمر فان العالم العربي-حين دخل في الأزمنة الحديثة قد دحل اليها 
باعتباره جزءاً من هذه الدولة العثمانية الى آشرنا الى بعض اوجه علاقانها به » فواجه 
ما واجهت » وعانى ما عانت + وكان القسم الاعظم من تاره الحديث هو عين 
تايها » وم يستقل بقضاياه ومشاكله وأمله ورجائه الا بعد سقوط هذه الدولة . 
وهو حين وصل الى هذه النقطة قد وجد نفسه نمز قاً مفتتاً مستعمراً ضعيفاً متخلفاً قد 
ثقلت عليه العصور الحديثة بتحدياتها وضاقت عليه أرضه بما رحبت . لكنه كان قد 
وعى أيضاً أنه جابه أقسى المعارك اطلاقاً : معركة التقدم » على كل ابلبهات : 
الثقافية والسياسية والاقتصادية والاجتماعية » فكان من ذلك تلاك الحهود المتصلة 
الي لم تعرف الكلل والونى » والي تمتد في التاريخ الماضي الى قرون عدة » لكنها 
لم تبلغ درجة عالية من الكثافة والتوتر وم تحارق بنار العصور الحديثة الا مع مطالع 
القرن التاسع عشر . 

۲- لكن ما هو » على وجه الدقة » الأمر الذي أدخل الدولة العثمانية » ومعها 
العرب ۰ في العصور الحديثة ؟ وأي وعي انتج هذا الحدث لدى المفكرين العرب 
المسلمين بالذات ؟ 
من الواضح تماما ان هذا السؤال الذي طرح مراراً كثيرة قد فقد الى حد بعيد 


. ۲۸-۲۷ المصدر نفسه » ص‎ )١( 
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رح واغراءه . ولکن ذلك لا یعفینا من العودة اليه لأن اعمال الفکرین العرب 
المسلمین لا تكتسب دلالتها وقيمتها الا على ضوء التحدیدات الي تتضمنها الاجابة 
عن هذا السؤال . 

ومن الواضح كذلك اننا لن نضيف شيا ذا بال حين نقول بكل بساطة ان ما 
أدحل الدولة العثمانية والاقطار العربية في العصور الحديثة هو التوغل العسكري العثماني 
في أوربا من ناحية » والتوغل الاورني المسكري ايض في أقطار الدولة العثمانية من 
الناحية القابلة . وما الاثر الثاني الا تابع لهذا التوغل وذاك التوغل - المضاد . ولقد 
يمكن الذهاب الى أبعد من هذا » والقول ان الدولة العثمانية نفسهاءبفتحها لمدينة 
القسطنطيئية و جعلها عاصمة هما قد أيقظت اوربا من سبامها الطويل ونبهتها الى احطر 
الذي يتهددها من جانب هذه القوة التعاظمة » فراحت تحث خطاها مرکز ة جهو دها 
على القوة العسكرية والقوة الاقتصادية فاندفعت اندفاعة عظيمة دعنمها اكتشاف العالم 
الحديد بصورة خاصة وتبدل المرات البحرية التجارية الدولية . ولقد أفاد العثمانیون 
في وقت مبكر من التقدم الذي أحرزه الغرب في فنون الحرب بشكل خاص وذلك 
بواسطة بعض مسيحيي اوربا الوسطى . « وكانت بحريتهم تستخدم على أوسع نطاق 
الأساليب الفنية الحديدة في الملاحة وني التخطيط الحرلي بعد أن كانت القسطنطيئية 
قد اطلعت بسرعة على الاكتشافات الحغرافية الي تمت في عصر النهضة . وكان محمد 
الفاتح ذا اهتمام عام بالمدئية الغربية » فدعا بعض الرسامين ورجال الأدب الايطاليين 
الى بلاطه وأمر بترجمة مؤلفات بطليموس وفلوطارخوس الى اللغة التركية . ولعل 
اهتمامه هذا قد نشأ عن الحاجة العسكرية » اذ كان الرسامون الايطاليون خر اء أيضاً 
في فن التحصين . لكن الدولة وجدت نفسها بعد حين » وبالذات مع مطلع القرن 
الثامن عشر ءفي حالة انحطاط ألزمها » للدفاع عن نفسها » بأن تبحث عن حلفاء 
اوربيين ضد اعداء اوربیین من ناحية » وبأن تفتح صدرها لفنون الحرب الحديئة في 
العام الحديث من ناحية ثانية . وقد نمت شحاولة لتأسيس مدرسة للهندسة العسكرية لكنها 
أحفقت . غير أنه أمكن انشاء«مدرسة الرياضيات لضباط البحرية »ي السبعينات من‌القرن 
الثامن عشر على أساس كتب اوربية مارجمة الى الأركية . 


وی عهد السلطان سليم توسعت الدولة قي اصلاح اليش وفتح المدارس مساعدة 
اختصاصبين اوربيين » وخاصة فرنسیین . لكن الانكشارية عرقلوا الاصلاح العسكري 
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واستطاعوا خلع السلطان. وي عهد خلفه محمود الثاني أصبح الشعور بضرورة الاصلاح؛ 
استنادا الى منجزات العالم الحديث. قوياً الى درجة لا عکن التجاوز عنها . ودعسم 
الانجاه الى الاصلاح فریق من الموظفين التنورین الذين عملوا في السفارات الي 
آنشآمها الدولة في انحارج منذ مطلع القرن الثامن عشر . وني عام ۱۸۲۹ استطاع 
السلطان محمود القضاء على الانكشارية وفتح الباب لنصف قرن من الاصلاحات الي 
عرفت « بالتنظیمات » » فأصبح من المکن انشاء جیش جدید عساعدة الدربین 
الفرنسيين والبروسيين . وفتحت الدارس العسكرية والطبية والادارية » وارسلت 
البعثات المر بوية الى اوربا » وانششت جريدة رسمية » والغیت الاقطاعات المتبقية 
و اصاحت‌ادارة الاوقاف وأعيد تنظیم الحكومة المركزية ؛ واعتمد الباس العدیث..,۱۱) 
ومن الواضح ان الاقبال على الاخذ بنظم الغرب وأساليبه قد كان عظيماً » لكنه كان 
كذلك-شكلياً الى حد بعيد » ذلك ان الظروف الموضوعية ۸ تكن ملاعة لبعض 
المشروعات» فقد بنيت مصانع دون وجود فنيين مهرة للعمل فيها » كما جرى 
الحديث طويلا عن تأسيس جامعة دون وجود هيئة تدريسية ۱۳ .وقد رأى المعارضون 
للتنظيمات بالاجمال امها ېدد سلطة الشرع الاسلامي من ناحية » واسا تضعف السلطة 
العثمانية نفسها من ناحية أحرى لان الدولة غير مهيأة لعملية تلفیح النظام التقليدي 
العثماني بالمدنية الاوربية . 

وعلى الرغم من الاثار الايجابية الي تركتها التنظيمات في مختلف اقطار الدولة 
العشمانية لكنها لم تفلح » عند مباية القرن التاسع عشر ؛ في اعادة الشباب الى 
الامبراطورية العثمانية الي كانت تتجاذبها الحروب ونبزها حركات الانفصال 
القومية على وجه احصوص . 

أما التوغل العسكري الضاد الذي كانت له آ ار ثقافية عميقة فقد جاء على وجه 
التحديد من جانب حملة نابليون على مصر عام ۱۷۹۸ . ومن الق أن يقال أن هذه 
الآثار قد جاءت في فترة تلت هذه الحملة حين بدأت حكومة محمد علي ترسل 
البعثات العلمية الى فرنسا بالذات . اما الاثر الثقاني الباشر للحملة وعلمانها فقد كان 


۱( ابر ت حوراي : الفكر المربي في عصر النهضة » ص 0٩‏ - ۱۸ . 
( ؟ ) محمد أنيس : الدولة الميائية والشرق العربي ۱۹۱4-۱۵۱4 مكتبة الانجلو مصرية » 
القاهرة » ص ۲۱۷ -8١؟.‏ 


۱۹ 


من غير شلك محدوداً جداً وم يغير شيا من الاوضاع الثقافية الي كانت سائدة في 
نماية القرن الثامن عشر وبداية التاسع عشر والي يعطينا فكرة وافية عنها عبد الرحمن 
الحبرتي في كتابه المشهور ( عجائب الاثار أي التراجم والاخبار ) . 

ومن البيّن تمامآ ان السيادة الثقافية في هذه الفئرة قد كانت في مصر بالذات 
اشیوخ الازهر » وللتزعات الصوفية » ولاعاط خرافية من التفکیر الديي والعلمي . 
ويروي الحبرتي عدداً کبیر من الحوادث الي تدل على انتشار التفكير اللحراي بين عامة 
المصريين : من ادعاء احدهم لنبوق وظن بعضهم ان القيامة قائمة في يوم محدود 
راحوا حضرون انفسهم له » واعتقاد بعضهم أن أحد الشيوخ « كان ينفق من الغيب » 
اذلم يكن عنده ايراد ولا ملك ولا وظيفة ولا يتناول من أحد شيئاً وینفق انفاق من 
لا مخشی الفقر » « واذا مشى في السوق تعلق به الفقراء فيعطيهم الذهب والفضة .. » 
الخ . ومع ذلك فان مظاهر التفكير النقدي لم تكن غائبة تماما . فهذا الشيخ حسن 
البدري الحجازي (م . سنة ۱۱۳۱ ه ) الذي وصفه ابلبريي ب «الشيخ العمدة المنتقد 
الفاضل الشاعر البليغ الصالح العفيف 26 ينقد » شعراً » علماء عصره والازهر 
والتصوفة على الرغم من أنه هو له « ارجوزة في التصوف » مؤلفة من الف وخمسمائة 
بيت نظمها على « طريق الصادح والباغم » . وليس ثمة شك في ان « شعره النقدي » 
ذو دلالة هامة ي التعرف على بعض المظاهر الثقافية الاساسية مما يتصل بالمتصوفة 
والعلماء والازهر خاصة . فهو مثلا يصف منزلة المتصوفة بين الناس وحالهم ويقول: 

ليتنا م نعش الى أن رأينا ‏ کل ذي جدّة لدى الناس قطبا 

علا هم به يلوذون بل قد تخذوه من دون ذي العرش ربا 

إذا نسوا الله قائلين فلان عن جميم الانام يفرج كربا 

واذا مات معلوه مزارا وله رعون عجماً وعربا 

بعضهم قبل الضريح وبعض" عتب الباب قبلوه وربا 

هكذا المشركون تفعل على أصنا مهم آبتغي بذلك قرسا 

وأولو العلم والقرآن علیهسم صب سوط العذاب والمقت صبا 

اذ رموهم بالفسق والزور وابلو ر وظلم العباد سلباً وبا 


١٠ 


كل ذا من عمی البصيرة و الود 


احذر اولي التسبيح والسحة 
والدلق والابريق لا سما 
والمكرٌ فات" الحصر كالبحر بل 
فصار ابلیس شم تابا 
ما حویم علمولي فما 
لكم قيادي وانقيادي وما 
۰ .( 

ذو كرة والال عون ما 
لکنهم ٤‏ الفسق أرقى الورى 
اتخذوا المد مراداً لحم 
جهرا وسموهم بدایامم 
والکم قد کبروا 
:في هيئة عشون مع هيئة 
2200 

فشاسعا ل عنهم حاب من 


عمائم 


ويقول في االجامع الأزهر : 
بلدامع 
بكل فظ قحف وطرف 


الأزهر ابتلاه 


ل لشخص اعمى له الله قلا 0) 


وهو محذر منهم تحذيراً أشد وأعنف اذ يقول 9 


والصوف والعکاز والشملة 
شیوخ ابلیس اولي الشعصرة 
صوت شورا بلا عدة 
يعد فيه البحسر کالقطرة 
يقول يا للعون والنجدة 
لي عنكم في الکر غنيسة 


مثلکم ي الاد والغدوة 


هم بغير لمال من بغية 
كا ترى من غير ما مرية 
تجالكوا فيهم على الملكة 
في الشين والشرة. والعسرة 
واستكبروا عن شرعة الشرعة 
تخشعاً من غير ما خشيلسة 


اهل افوی والدين والتقوة 


خب ایهم غاية الحيية © 


العز والوجود" 
عليك بالبشر لا يحو 


رب له 


۱ عبد الرحین ابر تي : عجائب الاثار في الر اجم والاخبار » القاهرة ۱۹۰۸ 6ج ۱ عض 
۷ - ۱۹۸ . 
( ۲ ) الصدر نفسه » ۱ » ص ۲۰۲-۱۹۸ . 
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قطعة صخر أليس فيه 


غفائنا. ‏ روا وكيا 
وحت آباطهم روايا 


ما يلون حيثث مالوا 
تزويرهم شاع في البرايا 


البعض منهسم ول الي 

يضاهي 
وهو لعمري ما ريح علم 
بل تلك دعوى ما قام فيها 
فالبعد حك عنهم سبيلا 
فما سلمنا اعتزلنا 

آما « علماء العصر » فیقول عنهم : 
عن علما عصرك لا تسالسن 
تفعك من جانبهم منتف 
قوم اذا لاح لهم مطمسع 
والعمل الصالح ما بينهم 


فجالبا حل عنهم تسار ح. 


ومن مصی ليس لي 


ین 


والييس والمنود 


البتقل 


فك وسعوه لكي يسودوا 


تعن رک اسا اوه سينك 
لاجل مال سام تصید 
کل عمود له عسود 
سيان الأحرار والعبيسد 
(۰۰) 

ي العلم بين الوری فريد 
حن الويي والنند 
شم ولا شاه يسل 
یه اله لا يجيه 


المجيسك 


تكن 


بالقاب عنهم كما نريسد ۱ 


مجیدا تحسم 


فان أح<ولهم ‏ ضظاهرة 
في هذه الدنیا وي الاسسرة 
كالاً کلب العاقرة 


عه 


تسار عوا 
همتهم 
اد قربيم صنقجلك الحاسرة ۷ 


فا ة 


وهو يتهمهم بالتواطؤ مع رجال الحكم وبالسكوت عن المنكرات الي يقار فونا: 


بلية عظيمة مصراً أتنت 
دامت عليها مدة مديدة 


ايوب والافرنج واباشا كذا 


۲۰۵-۲۰۳ الصدر تفه » + ۱ » ص‎ )١( 


۱۱۲ 


ما وجدت قط وقد لا توجد 
في كل وقت هوفا یگسادد 
محمد الصعيدي بيك الافسسد 


قد فعلوا مناکرا شنيعة بأهلها تفت منها الاكبد 

والعلما اهل الضلال والردی لهم آباحوا کل ما لا حمد )١‏ 
ومن مظاهر التفكير النقدي أيضاً قول الشیخ عبد الله الادكاري » شعرا » في الرد 
على النجمین » كا آورده الحبرتي نفسه : 

الله بعلم ما یکون وما به تسري الریاح وما له يجري الفلك” 

فدع المنجم في ضلالته وما ينبيك عنه ففي مقالته أفك 

واحذر تصدقه فتهلك جاهلا يا مدعي الايمان فيمن قد هلك 


علم الاله محجب الا على من يرتضيه من رسول أو ملك 


۳ 
هذا اعتقادي والذي القی بسسه ري لأسلك ناجياً مع من سلك 


والواقع أن مظاهر الرفض الخرافات والبدع السائدة ‏ تقف عند النقد الشعري 
الذي برع فيه حسن الحجازي وغیره وانما نجد أن بعضها یتخطی ذلك الى التحريض 
العنيف . ففي شهر رمضان من عام ۱۱۲۳ ه مثلا جلس رجل رومي واعظ يعظ 
الناس بجامع المؤيد فکار عليه المع وازدحم السجد وأکتر هم أتراك . ثم انتفل من 
الوعظ وذکر ما یفعله أهل مصر بضرائح الأولياء وايقاد الشموع والقنادیل على قبور 
الأولياء وتقبیل أعتابهم > وفعل ذلك کفر يجب على الناس ترکه وعلی ولاة الأمور 
السعي في ابطال ذلك » وذكر أيضا قول الشعراني في طبقاته ان بعض الأولیاء اطلع 
على اللوح المحفوظ » وأنه لا يجوز بناء القباب على ضرائح الأولياء والتكايا » ويحب 
هدم ذلك » وذ کر آیضاً وقوف الفقراء بباب زويلة في ليالي رمضان . فلما سمع 
حزبه ذلك خرجوا بعد صلاة التراويح ووقفوا بالنبابيت والأسلحة فهرب الذيسن 
يقفون بالباب » فقطعوا ابوخ والاكر المعلقة وهم يقولون : أين الأولياء ؟ فذهب 
بعض الناس الى العلماء بالأزهر وأخبروهم بقول ذلك الواعظ وكتبوا فتوى وأجاب 
عليها الشيخ احمد النفراوي والشيخ أحمد الحليفي بأن كرامات الأولياء لا تنقطع 


۰ ۲۷۸ الصدر نفسه ++ ۱ » ص‎ )١( 


۱۱۳ 


بالوت ‏ وان انکاره على اطلاع الأو لیاء على الاوح الحفوظ لا جوز » وجب على 
الما کم زجره عن ذلك ۱ 


ومن وجه آحر جسّد الرتضی الحسيي الزبيدي » صاحب تاج العروس ) 
الشهور ( ۱۱6۵ ۸ | ۱۷۳۲ م۱۲۰۵ هم 0۱۷۹۱ ۰ تمطأ آلحر من أنماط 
رفض التفكير البدعي السائد حين عاد إلى کتاب ( إحياء علوم الدين ) لأني حامد 
الغزالي وشرحه شرحاً رد" إلى الحياة « أحوال الصاحين » الاوائل الذين ینورث 
الاقتداء بهم « أحد أسباب الفوز » » وجعل من « مجاهدة النفس في اعمال الطاعات 
والانكفاف عن المخالفات إلى الأمور المطلو بة بالذات » سبيلا” لتحويل ١‏ النفس 
الأمّارة بالسوء » الى نفس « رابحة لا خاسرة » » فكان بذلك أكبر رواد النزعة 
الأخلاقية التجديدية في الإسلام الحديث » وهي نزعة تقصد إلى إصلاح الأمة من 
داخل ذوات آبنانها » وتشدد على أهمية « الخال السلفي » في كل مشروع ينشد نفع 
الأمة وفوزها » ما سيصبح علامة فارقة في أعمال « المجددين السلفيين » الذين نشطوا 
في أواخر القرن التاسع عشر ومطلع القرن العشرين » من أمثال مد عبده و محمد 
رشيد رضا وعبد الحميد بن باديس ۲۲ . 


لكن هذه المظاهر جميعاً قد كانت محدودة جدا , أما الغالب الاعم نهر أزهر 
یکتنفه ابلمود وعلماء لا يذهبون في علومهم الى أبعد من علوم الدين التقليدية » 
وعامة مأخوذة بالتصوف والتصوفة وبالشعوذة واللحرافات . أما العلوم غير الدينية 
فلم يكن ها أثر » أو أنه لم يكن ها الا أثر ضئیل لا يكاد يمس . ولعل من المفيد 
استذ کار احدى الروايات الي پرددها الكثير من الباحثيس نقلا" عن الحبرتي . اذ لا 
وصل احمد باشا الى مصر سنة ١١51‏ ه » ليكون واليها ‏ وهو كا قيل عنه من 
أرباب الفضائل وله رغبة في العلوم الرياضية ‏ اجتمع » بالقلعة » لصدور العلماء في 
ذلك الوقت وهم الشيخ عبد الله الشبراوي شيخ ابلامع الأزهر » والشيخ سالم النفراوي 


(۱) المصدر نفسه ج ۱ ۰ ص ۱۳۲۰-۱۳۱ . لقد بدث دعوة هذا الواعظ « الرومي » ذاث 
التزعة الوهابية السريحة متطرفة » حى بالنسبة للشيخ حسن البدري الذي برز في نقد الصوفية والملاء ؛ وهو 
يأخذ عليه أنه قد و غلا و استوغل واستمل » ب ١‏ » ص ۱۳4 , 

(۲) محمد مرتضى الحسيي الزبيدي : اتحاف السادة المتقين بشرح اسرار اسسیاء علوم الدين » الملبعة 
الميمئية » القاهرة » ۷۱ ۸ الزه الأول » ص 4 و , 


۱۹ 


والشیخ سلیمان التصوري » فتکلم معهم وناقشهم وباحثهم » « ثم تكلم معهم في 
الریاضیات فأحجموا وقالوا : لا نعرف هذه العلوم . فتعجب وسكت . وکان الشیخ 
عبد الله الشبر اوي له وظيفة الحطابة بجامع السراية » وبطلع کل يوم جمعة ويدخل 
عند الباشا ویتحدث معه ساعة ورعا تغدی معه » ثم مخرج الى السجد ويأني الى الباشا 
في خواصه فیخطب الشیخ ویدعو للسلطان والباشا ويصلي بهم ويرجع الباشا الى جلسه 
وینزل الشيخ الى داره . فطلع الشيخ على عادته في يوم ابمعة واستأذن ودخل عند 
الباشا محادثه فقال له الباشا : المسموع عندنا بالديار الرومية أن مصر منبع الفضائل 
والعلوم . وكنت في غاية الشوق الى المجيء اليها فلما جنها وجدما كنا قيل : تسمع 
بالعيدي خير من أن براه». فقال له الشبخ : هي يا مولانا کاسمعم :مصر معدن العلوم 
والعارف . فقال : وأين هي وأتم أعظم علمائها وقد سألتكم عن مطلوبي من العلوم 
فلم أجد عند كم منها شيا وغاية تحصيلكم الفقه والمعقول والوسائل ونبلم المقاصد . 
فقال له : نحن لسنا أعظم علمائها » وائما نحن المتصدرون لحدمتهم وقضاء حوانجهم 
عند أرباب الدولة والحكام » وغالب أهل الأزهر لا يشتغلون بشيء من العلوم 
الرياضية » الا بقدر الحاجة الموصلة الى علم الفرائض والموارث كعلم الحساب 
والعيار . فقال له : وعلم الوقت كذلك من العلوم الشرعية بل هو من شروط صحة 
العبادة كالعلم بدخول الوقت واستقبال القبلة و أوقات الصوم والأهلة وغير ذلك . 
فقال : نعم > معرفة ذلك من فروض الكفاية اذا قام به البعض سقط عن الباقين . 
وهذه العلوم تحتاج الى لوازم وشروط وآلات وصناعات وأمور ذوقية كرقة الطبيعة 
وحسن الوضع واللحط والرمم والتشكيل والامور العطاردية » وأهل الازهر مخلاف 
ذلك غالبهم فقراء وأخلاط مجتمعة من القرى والافاق فيندر فيهم القابلية لذلك . 
فقال : وأين البعض ؟ فقال : موجودون في بيوتهم يسعى اليهم . ثم آخبره عن الشيخ 
الوالد وعرفه عنه وأطنب في ذکره )30 . 


لا شك ان منطق الشيخ الشبر اوي سلیم تماما اذ لم تكن « علوم القاصد » جزءاً 
ما ينبغي أن يتعلمه الازهريون » والأهم من هذا ان الازهریین لا يملكون الوسائل 
المادية لممارسة هذه العلوم فهم فقراء فضلا عن أنهم بالاجمال ريفيون وقرويون ليس 
لهم بهذه العلوم أي إلف . واذا كان مة أحد ينبغي ان يلام لهذا كله فهو السلطة 


۰. ۸۵-۸۲ الصدر لفسه» + ۲ ۰ ص‎ )١( 


۱۹۵ 


السياسبة الي ضمت مصر وغیر ها الى حکمها ثم أهملتها بعد ذلاك اهمالا مزريا . 
وقد كان على هذا الوالي التركي ان ينظر الى مسألة من هذا النوع على انها مسألة 
عامة تهم القطر كله فيسعى لادخال هذه العلوم الى مصر طالا الما موجودة في الاستانة 
لا أن ينظر الى المسألة نظرة جمالية شخصية خالصة بحيث يقول بعد أن اجتمع بفرد 
هو على دراية بهذه العلوم : « لو لم أغم من مصر الا اجتماعي بهذا الاستاذ لكفاني ! » . 

وهنا لا بد لنا أن نذكر ما قاله علي مبارك في « الحطط التوفيقية » : « من ابتداء 
القرن التاسع الى القرن الثاني عشر ‏ يعني مدة ثلاثة قرون ‏ قد أهمل أمر المدارس 
وامتدت أيدي الأطماع الى اوقافها وتصرف فيها النظار على خلاف شروط وقفها 
وامتنع الصرف على الدرسین والطلبة والخدمة فأخذوا في مفارقتها . وصار ذلك يزيد 
في کل سنة عما قبلها لكر ة الاضطر ابات الحاصلة پالبلاد » حى انقطع التدریس 
فیها بالكلية وبيعت كتبها وانتهبت ثم اخذت تتشعث وتتخرب من عدم الالتفات 
الى عمارتها ومرمتها فامندت أيدي ااناس والظلمة الى بيع رخامها وأبوابها وشبابیکها؛ 
حى آل بعض تلك المدارس الفخمة والمباني ابلحليلة الى زاوية صغيرة تراها مغلقة 
في أغلبالأيام ؛ وبعضها زال بالكلية وصار زريبة أو حوشا أو غير ذللك ؛ وله 
عاقبة الامور » 3١‏ , 

ولا شلك ان الاوضاع في بلاد الشام وغيرها ۸ تكن تلف كثيرا عن هذا الذي 
نلاحظه في مصر » وذلك على الرغم من نجوم متصوفة عظماء من أمثال عبد الغي 
النابلسي ( ۱۰۵۰ ۵ | ۶۱ م۸ ۱۱:۳ ۸ ۱۷۳۱ )۰ 

ومهما يكن من أمر فان من المؤكد ان علینا أن ننتظر حملة نابلیون على مصر في 
سنة ۱۷۹۸ م لكي نلاحظ بداية الاهتمام بالعلوم ‏ الحديثة » » ولكي نشاهد رجالا 
کالشیخ حسن العطار ( ۱۱۸۰ ۸ | ۱۷۲ م ۱۲۵۰ ه/ ۱۸۳۵ م) یتصلون 
بعلماء الحملة الفرنسية ویطلعون على کتبهم وآلانهم الفلكية واهندسية وعلی بعض 
تجاربهم العلمية فتعتریهم الاهشة أولا ثم يلي ذلك الاعجاب » ثم هذه الكلمة ذات 
الدلالة العميقة الي اطلقها حسن العطار نفسه : « ان بلادنا لا بد أن تتغير أحواها 
ويتجدد بها من المعارف ما ليس فيها » ۲۳ . ول يكن حسن العطار يقصد بذلك الا 


)۱ لص أورده محمد عبد الفي حسن : حسن المطار » دار المار ف صر ۵ ص ۱۸ 
(۲) علي مبارك : اللطط التوفيقية » + 4 » ص ۳۸. 
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العلوم الحديثة الي رأى طرفاً منها عند الفرنسيين الغزاة » أي التقدم العلمي . لکن 
ذلك ۸ يكن الا أملا هو انعكاس للشعور بأن هوة عميقة باتت تفصل العرب والاسلام 
عن عالم الافرنج . وأكثر من ذلك تولد شعور قوي بأن الامة مهددة . ذلك ان 
الانطباع الذي خلفه الاحتلال الفرنسي عند واحد كالحبرتي رأى فيه بدء « انعكاس 
المطبوع وانقلاب الموضوع وحصول التدمير وعموم الحراب » ۱" لا يعي فقط 
الاحتلال وانما يتضمن أيضاً الاحساس باهوة بسبب هذا التقدم العظيم الذي أحرزه 
الافرنج » وهو تقدم بهدد الأمة مديد جاداً . لذا كان نة جهود عظيمة ينبغي ان 
تبذل من اجل تدارك هذه الهوة وعبورها . 


۳ ولقد بدأت هذه الحهود بالفعل في عام ۱۸۰۵ م مع هذا « الحاكم الامي » 
محمد علي باشا الذي رأى بذكائه الفطري - وربما بتأثير من حسن العطار نفسه ‏ أن 
خير ما يمكن القيام به ني هذا الاتجاه هو ارسال البعثات العلمية الى الديار الاوربية 
والى فرنسا بالذات لتحصيل علومها والعودة بها الى أرض الوطن . وقد كان من بين 
أفراد أول بعثة سافرت الى باريس عام ۱۸۲١‏ م أحد تلامذة الشيخ حسن العطار 
نفسه » سعى من أجله لدى محمد علي فعينه اماما للبعثة > هو رفاعة الطهطاوي 
( ۱۲۱۰ ۸/ ۱۲۹۱-۶۱۸۰۱ ۸ 1878 م). وقد قضى الطهطاوي خمسة أعوام 
في باريس » طالع فیها » باللغة الفرنسية » مولفات في شى اصناف العلوم » كما 
اطلع بوجه خاص على الفکر الفرنسي في القرن الثامن عشر وقراً فولتسیر وروسو 
ومونتسکیو . وحين عاد الى مصر وعين رئيسا لدرسة الالسن عام ۱۲۵۱ ه | 
۳۹ م عکف بصورة خاصة على نقل عدد من الولفات في. الحغرافيا والعلوم 
العسكرية والتاريخ الى الغة العربية . ومن بين الکتب الي نقلها والي لا تخلو من أن 
تکون ذات دلالة خاصة کتاب مونتسکیو «تأملات في آسباب عظمة الرومان 
واحطاطهم » . وقد كان نقل هذا الکتاب يعكس رغبة أصيلة لدی الطهطاوي في أن 
مد لنفسه جواباً عن الال الذي طرحه ابن خلدون في «القدمةه الي عمل الطهطاوي 
على طبعها » وهذا السؤال هو : كيف تنهار الحضارات ولاذا ؟ وأيضاً» وبالتالي » 
كيف تبى الامم والحضارات ؟ لقد وعی الطهطاوي بحدة واقعة اهيار الحضارة 
الاسلامية ورأى بأم عينيه الحوة الي بانت تفصل بين أمته وبين أمة الأفرئج الي 


(۱) الحري » عجائب » + ۲ + ص ۲ . 


۱۱۷ 


اطلع على حیاا وتقدمها في فرنسا . ومع أن فکره يجه بالدرجة الاو ال وطنه مصر 
الا أن ذلك كان يعني أيضا بالنسبة اليه العرب والاسلام . والمشكلة الي أرّقته وراح 
يبحث لها عن حل كانت مم الدواثر الثلاث ني آن واحد : كيف السبيل الى 
التمدن والتقدم ؟ 


عرض رفاعة الطهطاوي آراءه في قضية التقدم في كتابين أساسيين له هما 
د تخليص الابريز في تلخيص باريز » و «مناهج الألباب المصرية في مباهج الآداب 
العصرية » . وقد وصف المسيو جومار أحد أساتذة الطهطاوي أول هذين الكتابين 
بقوله التالي : « ظهر لي أن هذا التأليف يستحق كثيراً من المدح وأنه مصنوع على 
وجه يكون به نفع عظيم لأهالي بلد المؤلف » فإنه أهدى اليهم نبذات صحيحة من 
فنون فرنسا وعوائدها وأخلاق أهلها وسياسة دولتها . ولا رأى أن وطنه أدثى من 
بلاد أوربا في العلوم البشرية والفنون النافعة آظهر اتأسف على ذلك » وأراد أن يوقظ 
بكتابيه أهل الإسلام ويدخل عندهم الرغبة في المعارف المفيدة ويولد عندهم محبة 
تعلم التمدن الافرنجي والرقي في صنايع المعاش . وما تكلم عليه من الباني السلطانية 
والتعليمات وغيرها أراد أن یذ کر به لأهالي بلده أنه ينبغي هم تقليد ذلك » ۲۲ . 


أما رفاعة نفسه فقد أكد « أن القصد انما هو حث أهل ديارنا على استجلاب ما 
يكسبهم القوة والبأس وما يؤهلهم لإملاتهم الأحكام ...0 ۲۳ , 
والحقيقة أنه لا تعارض بين قول جومار وقول رفاعة »اذ القولان يكمل أحدهما 


الآخر . وم محصلهما أن يقظة علمية وصناعية وسلطانية هي أمر لا بد منه من أجل 
الوصول إلى حالة من القوة والبأس والئعة تتخطى با البلاد ما هي عليه من تدن 
وتدل . ومن الثابت أن رفاعة الطهطاوي حين أدرك ذلك قد كان يدور في خلده 
التفاوت بين الناس في المر اتب بعداً وقربا في الزمان عن « ا حالة الأصلية » أو «الأولية» 
للخلق : « فكلما تقادم الزمن في الصعود رأيت تأحر الناس في الصنائع البشرية 
والعلوم المانية.وكلما نزلت ونظرت إلى الزمن في المبوط رأيت أي الغالب ترقيهم؛ 


» رفاعة الطهطاوي . تخلیس الابريز الى تلخيص باريز » دار التقدم بشارع محمد علي بمصر‎ - ١ 
. ۱۵۵ ع ص‎ ۱۰۵ ۲۳ 


۲ - الصدر ەسە » ص ۲۱۳ . 
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وتقدمهم أي ذلك». ومذا ار وقیاس درجاته وحساب البعد عن الحالة الأصلية 
وااقرب منها انقسم سائر الق الى عدة مر اتب 3 مرتبة الهمل المتوحشين ومرتبة 
البرابرة االخشئين » ومرتبة أهل الأدب والطرافة والتحضر والتمدن التظرفین © . 


بيد أن ثمة تفاوتاً ني قلب هذه الرتبة الثالثة الي ينسب الیها الطهطاوي بلاد 
الاسلام وبلاد الغرب على حد سواء » على الرغم مما بينهما من نفاوت آت من درجة 
و التفاوت ني العلوم والفنون » » و « حسن الحال » » و « تقليد شريعة من الشرائع » 
و « التقدم في النجامة » . فالبلاد الافرنجية « قد بلغت أقصى مراتب البراعة في العلوم 
الرياضية والطبيعية وما وراء الطبيعة » أصوها وفروعهاء ولبعضهم نوع مشاركة لي 
بعض العلوم الطبيعية » » غير أن أهل هذه البلاد « يبتدوا إلى الطريق المستقيم وم 
يسلكوا سبيل النجاة آبد ۲۳۱۸ . آما البلاد الإسلامية فانبا «قد برعت في العلوم الشرعية 
والعمل بها وني العلوم العقلية » وأهملت العلوم الحكمية يجملتها » . وقد لاحظ علماء 
الافرنج أن « علماء الاسلام انما يعرفون شريعتهم ولسانهم » فحسب » وذلك على 
الرغم من اعتر افهم لنا « بأنا كنا اساتيذهم في سائر العلوم » وبقدمنا عليهم ۷ . 
ومع أن الفضل للمتقدم الا أن واقعة جديدة قد حدثت هي أله قد « قوبت شوكة 
الافرنج ببر اعتهم وتدبير هم ومعرفتهم في الحرابات واختراعهم فيها» » ولولا أن 
الاسلام منصور بقدرة الله سبحانه وتعالی لكان كلا شيء بالسبة لقوعهم وسوادهم 
وثرو ہم وبراعتهم وغير ذلك »۳. وحن إذا نظرنا بعين الحقيقة رأينا « ساثر هذه 
العلوم المعروفة معرفة تامة لمؤلاء الإفرنج مجهولة بالكلية عندنا » ومن جهل شيئاً 
فهو دون من اتقن الشيء ء وكلما تكبر الانسان عن تعلمه شب مات بحسرته » ۳ . 
ومُجمل ذلك أنه ۸ يعد يصلح لهذا الزمان صرف العمر ني جمع كتب العلم 
وادخارها وشرحها وترتیب الحوائي عليها وطلب الخلاص في « نجاة » ابن سينا أو 
في « شفائه » أو في غير ذلك من کتب آصبحت قاصرة إذا ما قوبلت بأعمال الافرنج 
الحديثة . ان الذي أصبح امراً لا مفر منه هو أن البلاد الاسلامية قد باتت محتاجة الى 
البلاد الغربية و في كسب ما لا تعرفه » » وأنه ينبغي لأهل العلم وحث جميع الناس 


! س المدر السابق » ص ۷ . 
۲ - الصدر السایق » ص ۸ 

۳ - الصدر السابق » ص ٩‏ . 
۽ - الصدر السایق » ص ۱۲ . 
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على الاشتغال بالعلوم والفنون والصنائع النافعة » ۲۱ ۰ فإن هذه العلوم هي الي تقود 
إلى « التمدن » . 


ولیس التمدن حالة فطرية طبيعية للانسان. وا هو جهد لطالعه دور مخصوص 
من أدوار الجمعيات التأنسية » دور له حب الأوطان صلة وشيجة . وقد «شبه 
بعضهم حب الأوطان الحقيقي والغيرة عليها بحرارة جديدة محلية متمكنة من الأبدان 
الأهلية منی حلت بدن الانسان غلبت على الحرارة الغريزية » . فهو كد وکدح 
وحركة ونقلة واقدام على ركوب المخاطر "۲" . ولكمال التمدين والعمران و اسطتان 
مقومتان « ( احداهما ) تبذیب الأخلاق بالاداب الدينية والفضائل الانسانية الي هي 
لسلوك الانسان في نفسه ومع غيره مادة تحفظية تصونه عن الأدناس وتطهره من 
الأرجاس (..) ( والواسطة الثانية ) هي المنافع العمومية الي تعود بالبروة والغى 
ونحسين المال وتنعيم البال على عموم الجمعية وتبعدها عن الحالة الأولى الطبیعیة»(). 
فاذا ما محصلت هاتان الوسیلتان سطع نور التمدن و « تذوق به العباد طعم السعادة » . 
وهذا هو « التمدن العمومي ) . بيد أن نمة تمدناً من نوع آخخر هو « التمدن المحلي ۷ > 
وذلك « إذا كان في البلد تقدمات جزئية في أشياء خخصوصية»» كالذي نرى في كثير 
من الممالك والأمصار من امتياز أهلها عزابا خصوصيّة برعوا فيها بحيث لا تصل إلى 
اصطناعها الممالك التمدنة ولا تكون مع ذلك متمكنة في باب التمدن . ' 


أما «الفنون الموجبة لتقدم التمدن» فمختلفة قوة وضعفا » ففن الملاحة أقوى في 
انتاج التمدن من الفلاحة»ونفعه أعم منها في توسيع داثرة العمران » «وکلما تقدمت 
براعة المنافع العمومية تقدمت الجمعية» ”4 . وني كل الأحوال للتمدن أصلان : 
« معنوي : وهو التمدن في الأخلاق والعوائد والآداب » يعني التمدن في الدين 
والشريعة ‏ وبهذا القسم قوام الملة التمدنة الي تسمى باسم دينها وجنسها لتتميز عن 
غیر ها (.. ) والقسم الثاني تمدن هادي وهو التقدم في النافع العمومية (.. ) ومداره 


۱ -المصدر تشه ص ۱۱ , 
۲ - رفاعة الملهعلاوي : مناهج الالباب المسرية في مباهج الاداب العسرية » ط ۲ + مطبعة شركة 
الرغائب مسر ۱۹۱۲/۱۳۳۰ ۰ ص ۱۹-۱۸ . 
۳ سااصدر نفسة » ص ۸-۷ . 
4 - الصدر السابق » ص ۱۳۳ . 
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على العمل و صناعة اليد » ۲۱ . وأحوال هذا القسم « تختلف بتنقل الأحوال 5 
العادات ولا يمكن استيعاب طرق نحسينها وأدوات تمكينها 3 وائما جتهد كل انسان 

في الحصول على ما بلغه من الوسع في صنائع زمانه وما استحسن عرفاً من محسنات 
عصره وأوانه . ولولا تغير الأحوال والعادات لكان المتقدم كفى المتأخر تكافهاء 
وائما حظ المتأخر أن يعاني نشد الشارد مع حفظه وجمع التفرق بلحظه ثم يعرض ما 
تقدم عى حكم زمانه وعادات وقته وأوانه فيثبت ما كان موافقاً وينفي ما کان شاف 
ثم يستمد خاطره في استنباط الزوائد واستخراج الفوائد واختراع ما به السهولة 
وابتداع ما يبلغ رب البصائر مأموله ‏ ۲۳ » قاصداً في كل الأحوال الى «حاجة 
الوطن إلى المنفعة الحقيقية » لا إلى المنفعة الظاهرية » الي عکن أن تتبدى في استحسان 
و العرف والعادة » أو « تقليدهما » ما لايوجبه عقل وشرع لاختلاف ذلك باختلاف 
البلاد . ان « المنافع ( العمومية ) الملامة مزاج الوقت والحال ما عساه أن يستفيد منه 
الأهالى الفوائك الحمة من أسباب الر فاهية والنعمة 1 هي ا ي ينعي آن تطلب غلل 
نشدان التمدن المادي . 


۱ س0 أن ما عبر نا عنه دنا بالمنافع العمومية يقال له في اللغة الفرنساويةاندوسترياء 
ید يي التقدم في في البراعة والمهارة» ويعراف بأنه فن به يستولي الانسان على الادة الأولية 
الي خلقسها: الله تعالى لأجله ما لا عکن أن ينتفع ا غل صورتها الأولية 
فیجهز ها بپیثات جديدة بستدعیها الانتفاع وتدعو إليها احاجة» كتشغيل الصوف 
والقطن للباس وکبیمهما . فبهذا العی يقابل الاندوستریا وتکون عبارة عن تقديم 
التجارة والصناعة ( .. ) وتطلق بمعنى آحر أعم من الأول فتعرف بأنها فن الأعمال 

والحركات الساعدة على تكثير الغى والثروة وتحصيل السعادة البشرية فتعم التشغيلات 
الثلائة الزراعية والتجارية والصناعية وتقديمها فتكون مجموع فضائل المنافع العمومية 
وكثرة التصرف والتوسیع في دائرتها » "' . أما المقصود بالفضيلة ف ١‏ صفة نفسية 


۱ - الصدر السابق » س ٩‏ . 
۲ - الصدر السابق » ص ۲۱ . 
۳ - الصدر السایق » ص ۱۲۹ . 
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متمكنة ني نفس الانسان ينشأ عنها العمل الصالح ويدعيها ارتیاح النفس إليها » فیها 
تصل النفس الى أعلى درجات الکمال وتستعد الى الحصول على نيل الحمدة ؛فبهذا 
تكون أيضاً مستعدة لفعل الحير العام للجميع » . وعلى هذه الفضائل مدار سلوك الجمعية 
التأنسية ونجاح آعماها وتنعيم أحؤالها . وضدها يضر بتقدم ابللمعية إذ' لا أضَرّ على 
الجمعية من فساد الأخلاق » ولا أجلب عليها للخير من مكارم الأخلاق الي حصرها 
الحديث النبوي بالقول : ولا يؤمن أحدكم حى يحب لاخیه ما يحب لنفسه » : 

ولکن أليس ني أخذ « النافع العمومية » عن الافرنج والمتأخرين خروج عن 
دائرة « السلف » » فضلا" عن أنه عبث لا يصلح ما أفسد الدهر ؟ يقول رفاعة : 
١‏ ان المعارف الآن سائرة بسيرة مستجدة ي نظريات العلوم والفنون الصناعية الي 
هي جديرة بأن تسمى بالحكمة العملية والطرق المعاشية . ومع هذا فلم يزل التشبث 
بالعلوم الشرعية والادبية ومعرفة اللغات الأجنبية والوقوف على معارف كل مملكة 
ومدينة ما يكسب الديار المصرية النافع الضرورية ومحاسن الزينة .فهذا طرز جدید في 
التعلم والتعليم وبحت مفيد يفم حديث المعارف الحالية إلى القديم , فهو من بدائع 
التنظيم » وإذا أخذ حقه من حسن التدبير والاقتصاد فيه استحق مرتبة التعظيم . ولا 
ينبغي لأبناء الزمان أن يعتقدوا أن زمن الحلف تجرد عن فضائل السلف وأنه لاينصلح 
الزمان إذ صار عرضة للتلف . فهذا من قبي لالبهتان . فالفساد لاعتقاد ذلك لا فساد 
الزمان كما قال الشاعر : 


نعيب زمامنا والعيب فينا وما لزماننا عيب سوانسا 
ومجو في الزمان بغير عيب . ولو نطق الزمان بنا هجائا 


وإما حصول مثل هذه الأوهام السوفسطائية ناشیء من فهم کلام العلماء الر اسخین 
على خلاف المعى المقصود منه وأخذه على ظاهره (..) فليس کل مبتدع مذموماً 
بل آکتره مستحسن على الخصوص والعموم » فإن الله سبحانه وتعالى جرت عادته 
بطي الأشياء في خزائن الأسرار ليتشبث النوع البشري بعقله وفكره ويخرجها من 
حيز الحفاء إلى حيز الظهور حى تبلغ مبلغ الانتشار والاشتهار (. . ) فمخترعات 
هذه الأعصر المتلقاة عند الرعايا والملوك بالقبول» كلها من أشرف ثمرات العقول 
یرما على التعاقب الآخر عن الأول » ويبرزها في قالب أ كل من السابق وأفضل» 
فهي نفع صرف لرفاهية العباد وعمارة البلاد» .وهو ما بسطه أحسن بط « حكيم 
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السياسة حير الدين باشا » في کتابه « أقوم السالك في معرفة أحوال المالك » ۱۲ . 
فمن أجل « أببة الاسلام» ورفعة شأن « الأوطان الحمدية »وترقي « الدیار الاسلامية » 
درجة الکمال العلية لا بد من أخذ « العلوم النافعة والنافع العمومية » وتقدعیا 
والتقوي بها ۲۳ . 

4 - آما حير الدين التونسي (۱۲۲۵ ه/ ۱۳۰۸-۵۱۸۱۰ ۸ ۱۸۹۰ م) 
فیمثل نمطا آحر من الواجهة مع الدنية الاوربية » نمطا يضيف‌ني‌هده المسألة الى الامر 
الديي اعتبارات سياسية واجتماعبة- افتصادية وادارية عميقة » وذلك بسبب حياة 
الرجل السياسية وتنقله في مناصب سياسية کبری بين تونس والاستانة » فضلا" عن 
اتصاله الباشر بالغرب وعلمه الدقیق بالدول الغربية وحياما . وعلی الرغم من انه هو 
نفسه یصف کتابه الرئيسي ‏ أقوم السالك في معرفة احوال المالك ) بأنه « کتاب 
سيامي - اداري » ۱۳ الا أنه في الواقع عثل شيئاً اكثر من ذلك ؛ انه یکشف عن 
عقل مستنیر یبحث عن موقف يقفه العالم الاسلامي في النصف الثاني من القرن التاسع 
عشر بازاء « المدنيئّة الاورباوية » كا يسميها » موقف أكثر نضجاً من ذالك الذي 
اتخذه الطهطاوي وأقرب الى الحیط العريي الاسلامي الذي تمثتله ابن خلدون » 
وأكثر عزماً بازاء سيطرة الثقافة الاجنبية ا انها الفلسفية والأخلاقية . 

ولكن رعا كان علينا أن نشير ولا" إلى أحد آفراد هذه العصبة الي تزعمها خير 
الدين وارتبط اسمه بها » اعبي عصبة المدرسة الحربية وجامع الزيتونة . وهذا المفكر 
الذي سيعبر عن جزء من افكار خير الدين هو الشيخ محمود قبادو التونسي (9؟؟١ه‏ 
۳ م - ۱۲۸۵ ه | ۱۸۲۱ ۶) . 

لقد بسط الشیخ قبادو - الذي اتسمت دائرة معارفه فأحاطت بالعلوم العقلية 
والرياضية والطبيعية والفلكية والامية والصوفية ني الاسلام افضلا" عن تعاطیه البارع 
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للغة العر بية وآدابها ١‏ بط آفکاره الرائدة في متدمة غريبة الانشاء حافلة بالالفاظ 
الحوشية عسيرة التناول : وضعها لکتاب ابر ال (جومي) في التعبثة الحربية » ودو 
کتاب نقله الى العربية عن الفرنسية تسلامذة و مکتب ارب » وتولى هو تبذیب 
تر جمته وتنقیح لغتها و اختیار الصطلحات العربية لفرداته العلمية . 

يلاحظ الشيخ قبادو أن«الدولة الاسلامیتلا نشر ت ها رايةالر عب و خفقتني کل قلب» 
لم ترل الكفرة في طلاب المنجاة منها عشي نحت كل كوكب ويار تياد المفازة عنها تتشقق 
كل كوكب . وما منهم الا من آب بعد الأين مخفي حنين ‏ الى أن قضى القدر التیح 
والحد المريح بأن يكون اقبال الراد وابقال المواد في هذا العهد الحديث غب ذلك 
السعي الحثيث لأحلام السفنج » رجرجة الفرنج » فاستحدئوا تلك الطامة اي هي 
احدى الكبر » وذات الودقين الي لا يعفو لا أثر » لواحة البشر » الي لا تبقي ولا 
تذر» الصواعق الصناعية» الصادرة عن الاسلحة النارية » فأرادوا بها دائرة البوار » 
على اليلب الدار » وأباحوا حمى الدلاص الادية » والوضونة الحطمية » وقلصوا 
ظلال القنوات » وبتروا البيض الباترات فزق حديث البسالة للمنزل الهجور ولعبث . 
به رمحا صبا ودبور : 

سلاح لم يكن الا لندر به قتل الأشداء ابلبان” 
ولا طبقوا بها من أمنيتهم المفصل » وأصموا من رميتهم المقتل : شب عمرو جندهم 
عن طوق اوزار الحروب السالفة» وشمخ طور طؤْرهم الى الاشراف على أوزار 
مستأنفة فعطفوا أعنة أفكارهم إلى مقدمة جنودهم وسافتها وصرفوا وجوه أنظارهم 
إلى قلبها وبحبوحتها » وعادلوا في كفي التمييز بين ميامنها ومياسرها » وشنوا 
غارات التنقير بين جحافلها ومناسرها » فوجدوا الميئة الي أفرغ القدماء الكتائب 
في قالبها ونظموا ابمحنود أي سللك مراتبها » لیس بينها وبين سلاحهم الناري موافقة 
شن وطبقة » وموافاة حريق وحرقة » فرغبوا عنها الى التعاني الي راضوا بالعلوم 
الرياضية صعابها وفتحوا بأقاليد التجربة أبوابها . وم يزالوا كل آونة يزيدون نغمة 
في طنبورها وبلبلا" في صنبورها » يوزعون ها كافة اوزاعهم » ويجتابون بها أودية 


١‏ - الشيخ محمد الفاضل بن عاشور : الحركة الادبية والفكرية ني تونس (حاضر ات معهد الدر اسات 
العربية العالية ) » القاهرة ١485‏ ۰ ص ۱۷-۱۳ 
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أفزاعهم . وصدقت فيهم كلمة الله العليا : ( یعلمون ظاهراً من الحياة الدنیا) » (۱۱, 

ومعنى ذ لك أن الفرنجة ظلوا يرهبون جانب الدولة الإسلامية الى ان تم لهسم 
استحداث « الصواعق الصناعية » أي الأسلحة النارية الفتاكة الي لم تعد الاسلحة 
التقليدية قادرة على التصدي ها والي باتت تلحق الدمار بالحمى » وقلبت القيم 
الحلقية اذ قامت على الغدر وجعلت اللحبان يقضي على الشجاع . وجر هذا معه تغييراً 
في الأنظمة العسكرية وتطورا في المخترعات الي أقاموها على أساس من الرياضيات 
والفيزياء التجريبية بحيث أصبحوا يتحكمون ني أمور الدنيا . 

وليس لاحد من المسلمين ان يدهش هذا التحول الكبير الذي حدث فمنطق 
الأشياء يفرضه : 

« فقل لأقوام عن سان عوائد الله يعمهون » وني تيه اطراح الاسباب يمون : 
قد برح الحفاء ولكن لا تفهمون » (أم هل يستوي الذين يعلمون والذين لا یعلمون)! 
اولك قوم أتوا البيوت من أبوابها وأدمنوا القرع » ولن يجيب سبحانه سائلا” بلسان 
القابلية عنم . وانما الحرمان أن تتنكب السبل عن ضلة أو ياس . وقد قال سبحانه : 
( وتلك الايام نداوها بين الناس ) . ما ظنك بقوم استدارت رحاهم على قطب الحد 
وبکرتبم على مور الكد » واستمروا اخلاف المريرة » واستمرأوا المرارودقاريره؛ 
وصاهروا ببنات أفكار صعلوكهم أبناء أقيال ملوكهم فلقحت آذمانهم وتناسلت 
فنو هم وأفنامهم. واستتبتت قراجهم وتنافست موانحهم. فلا الاكداء والاجيال يبي 
مناقرهم ولا الاسخاب والاسباخ يثي صواقرهم فیحق ان عهوا طویهم ویشفوا 
دويهم , ثم لا غرو تشرئب أطماعهم ویستتب ازماعهم الى أقوام ضالة الحكمة فیهم 
غير منشودة » وبنات آفکارهم موژودة ! اذ اجب أحدهم غيداء لم جد فا ما هرا 
ولو زفها مجانآ لم يد ها مصاهرا - اللهم الا ان تمهر احدی خدمتیها ویصاهر با أبر 
کنویها . فكم لاباء العلوم من کواعب أتراب قد اسکتت على هون أو دست في 
الراب . وأنى تتلاقح الأذهان إذا لم يتناكحها بواعث الاحسان ! فأحر بها ان يسرد 
ماربا الى فقر ولواقحها الى عقر » 9" . 
<< (۱) ديوات الشيخ قباد التونسي » جبح الغيخ ابو عبد ةه اليد محمد المنرمي > مطبعة الدولدة 
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وهذا يعني ان ثمة فرقاً عظیماً بين المسلمينٍ الذين جهلوا السئن والقوانین الي 
وضعها الله في الطبيعة وأنكروا مبدأ العلية أو الأسباب الفاعلة فيها » وبين آولئك 

- الفرنجة - الذین بحثوا وا کتروا من البحث في هذه القوانين والاسباب الاهية . واه 
من الطبيعي بعد ذلك ان يستجيب الله لندانهم وعنحهم ما يطلبون . أليسوا مجدون 
ویکدحون ویتحملون او ای ی 
عل الابداع والاماج ؟ وهل ثمة ما يثير العجب بعد ذلك ان هم اث مرأبت آعناقهم من 
أجل السيطر ة على الأقوام الذين فشا فيهم ابتهل والتخلف العقلي واحتقار الأفكار 
والأذهان ووأدها ؟ 


ومع ذلك فان التراث الإسلامي حافل ببذه العلوم الي بفضلها قد أحرزوا الآن 
السبق والتقدم : 


« على أني أقول كم للعلوم الرياضية والطبيعية في الصحائف الإسلامية من خيرات 
حسان لم يطمثها من أفكار الفرنج انس ولا جان ! فطال ما عرض علي من عيون 
كلامهم » ما وصف لي قصور افهامهم » حى هممت ول أفعل » وکدت و لبتي 
جبهتهم من الحساب ببراهين وقواعد تأني بعض بنیانهم من القواعد . ولكن أين 
خطابها حی يكشف عنها نقاببا ! وهب أن خطابها كثير فأين الناقد البصير ! وهب 
أن لها عرفة » فأين منها النصفة ! بل ان لها سوقاً نافقة في هذه الحضرة الرائعة . 
وحسبك جلاء لعدم ارتياضهم بالرياضية وانطباعهم بالطبيعية ان لیس بين اظهرهم 
بالمرايا المحرقة خبير » ولا من يعرف منها قبيلا من دبير » بل رما عدها من رانت 
على قلبه الكثافة من حزعبلات خرافة »مع مالا من االحدوى والمزية مربيا على أسلحتهم 
النارية . وانما اعمى الله عليهم نهجه فقال من ۸ ين لالعنقود:ما أيه !. وقد أميط عنها 
للثام في كتب حكماء الإسلام ول يبصرها ببصر میم مثل الي علي ابن الميم. وقصارى 
ما يشهد لمم به العيان ولا بختلف فيه اثنان اهم زاولوا العلوم الحكمية مزاولة معتمل» 
وراوغوها مراوغة محتبل » واقتنوها لنتج المهارة لا للفروسة والهارة فاستلانوا با 
عرائك المعارك واستبانوا مسالك الممالك فاستشفوا تميرها وبرضها ولفوا خلتها 
وحمضها » وقرموا لاصطلابها واستيهاها ...)۱ , 
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وبين من هذا ان الفرنج لم يحصلوا کل العلوم الطبيعية والرياضية » وان لدی 
المسلمين من المعارف في هذا النطاق ما لم يسمع به أحد منهم » مثال ذلك المرايا 
الحرقة الي لاتقل خطراً عن الاسلحة النارية رغم ما يتوهمونه من ألا حزعبلات أو 
خرافات » ومثل بصريات ابن اميم . لكن ينبغي الاعتراف بأنهم حين زاولوا العلوم 
الحكمية لم يزاولوها الا لأغراض عملية نفعية وعلى أساس من التجريب والاختبار . 


ان تفوق الفرنج على المسلمين في التعاليم الحربية هو أمر لم يعد فيه حلاف فما 
العمل ؟ يقول الشيخ قبادو : «فخذ ما أحماه الفهم ودع ما أثماه الوهم . أما علمت 
أن الحكمة ضالة للمؤمن بنشدها ولا يبالي اين جدهاء وان الحرب خدعة ‏ وليست 
اللحدعة الا بدعة وأن المكر والحداع أمس بلك الطباع . فلا غرو أن يدفع الشر بالشر 
ويتداوى من الحمر بالحمر » وقد قبل صلى الله عليه وسلم اشارة الرام هرمزي مخندق 
مدينة الطائف واشارة سلمان عنجنيق الطائف . هذا وأولئك الاعراب من تلك البزة 
معازيل » فكيف بنا مع هؤلاء الذين اتخذوا الاسلحة النارية سرابيل ! (. .) وأنت 
اذا كان لك بالسير النبوية ادنی المام ومررت عليها ولو مرور الطيف ني النام » لا 
تخامرك ريبة في أن قناة الدين قد ثبتت آنبوباً فأنبوباً وان صفاته قد بضت بالحق بضا 
الى أن فجرته اسکوبا (. . ) ولقد رد الدين في حافرة الاغتراب . فباعه وان طال 
قصير » وولت حماته على الاعقاب » فعوده وان جسا هصير . وحري بالمغترب 
ان لا يزال مشمراً ولا يدخل ظفاراً الا حمرا . ولقد تقرر لديك ان العدو اذا هجم 
مغيراً » او عمم امير المؤمنين نفيراً » ان الحهاد يكون اذ ذاك فرض عين ني هاتين 
الصورتين » وي غير هما يعد فرض کفاية كما حققه أولو الدراية » فيسقط ان 
قام به فريق عن الباقين » ويأثم اذالم يقم به احد كافة المسلمين . وما لزمنا عن هاتين 
الصورتين من فسحة . فما لاحد من بنيه عن التعاليم الحربية من ندحة . فهي في 
الوجوب کقاصدها على رغم أنف جاحدها . ألم يبلغك ني الآيات التلوة قوله عز 
شأنه : ( وأعدوا هم ما استطعتم من قوة ) ! أوليست تلك التعاليم من القوة الستطاعة 
فيتناولها أمر الوجوب وينظمها في سلك الطاعة ! » ١‏ . 


ومعبى ذلك ان الاسلام ي حالة اغتراب وضعف وهوان وان الواجب يقضي 
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بالدفاع عنه في وجه اعدائه المغيرين عليه » ها يفرض إعداد القوة اللازمة من اجل 
ذلك . وما الاخذ بالتعاليم اسر بية الي استحد ما ارج الا جزء من هذا الاعداد الذي 
حض عليه الدین. والحكمة ينبغى ان توخذ من أي مصدر كان فیجب اذن انقان 
الحرب باستخدام کل البدع واللخدع المكنة في ذلك . 

وهذا السبب كان انشاء « مکتب العلوم الحربية » في الديار التونسية عملا عظيماً 
في رأي الشیخ قبادو »وكان نقل العلوم الي تفید في تحقيق اغراض هذا الکتب -- وهو 
ما شارك فيه هو نفسه - أمراً لازماً وضروریاً . ان الموة بين السلمین و الفرثجة ينبغي 
ان تعبر بحيث يتقدم السلمون ي قوتهم ویضاهون اوربا وحرجون الاسلام من غربته 
وضعفه » وذلك بالاستعانة بالعاوم نفسها الي آتاحت لاروبا السبق والتقدم . 

و ائه a‏ سام ان نلاحظ ان الشیخ قبادو لا یری ي محفیق م رکب الاسلام 
والحضارة الحديثة أي اشکال » علاف الطهطاوي الذي رای أن عملية تسیق 
وتكييف تظل ضرورية . والسبب ني ذلك برجم بكل تأكيد الى ان الشيخ قبادو لم 
ينظر إلى هذه الحضارة الا" على أنها انتاج للفيز ياء الرياضية وتطبيقاتها العملية وخاصة 
في ميدان القوة العسكرية ؛ أما الطهطاوي فقد نقل مشكلة القوانين الطبيعية الي شهد 
سيادتها في الغرب الى الساحة العربية الاسلامية فاضطره ذلك الى اقتراح عمليات 
التكيف مع هذه الحضارة والاستجابة لحاجات الحياة فيها . و هذا الطرح الذي قدمه 
الطهطهاو ي ليس إلا تكراراً لما حدث لي عصور الاسلام الكلاسيكية بدا 
من نباية القرن الثاني المجري حى نباية القرن السادس ‏ حين رأى عدد 
كبير من فلاسفة العرب أن أحد الواجبات اللقاة على عانفهم من حیث 
هم مسلمون وفلاسفة في آن » أن يقوموا ليس فقط بتمثل البر اث الوافد الى ديار هم 
ثراث الاوائل » وانما أيضاً باجراء عملية توفيق وتنسيق وتعاون بين الشرع وأحكامه 
والعقل وعلومه . وسنلاحظ أن هذا الطرح الذي استأئفه الطهطاوي وطبقه على الاسلام 
والمدنية الغربية قد أغرى عدداً من الاصلاحيين المسلمين فأوقعهم من حيث يدرون 
او من حبث لا یدرون في دوامة من التفريرات القبلية النظرية دون أن يحلوا المشكلة » 
لان المشكلة ذاتها غير قابلة للحل ما دام أصحابها بفرضون ثنائية جذرية وما دام 
الطرف الثاني للقضية - أعني الدنية الغربية ‏ قد أدخل برمته في المعادلة المطروحة . 
ولهذا يبدو أن طرح الشيخ قبادو المشكلةهوء على الرغم من درجة التبسيط الكبيرة 
۱۳۸ 


فيه » أقل اشکالا" وأسلم نتائج »لأن لا ينظر الى المدنية الغربية الا على أساس انها 
مدنية القوة الي اكتسبتها بصواعقها « الصناعية » فحسب ٠»‏ وليس ثمة أي داع 
لانظر اليها نظرة أخرى . والاسلام الذي قهرته قوة الغرب الحديث ليس في حاجة الا 
الى ان يستبدل بالعقارب الي قذفتها أفواه الجانق فمكنت لسرايا عمر من فتح 
شهرزور بعد أن أعيى عليها هذا الفتح : سرابیل" من الأسلحة الثارية والصواعق 
الصناعية تطيل باع الدين وتخرجه من غربته ۳" . 


ان منطق الشيخ قبادو يعني في نبایةالتحلیل؛ وبعبارات لم يقلها هو » أن خطو 
الاسلام وتطوره الذاتي ينبغي أن يمخضع لنطقه الحاص ولقوانين تقدمه الذاتية لا 
لعمليات « زرع » خارجيئة لكن الذي لم ينتبه إليه لشبخ قبادو هو الأثر الذي يمكن 
ان تمخلفه الحياة الصناعية المتقدمة في الحياة الدينية والروحية : لان المسألة لا يمكن أن 
ترتد الى الاستدرار ني أحذ « المنجزات » وتكديسها فحسب : واعا في الوصول إلى 
نقطة یصبح تبي « الحياة الصناعية » أو بناء « المجتمع الصناعي » أمراً لا مفر منه ما 
دامت القضية الأساسية هى قضية ١‏ القوة » وما دامت هذه القضية مرتبطة ارتباطاً 
جوهرياً بالمعطيات الاقتصادية المحلية والكونية وبالاعتبارات السياسية الحارجية الي 
تخضع هي آیضاً لمعادلة القوة والضعف . فاذا أصبح الأخذ بالمنجزات الصناعية تبنيا 
للحياة الصناعية نفسها فان العلاقة بين الصناعة وتطور الحياة الروحية الدينية و عوها 
تصبيح مشكلة أكثر تعقيداً . 


ه ‏ ولقد ذهب شير الدين التونسی ''' إلى أبعد ما ذهب اليه قبادو حين ربط 
بان التقدم العمراني وبين العدل و ية ء مضيفاً الى العناصر المادية الخالصة الي دعا 
قبادو إلى أخذها عن الفرنجة عنصرأ جدیدا قویا برفد تلك هو ١‏ التنظیمات الدنيوية»: 
فكان بذلك مفكرأ جمع بصورة لا نظير لها من قبل بين الاصالة والحداثة » وبين 
الاسلام وابن خلدون والماوردي من ناحية ومنجزات العصور الحديثة من ناحيةأحرى » 
فأعطى بذلك للاسلام وجهاً أكثر حيوية واشراقاً وفاعلية وقدرة على تخطي الصعاب 
وعلی التقدم . ۱ 


0 ۱ ( ديوان الشيخ قبادو ¢ از , الثاني © من 4 ۰ 
(۲) للاطلاع على تر جمته و على نجر بته السياسية ممصلتين ينظر : محمد بير م ألتونسي »> صفوة الاعتبار 
مستودع الامسار و الافطار » المطبعة الاعلامية عصر ۷۲ هھ + ج ۲ ص ٩4‏ ۹۹ : 


۱۳۹ 


إن اماجس الذي أوحى لير الدين عشروعه الفذ يرتد على وجه التحديد 
إلى خشيته على العالم الاسلامي من « الغرق» . فقد ترددت في أذنه طويلا كلمة 
سمعها من « بعض أعيان اوربا » تقول «ان التمدن الاورباوي تدفق سيله في الارض 
فلا يعارضه شي ء الا استأصلته قوة تياره المتتابم فیخشی على الممالك المجاورة 
لاوربا من ذلك التيار الا اذا حذوا حذوه وجروا مجراه في التنظيمات الدنيوية فيمكن 
مجامهم من الغرق » ۲ . 

وني رأي خير الدين أن « هذا التمثيل المحزن لمحب الوطن مما يصدقه العيان 
والتجربة » فان المجاورة ها من التأثير بالطبع ما يشتد بكثرة المخالطة الناشئة عن 
كثرة نتائج الصناعات » لذا لم يكن منه حين أناحت له ظروف حياته السياسية ‏ أو 


(۱) غير الدين التونسي ؛ أقوم المسالك في معرفة احوال المالك » الطبعة الاو لىع مطبعة الدو لة لحاضرة 
تونس المحمية ؛ ۱۲۸۸ ه » ص ۰۰ . [لقد حرص شير الدين على أن تنقل مقدمة هذا الكتاب « اقوم 
المسالك » الى اللفة الفرنسية فنقلت اليها بعنوان : 

2 nécessaires aux Etats Musulmans ( Ëssai Formant la 
Premièra Partie de ouvrage Politique et Statistique Intitulé: «la plus 
sûre direction pour connaitre 2۶ des Nations »), Paris, Dupont, 
1868. 

وذك ليدلل للاوربيين على رغبة المسلمين في أن بحثوا حذوهم في طلب التقدم والتنظيمات ولك 
« من يدعي من الاورباوية التمدنة حب الخير لنوع الانسانيوعلى « ان یمینوا في هذا الشأن ولو بالكف 
عن التعطيل » خحصوصاً من له فائدة في دو ام استقلال الأمة الا سلامية » ( المقدمة » ص 4٩‏ ) , 

ومع أن خير الدین كان من القتنعین بأن خلاص توئس « الفقيرة حساً ومعی»: بحسب تعبير أبن اي 
الضياف » من أطماع الدول الاو ربية لا يكون الا بالحماية العثمائية » وانه كان نظریا وعملياً من اشد 
المنافحين عن فكرة الحاق و لاية تونس بالدو لة العثمانيةعالا ان (Histoire du Magreb, “gal aile‏ 

(:2.293 ,1970 ,ذه۴ قد ر أىان خير الدين » بنقله المقدمة الى الغةالفر نسية» إيكن لدمنهم سوی, أن يى, 
المجتمع التونسي لأن بهضم النظام الرأسمالي و بالتالي ان يسهل عمل الحالية الاجنبية » . ان الشق الاول من هذا 
الحكم يعبر عن نصف الحقيقة ويتجاهل نصفها الآخر. لأنه إن كان صحيحا فعلا ان خير الدين أقام منهجه 
وتصوراته على أساس من الر أسمالية فانه صحيح ایضا القول أن معادلة القوة والضعف الي احس بها احساسا 
مروعا | تبد له مکنة ال » عند متتصض القرن التاسع عشر » الا من خلال المثال الوحيد الذي عرفه »البال 
الادر ني » الذي كان تعبير طاغياً عن قوة التوسم الصناعي الرأسمالي في هذا القرن . 

اما الكلام عل « تسهيل » عمل الخالية الاجنبية في تونس فينطوي من غير شك على سوم: نیفه کا يتجاهل 
تماما الاشكالية الفكرية الي تتحكم في عمل خير الدين » تلك الاشكانية الي تدور على وعي التخلف والفسيف 

وعل تحدید الوسائل الناجعة من أجل تخطي هذا الوضم و من اجل عبور ألموة الي تفصل عالم الاسلام الضمیف 
التاخر عن عا الغر ب القوي المتقدم 


۱۳۰ 


حين فرضت عليه هذه الظروف فرصة للعمل الفكري النظم - الا ان يتجه ال 
التأمل الطويل في هذه المشكلة الي اتخذت عنده في النهاية صورة البحث « في أسباب 
تقدم الامم وتأخرها جیلا" فجيلا » مستنداً في ذلك لما أمكن تصفحه من التواريخ 
الاسلامية والافرنجية » ما حرره المؤلفون من الفريقين نیما كانت عليه وآ لت اليه 
الامة الاسلامية » وما سيؤول اليه أمرها ني المستقبل عقتضی الشواهد الي قضت 
التجربة بأن نقبل » ۲۷ . 

لق قربت وسائل النقل « في هذه الأزمان » تواصل الابدان والأذهان » فباتت 
« الدنيا بصورة بلدة متحدة تسكنها أمم متعددة » حاجة بعضهم لبعض متأكدة › 
وكل منهم وان كان في مساعيه الللصوصية غرم نفسه > فهو بالنظر الى ما بتنجتر 
بها من الفوائد العمومية مطلوب لسائر بي جنسه». ولقد تكفلت الشريعة الاسلامية 
عصالح الدارين : الدنيا والأخرة » وجعلت من ١‏ التنظيم الدنيوي » اساسا متيناً 
لاستقامة نظام الدين . ومع ذلك فان الوکول اليهم آمر ذلك » علماء الاسلام ورجال 
السياسة » قد غفلوا عن واجبانهم.آما علماء الدين»أو بعضهم على الاقل»من أوكلت 
لأمانتهم « مراعاة أحوال اوقت في تنزیل الاحکام » فقد أعرضوا «عن استکشاف 
الحوادث الداخلية » » وظلت أذهامهم عن معرفة الحوادث اارجية خلية . فلا هم 
نظروا في ما يجري داخل بنيان الامة والحماعة من خطوب وتطورات » ولا هم 
تتبعوا ما جد وما حدث خارج حدود الامة » لدى الامم الجاورة والبعيدة . وهم 
فضلا" عن ذلك قد صرفوا همتهم « الى اقتناء جواهر العلوم مجردة عن اعراضها» "'» 
أي أنهم عنوا بال حانب العقلي الجرد من العلوم وأعرضوا عن تطبيقاما المادية الشخصة. 
أما رجال السياسة : أو بعضهم على الأقل » فهم أحد اثنين : إما جاهل بهذا الذي 
يحدث : وإما متجاهل له رغبة” منه في « اطلاق الرئاسة » ۰ أي ثي الاستبداد بالسلطة 
والحكم حکماً مطلقاً غير مقيد . فماذا ينبغي أن یکون القصد إذن ؟ ان مناط القصد 
هو على وجه التحديد « تذ كير العلماء بما يعينهم على معرفة ما يحب اعتباره مسن 
حوادث الأيام > وايقاظ الغافلين من رجال السياسة وسائر الحواص والعوام » ببيان 
ما ينبغي ان تكون عليه التصرفات الداخلية والحارجیة»(6: مع ذكر ما كانت عليه 


. ۳ - ۲ المصدر نفسه » ص‎ )١( 
. ۲ الصدر نقسه »> ص‎ ) ۲ ( 
. 4 الصدر نفسه » ص‎ )۳( 


۱۳۱ 


أمة الاسلام : وقت نفوذ الشريعة في أحواها : من سابقية التقدم في مضماري 
العر فان والعمران والوسائل الي اوصلت المالك الأوروبية إلى ما وصلت إليه من 
« المنعة والسلطة الدنيوية » . وذلك من أجل وأن نتخیر منها ما یکون عالنا لائفاً 
و لتصوص شریعتنا مساعداً وموافقاً : عسی ال نسر جع مته ما أنحل من أيدينا وخرج 
باستعماله من ورطات التفریط الوجود فینا »۲۱۲ . 

فالباعث الاصلي اذن على مشروع خير الدين هو ؛ كما يؤكد باحاح : « آمران 
آرلان ال قصل واحد : الحدهما اغراء ذوي الغيرة و از م من ر رجال السياسة واعلم 
بالتماس ما عکنهم ۰ بن الوسا ثل الو صلة ال حسن حال الامة الا سلامية و تنمیه ة أسباب 
مدا عثل نوسیح دواثر العلوم و العر فال و کهید طرف الروة من الز راعة و التیجارة : 
وترويج سائر الصناعات ونفي أسباب البطالة ‏ وأساس جميع ذلك حسن الامارة . 
المتولد منه الامن . التولد منه الأمل : المتولد منه اتقان العمل الشادد في المالك 
الاو ر باو ية بالعیان و لیس رعك ه بيان 0 تانیهما حذیر ذوي االغغلاات نل عوام المسلميين 
ع از في الاعراض عما حمد من سيرة الغیر الوافقة لشرعنا جرد ما انتقش 
2 0 د أن ع 8 عليه غير 0 من سیر و و أن 0 3 
تخسن شيئا منها 1 ۳۹۹ 5 الاوردي واضح تماما 8 أقوال خير 0 هله ۱ 
فما حسن الامار ة والامن والامل الا القاعدة اأثانية والثالثة على التو الي قد 
آلف بینهما . والقاعدة الرابعة والقاعدة السادسة من القواعد الي رأى الاوردي أن 
صلاح الدنيا لا يكون الا با . آما « اتقان العمل » فليس : منها : الا القاعدة الخامسة 
الاقتصادية منقو له الى حير التطبیو قالعملي و مش كل على : عبج التقنية الاور ودية 5 لكئنا 
سترى أن خير الدين حين يتكام عا ال دا أهمية قصوى لفهوم 
لا ا ا إن لسرن للا عاد عل وده العموم . أا 
دعوتسه إلى عده ۽ التخرج من اقتباس ۳ هو مفرد لدی الامم المباينة لامة 
الاسلام 0 فا تذ كر زنا شبادو من ناحية وعرقف الكندي من ۳ الأوائل ي 
القرن الثالث المجري من ناحية ثانية . وهذا الوقف قد ميز على كل حال عصبة 
الاصلاح التو نسية كلها من البداية , 

(۱ ( المصدر نغسه 6 صس 5 . 

(۲( الصدر لفسه ن س ٦-6‏ , 


۱۳۲ 


والواقع أن خير الدين يقف طویلا" عند هذه النقطة . وقد حق له ذلك » لان 
معارضة الأخذ بالتنظيمات الدنيوية الي يراعيها الأوربيون في حياتهم والي كانت 
سبباً لصعودهم وقوهم ومنعتهم من شأنه أن يسد الطريق أمام أية محاولة جادة للتقدم 
في طريق القوة والنعة عند المسلمين » كا أن من شأنه أن يجعل عبور اهوة الي 
تفصل بينهم وبين الاوربيين أمراً ممتتعاً تماماً . ان الانكار لما يؤخذ من الأشياء غير 
الحسنة الي لا تخالت الشرع والاعراض عنه هو على اطلاقه « خطاً محض » . فان 
الأمر اذا كان صادراً من غيرنا وكان صواباً موافقاً للأدلة:لا سيما اذا كنا عليه 
وأخذ منأيديناء فلا وجه لانكاره واهماله » بل الواجب احرص على اسير جاعه 
واستعماله . وکل متمسك بديانة ‏ وان كان یری غيره ضالا" في ديانته ‏ فذلك لا 
عنعه‌من الاقتداء به فيما يستحسن في نفسه من أعماله المتعلقة بالمصالح الدنيوية كا تفعله 
الامة الافرنجية ؛ فانهم ما زالوا يقتدون بغيرهم في كل ما يرونه حسناً من أعماله 
حى بلغوا في استقامة نظام دنياهم إلى ما هو مشاهد. وشأن الناقد البصير كيز 
الق عسبار النظر ني الشيء المعروض عليه قولا" كان أو فعلا » فان وجده 
صواباً قبله واتبعه سواء أكان صاحبه من أهل الحق أم من غيرهم » 
فليس بالرجال يعرف الق بل بالحق تعرف الرجال » والحكمة ضالة المؤمن يأخذها 


0 ا 


لقد رأينا هذه الفكرة عند الشيخ قبادو . وخير الدين: كالشيخ قبادو. يدعمها 
بواقعة تبي الرسول لعادة الفرس في تطويق مدمبم يخندق حين يحاصرهم العدو . 
فليس نة أي مانع لنا اليوم من أخذ بعض المعارف الي نرى أنفسنا محتاجين اليها 
غاية الاحتیاج في دفع المكائد و جلب الفوائد » ١١‏ . وهو يحاري الشيخ المواق المالكي 
صاحب (سئن الهتدین ) في قوله : « ان ما نينا عنه من اعمال غیرنا هو ما كان 
على حلاف مقتضی شرعنا . آما ما فعلوه على وفق الندب أو الامجاب او الاباحة فان 
لا نتركه لاجل تعاطیهم اياه » لان الشرع ۸ ينه عن التشبه ن یفعل ما أذن الله فيه » . 
كما يحيل الى ( حاشية الدر المختار ) لابن عابدين الحنفي الذي يرى « أن صورة 
المشاببة فيما تعلق به صلاح العباد لا تضر » . 


." المصدر ثفسه » ص‎ )١( 
. ٦ المصدر نفسه » ص‎ )١( 


۱۳۳ 


فكل الادلة الشرعية اذن متفقة على ان الأخذ بالتنظیمات الدنيو ية الفيدة » ما 
يوجد لدی الغیر > هو آمر لا حرج فيه . ولقد لاحظ خير الدين ان خصوم هذه 
التنظيمات الفيدة النکرین لا من السلمین لا تنعون من مجاراة الافرنج في ما هو 
ضار . وذلك « انا نراهم یتنافسون ي اللابس وأثاث المساكن ونحوها من‌الضروریات» 
وكذا الاسلحة وسائر اللوازم الحربية » وهم في ذلك لا بقدرون ما یلحق بالامة « من 
الشين والخلل في العمران وني السياسة . « أما الشین فبالاحتیاج للغير في غالب 
الضروريات الدال على تأحر الامة في المعارف . وأما خلل العمران فبعدم انتفاع 
صناع البلاد باصطناع نتائجها الذي هو أصل مهم من آصول المكاسب » . وهو 
يضرب لذلك مثلا" حاً هو ما نشاهده من « ان صاحب الم منا ومستولد الحرير 
وزارع القطن مثلا یقتحم تعب ذلك سنة كاملة ويبيع ما بنتجه عمله للافرنجي بشمن 
يسير ثم يشتريه منه بعد اصطناعه في مدة يسيرة بأضعاف ما باعه به » . وهکذا لم يبق 
لنا الآن باملة « من نتاج أرضنا الا قيمة موادها المجردة دون التطويرات العملية 
الي هي منشأ توفر الرغبات منا ومن غیرنا » . والذي ينبني أن نقدره حق قدره هو 
العلاقة بين الخارج والداخل عند النظر الى مجموع ما حرج من المملكة ومقايسته عا 
يدخل إليها » «فان وجدناهما متقاربين خف‌الضرر: وأما اذا زادت قيمة الداخل على 
قيمة الخارج فحينئذ يتوقع الحراب لا محالة » . وأما الخلل السياسي الذي پلزم عن 
تنافس هؤلاء المنكرين في استيراد الضروريات من الحارج فيأتي من أن « احتياج 
المملكة لغيرها مانع لاستقلالها وموهن لقونما لا سيما اذا كان متعلق الاحتيساج 
الضروريات الحربية الي لو يتيسر شراژها زمن الصلح لا يتيسر ذلك وقت ارب 
ولو بأضعاف القيمة » . ان الحقيقة هي ان الافرنج يتقدمون في معارفهم . اما سیب 
هذا التقدم فيرجع الى « التنظيمات المؤسسة على العدل واطریة»»«فکیف يسوغ 
للعاقل حرمان نفسه مما هو مستحسن في ذاته ويستسهل الامتناع عما به قوام نفعه 
عجرد أوهام خيالية واحتياط في غير محله ؟» ۱) . لقد قال أحد المؤلفين الاوربيين 
العالمين بالسياسات الحربية : « ان المالك الي لا تنسج على منوال مجاوريها فيما 
يستحدثون من الآلات الحربية والراتيب العسكرية توشك ان تكون غنيمة لهم ولو 
بعد حين » . فالواجب اذن « مجاراة الحار في كل ما هو مظنة لتقدمه سواء كان من 


(۱) المصدر نفسه » ص ۸ . 
( ۲) الصدر نفسه » ص ۸ . 


۱۳۶ 


الامور العسكرية أو من غيرها . لان ذلك كله في قول الرسول : «من قاتل فلیقاتل 
كنا یقاتل» » وني قول الصدیق تلالد بن الوليد ي حرب أهل اليمامة : « ... ثم اذا 
لاقيت القوم فقاتلهم بالسلاح الذي يقاتلونك به : السهم للسهم » والرمح للرمح 
والسيف للسيف » . والصديق « لو أدرك هذا الزمان لأبدل ذلك بمدفع الششخان 
ومكحلة الابرة والسفينة المدرعة ونحوها من المخترعات الي تتوقف عليها المقاومة 
ولا محصل بدوغما الاستعداد الواجب شرعاً الذي يستلزم معرفة قوة الستعد له والسعي 
في تبيئة مثلها او خير منها ومعرفة الاسباب المحصلة له» ۲" . 


واضح إذن من هذا الذي يقرره خير الدين ان قضية تقدم المسلمين عنده وي 
زمنه هي اولا" وأخيراً قضية مادية عمی آنها قضية أمة ضعيفة ومستضعفة يلتمس ها 
الاستعداد من أجل المنعة والعزة . وهذا لا يتم في رأيه الا بإحراز تقدم في المعارف 
وأسباب العمران المشاهدة عند الاقوياء . لكن هذا التقدم نفسه لا يتيسر بدون اجراء 
تنظيمات سياسية تناسب التنظيمات الى تشاهد لدى الغير » تنظيمات مؤسسة على 
دعامتین اساسیتن هما : العدل واطرية . ویژکد كير الدین ان «افالة الراهنة قي 
مالك اوربا لم تكن ثابتة ما من قديم الزمان لامها كانت بعد هجوم البرابرة الشمالیین 
وسقوط الدولة الرومانية سنة 45 مسيحية على أفظع حال من التوحش والاعتداء 
والحور آنعذة في حركة السقوط الي هي آسرع من الصعود طبعاً + . ولم یصلح من 
حاها الا جيء الامیر اطور شارلان ( سنة ۷۲۸ مسيحية ) الذي سعی في تنمية العارف 
وغیرها . آما بعد رحیل شارلان فقد عادت الى غياهب جهالتها وظلم ولامبا . وينبغي 
ان لا یتوهم أحد أيضاً أن الحال الراهن الرخي الذي ینعم به الاوربیون برجع إلى 
أسباب مناخية جغرافية تکمن في «مزید خصب أو اعتدال في آقاليمهم - فذاك 
موجود ني أقسام أخرى من الكرة ومع ذلك لم حصل لاهلها ما حصل لاهل اوريا-؛ 
ولا ان السبب راجع ال تأثير ديي آت‌من السيحية ؛ اذ الديانة النصرانية ولو كانت 
تحث على اجراء العدل والساواة لدی الحكم لکنها لا تتداخل ني التصرفات السياسية 
لپا تأسست على التبتل والزهد في الدنيا » ۲۳ . ان السبب الحقيقي في هذا الذي بلغه 
الاوربيون من الغايات والتقدم ني العلوم والصناعات هو على وجه التحديد « التنظيمات 


. ۸ المصدر نفسه » ص‎ )١( 
. ٩ الصدر نفسه » ص‎ ) ۲ ( 


۱۳۵ 


المؤسسة على العدل السياسي وتسهیل طرق الثروة واستخراج کنوز الارض بعلم 
الزراعة والتجار »() . اما ملاك ذلك كله فهو « الامن والعدل اللذان صارا طبيعة 
في بلدانهم » بتعبير آخر ان سس التقدم العمراني ترجع قبل كل شي ء الى التدبير 
والتصرف الاقتصادي والعدل القانوني . والحق ان « عادة الله في بلاده 
قد جرت على ان العدل وحسن التدبير والتراتيب المحفوظة من أسباب نمو الاموال 
والانفس والثمرات » » وعلى أن بضد هذه بقع النقص فيها جميعا . وهذا واضح 
في الشريعة الاسلامية وني التاريخ الاسلامي . فقد قال الرسول : « العدل عز الدين 
وبه صلاح السلطان وقوة الخاص والعام وبه أمن الرعية وخيرهم » . وف ( مقدمة ) 
ابن خلدون ادلة واضحة تنهض على « أن الظلم مؤذن بخراب العمران» "> وان 
حکم اللوك الستبد واطلاق ایدیهم مجلبة للظلم على اختلاف انواعه « کا هو واقع 
اليوم في بعض مالك الاسلام » وکا وقع ني مالك اوربا ثي القرون الماضية » وهو ما 
آشرف ببعضها على الاضمحلال وسلب الاستقلال » في وقت كان فيه مجاوروهم 
السلمون یتحلون بسيرة حسنة . واذا كانت أمة السلمین في تلك القرون « حسنة 
السيرة » فذلك ناتج عن « تقيد ولامهم بقوانین الشريعة التعلقة بالامور الدينيسة 
والدنيوية » الي تقوم على عدد من « الاصول الحفوظة » الي تضمن ذلك ؛ من 
بين هذه الاصول : 


١‏ ) «اخراج العبد عن داعية هواه وحماية حقوق العباد سواء کانوا من أهل 
الاسلام أو من غیر هم ) . ۱ 

۲( « اعتبار المصالح المناسية للوقت والحال وتفدرم درء المفاسل على جلب 
المصالح وارتكاب أخف الضررين » . 


۲ وجوب المشورة الي أمر الني نفسه بالالتزام بها « مع استغنائه عنها با لوحي 


)۱ المصدر نفسه » ص ۱۰ . 

( ۲ )۰ یری البر ت حوراني ان التشابه بين خير الدين وابن خلدون لا يمدو جرد انيّاء الاثئين الى بلد 
واحد هو تونس » وال انها قد وضعا كتابيها في فترة عزلة عن الحياة السياسية وعابلا فيه کل عل طريقته 
قضية نشو ء الاو ل وسقوطها مقسماً کل منها کتابه ال مقدمة لعرض البادیه و ال اجزاء عدة مضمونها لدى 
الواحد مباين تماما تضمونها لدى الآخر ( الفکر العربي ني عصر اللهضة » ص ۱۱4 ) . و القيقة ان التشابه 
هو آعق بكثير من هذه القابلات البار جية و هذاو اضح من التحلیل الذي يراه القارىء اعلاه وني الصفحات 
التالية , 


۱۳۹ 


الامي وبما آودع الله فيه من الکمالات » - وما كان ذلك الا « لحكمة آن.تصیر سنة 
واجبة على الحكام من بعده ) . 


4 ) وجوب تغيير النکر على كل مسلم بالغ عالم بالنکرات . ولقد قال (عمر) 
وهو يخطب : «من رأى منکم ف اعوجاجاً فلیقومه » » وحين قام له رجل وقال : 
« والّه لو رأينا فيك اعواجاجاً لقومناه بسیوفنا» » ۸ يكن منه سوی ان حمد الله 
« الذي جعل في هذه الأمة من یقوم اعوجاج عمر بسيفه؛ . فلو لم يكن عمر ١‏ الامام 
العادل الشديد في حماية الدين وحقوق اللحلافة » عالاً با مساغ الشرعي لقول هذا المسلم 


لا حمد الله عليه بل كان رده وزجر صاحيه ۲" . 


ويقف خير الدين طویلا" عند هذا الأصل الذي نيز به المعتزلة أي التاريخ قبله » 
وكذلك عند الأصل الذي قبله ۰ الشوری . وهو بتوسع ي مضموم‌ما السيامي 
لير دهما الى مفهوم سياسي اسلامي جوهري هو مفهوم الاحتساب على الدولة 
« وضرورة رجوع الحاكم الى أهل الحل والعقد » » مدعماً موقفه بآراء ابن خلدون 
حيئاً وبآراء الماوردي حیناً آخر. فتغيير المنكر واجب ؛اذ لولاه « ما استقام للبشر ملك . 
لان الوازع ضروري لبقاء النوع الانساني . ولو ترك ذلك الوازع يفعل ما يشاء ويحكم 
ما يريد لم تظهر ثمرة وجوب نصبه على الامة لبقاء الإهمال بحاله . فلا بد للوازع 
المذكور من وازع له يقف عنده : ما شرع سماوي او سياسة معقولة . وكل منهما 
لا یدافع عن حقوقه ان انتهکت . فلذلك وجب على علماء الامة وأعيان رجالها تغيير 
المنكرات , ۱۳ . وهذا شبیه تام عا ابتدعه اهل اوربا من مجالس ومطابع ورأي 
عام » تحتسب على الدولة لتكون سیر نبا مستقيمة » يما أنه لا مختلف عما اشار اليه 
ابن خلدون في فصل « الإمامة » من ( مقدمته ) حيث قال : « ان الملك لما كان عبارة 
عن المجتمع الضروري للبشر - ومقتضاه التغلب والقهر اللذان هما من آثار القوة 
الغضبية ‏ كانت أحكام صاحبه في الغالب حائدة عن الحق مجحفة يمن نحته من الحلق 
حملة اياهم في الغالب على ما ليس ني طوقهم من شهواته فتعسر طاعته لذلك . 
ونجی ء العصبية الفضبة الى ارج والقتل فوجب أن برجم في ذلك الى قوانين سياسية 
مفر و ضة يسلمها الكافة وینقادون الى أحكامها كما كان ذلك للفرس وغیر هم من 
الامم . واذا خلت الدولة عن مثل هذه السياسة لم بستقم أمرها ولا يم استيلاؤها . 


( ۱) ااصدر تفه »> ص ۱۱-۱۰ . 


)۲( العسدر نفسه » ص ۱۲ . 


۱۳۷ 


فاذا كانت هذه القوانین مفروضة من العقلاء وأكابر الدولة وبصرامها كانت سياسة 
عقلية . واذا كان فرضها من الله تعالى بشارع یقررها كانت سياسة دينية نافعة ني 
الدنیا والاخرة » ۲۷ . ولیس کالامر بالعروف والنهي عن النکر شيء يحقق هذا 


لتفع فهو الذي يبقي هذه السياسة الدينية خترمة يصونها ویذب عنها . 


صحيح أنه قد يوجد في الملوك « من يحسن تصرفه في المملكة بدون مشورة أهل 
الحل والعقد ويحمله الانصاف على الاستعانة بالوزير العارف النصوح فيما يشكل عليه 
من الصالح » » لكن ذلك « من النادر الذي لا يعتبر لاستناده الى أو صاف قلما مجتمع 
ي الانسان . وعلى فرض اجتماعها ودوامها له تزول بزواله » . لذا « وجب علینا أن 
نجزم بأن مشاركة أهل الحل والعقد للملوك في كليات السياسة مع جعل المسؤولية في 
ادارة المملكة على الوزراء الباشرین لها عقتضی قوانين مضبوطة مراعى فيها حال 
المملكة أجلب تلیر ها وأحفظ له »۲۳ ؛ ثم الها تحمي الامة من استبداد الحكام الذي 
يؤدي با الى الحلل والتهلكة . 


ولا يتوهم أحد أن « مشاركة أهل الحل والعقد للامراء في كليات السياسة تضييق 
لسعة نظر الامام وتصرفه العام . لأنا نقول : هذا التوهم يندفع بمطالعة ( الاحكام 
السلطانية ) للماوردي . فانه قال فيه عند بيان وزارة التفويض : هي أن يستوزر 
الامام من يفوض اليه تدبير الامور برأيه وامضاءها على اجتهاده . وليس عتنع جواز 
هذه الوزارة فان الله تعالى يقول حكاية عن نبيه موسى عليه السلام ( واجعل لي وزيراً 
من أهلي هارون أخي اشدد به أزري وأشركه ني أمري ) . فاذا جاز ذلك في النبوة 
اذا جاز « تشريك الامام لوزير التفويض»-ولم يكن ذلك تنقيصاً من تصرفه العام - 
فكذلك يكون « تشريكه لجماعة هم أهل الحل والعقد في كليات السياسة جوز » > 
لان « اجتماع الاراء الى مواقع الصواب أقرب » . وقد ساتم بهذا عدد من علماء 


)۱ المصدر نفسه »> ص ۱۲ » وابن خلدون ؛ المقدمة» 
(۲) الصدر نفسه » ص ۱۳ . 
(۳) ابو الحسن الاوردي : الاحکام. السلطانية » القاهرة » الطبعة الثائية “م١‏ / ١955‏ »© 


ص ۲۲ . 


۱۳۸ 


الاسلام من أمثال سعد الدين التفتازاني صاحب (شرح العقائد ) وعصام الدين وعبد 
الحكيم وانليالي ۲۷ . 


ومن وجه آخر ليس في الشوری ١‏ تضییق لدائرة خطة الامامة وعموم تصرفها » » 
اذ من العلوم ان تصرف الامام في أحوال الرعية لا يخرج عن دائرة المصلحة » 
فتعطيل ارادته في ما يخرج عن دائرة المصلحة ليس آمراً لا مسوغ له . لذا كان 
« لتشريك» ني الحكم من مقتضيات الشرع «لاسیما في هذا الزمان الذي قل فيه 
العرفان وكير الطغیان » ۲۲۱ . 


والحقيقة ان للاستبداد عواقب وخيمة» « وان العمل بالرأي الواحد مذموم ولو 
بلغ صاحبه ما بلغ من الکمالات والعارف » » وانه «لا يسوغ ابداً ان سلم آمر 
المملكةلانسانو احدبحيث تكون سعادنها وشقاژها بيده ولو كان أ كل الناس وأر جحهم 
عقلاً وأوسعهم علماً» . وحی لو سلمنا بأن ملكا فرداً ما هو عاقل ومستقيم فمن 
ذا الذي يضمن بقاءه مستقيماً كل عمره وأنه لن ينقلب فييوم ما مجنوناً ! ثم من ذا 
الذي يضمن استقامة ذريته من بعده ؟ لقد افتاث نابليون بعقله وشجاعته فرنسا من 
أيدي جماعة الدی رکتوار المستبدين الحاسرين لكنه لم تمض سنوات قليلة على ملكه حى 
حمل اوروبا على التعصب على فرنسا فغلبت على أمرها وغرقت في دماء مليون من 
النفوس » «فمن كان يظن أن عاقل سنة مامائة وألف يجن في سنة اثنى عشرة 
وثماتمائة والف » ! ١‏ 

أما الامة الاسلامية » في وقت نفوذ أحكام الشريعة فيها » وحين كانت أصول 
العدل والشورى محترمة فيها » فانها قد ارتقت ارتقاء عظيماً . وأول ما كان من نتائج 
العدل نمو العمران موا عظيماً . وثاني ما نتج عنه ازدياد ثروة الامة وغناها ازدياداً 
نقف منه في بطون الكتب على العجائب . وثالثما لزم عن العدل نمو القوة العسكرية 
واطرادها وما رافق ذلك من فتوح عظيمة : فنمو العمران وسعة التروة والقوة 
الحربية الناشئة عن العدل واجتماع الكلمة وأخوة الممالك وانحادها في السياسة 
واعتناؤها بالعلوم والصناعات- هي دلائل التمدن العظيمة الي ظهرت في الاسلام 


(۱) خير الدين » اقوم المسالك » ص ۱۱ . 
۲( المصدر نفسه 4 ص ۱۷ . 


۱۳۹ 


ونسج الاورباویون على منوافا وشهد المنصفون منهم بفضل التقدم فیها للامسة 
الاسلامية ۵ , 


ولا بتر دد خر الدين في ايراد ما جاء في ( تاريخي ) وزير العارف العمومية 
بفرنسا في عهده » المؤرخ ( سدليو ) » من تنويه بتقدم العرب في الآداب والفلسفة 
والعلوم الرياضية والطب والتاريخ الطبيعي والكيمياء والملاحة والفلك وهندسة البناء 
والتجارة والصناعات!۲۳ » ومن اعتراف (سدلیو) بأن « العرب هم أساتيذ » 
الاوربيين بلا انکار » وانه بفضاهم قد انقشعت « سحائب البر برية الي امتدت على 
اوربا حين اختل نظامها بفتوحات التوحشین » » وانه لم یکفهم الحفاظ على کنوز 
العلم القديمة وانما«اجتهدوا في توسیم دواثرها وفتحوا طرقاً جديدة لتتأمل العقول في 
عجائبها»'" . وهو محیل أيضاً الى تنویه اسکندر همبلط 0186طصس7بالنز عة الانسانية 
عند العرب اذ كانوا«ني طبیعتهم مخالفين لبي اسرائيل الذین لابطیقون خلطة أحد من 
الناس ؛فيخالطون غير هم من غير ان مختلطوا به ولا يتبدل طبعهم بکرة المخالطة 
ولاينسون أصلهمالذي خرجوا منهءوما أخذت أمم المانيا في التمدن الا بعد مدة طويلة 
من فتوحابهم »حلاف العرب فا: مهم کانوا يحملون التمدن معهم فحيثما حلوا حل معهم 
فيبثون في الناس دینهم وعلومهم ولختهم الشريفة وتبذيباهم واشعارهم ۳ 
هي أساس بى عليه التسنغر والتربد ور اشعارهم » (4) : 

لكن الدولة الاسلامية قد أحذت في اللراجع والتقهقر بعد ان انقسمست الى 
دویلات وطوائف صار ینطبق على ملوکها قول القائل : 

القاب سلطنة في غير موضعها كاهر يحكي انتفاضاً صولة الاسد 

وقد كان من نتيجة هذا التفرق الذي يرجع ي الغالب الى « تعارض الاغر اض 
دالشهوات من الامراء والثوار الذين لم يعتبروا ما في الانقسام من المضار على على الجميع ٠‏ ) 
خروج الاندلس من , يد الاسلام ووقوع الحلل في بة بقية المالك . ولم يصلح الحال بحيث 
تتلافى العواقب الأوحم الا مجبیء السلطنة العثمانية الي تأسست‌سنة 549 ه جامعة في 


(۱) الصدر نفسه » ص ۲۲ . 
(۲) الصدر نفسه » ص ۳۰-۲۲ . 
(۳) الصدر نفشه » ص ۳۰ . 
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ظلها غالب المالك الاسلامية . وکان ذلك مبدأ رجوع العزة للامة » بما أحسنوا من 
تدبیر » وباحترامهم للشريعة وصوتبم لحقوق الرعية » وبفتوحاتمم الحليلة > 
وارئقاتهم سلم التمدن » وخاصة في عهد السلطان سليمان القانوني في أوائل الائة 
العاشرة للهجرة الذي « بادر لقطع الذرائع الي يتوقع بسببها وقوع الحلل في المالك 
با رتبه من قانونه النافع الذي استعان فيه بالعلماء العالمين وعقلاء رجال دولته وجعل 
مداره على اناطة تدبير الاك بعهدة العلماء والوزراء وتمكينهم من تعقب الامراء 
والسلاطين ان حادوا » أي بتأسيس « القانون انحادم للشريعة » على أصول المشورة 
والاحتساب وتغییر المنكر بالقول والفعل ۲۲ . 

بيد ان الدولة بعد سليمان قد أخذت في التأخر والنقص» وذلك لما قصرت في 
تدبير شؤون الدولة « على مقتضى الشرع والقوانين » وعدمت التحري ثي انتخاب 
أرباب اللخطط العتبرة فتصرف بعضهم بحسب الفوائد الشخصية لا باعتبار مصلحة 
الدولة والرعية » الى ان فسد نظام الانكشارية وتزعزعت الطاعة فيهم وحيروا راحة 
السكان بظلمهم المتنوع لهم » فاضطربت احوال المملكة » وراح ولاة المالك البعيدة 
يعصون آوامر الدولة ويطلقون أعنة أغراضهم وشهوانهم . أما أهل الذمة فقد التجأ 
الكثير منهم الى الاحتماء بالاجانب و لأن الانسان اذا انقطع أمله من حماية شريعة 
الوطن لنفسه وعرضه وماله يسهل عليه الاحتماء يمن يراه قادرا على حمايته . وربما 
يسعى ی الأسباب الي يمكن بها تسلط حامية على المملكة خصوصاً من لم يكن بينه 
وبين الدولة اتحاد في انس والديانة » ۲۲ , ۱ 

وبالفعل بدأت الدول الأجنبية في التداخل في أحوال المملكة وافساد سیاستها با 
يناسب اغراضها « حى نشأت حروب أهلية في عدة جهات من المملكة دامت مدة 
طويلة وأفنت نفوساً وأموالا” كثيرة وتسبب عنها خروج ممالك معتبرة من ايدي 
الد ولةءووقع من الخال في باقيها ما عظم ضرره ».ولكن أمكن تدارك الامر في عهد 
السلاطين الثلاثة التالين : السلطان محمود وولديه عبد المجيد وعبد العزيز . أما السلطان 
محمود فقد قضى على الانكشارية واستبدل بهم جيشاً نظاميآ » كا قطع دابر أمراء 
الايالات » فانقطعت بذلك مظالم هذين الفريقين . أما السلطان عبد المجيد فقد ضبط 
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في عام ۱۲۵۵ م السیاسات الشرعية «بالتنظیمات الحيرية » الي هي أساس تصرفات 
الدولة » ضبطها بالسياسيين والعلماء . اما السلطان عبد العزیز فقد تابع تمشية هذه 
التنظيمات ونمذيبهاه واضافة ما تظهر لياقته بالاحوال عفتضی تجریبها ».وعلی الرغم 
من العارضة الي لقيتها هذه التنظيمات بزعم مخالفتها لشريعة الاسلام الا أنه آمکن 
تخطي هذه العارضة من ناحية وتجنب الغاء التنظيمات والعودة الى « الاستبداد » الذي 
كان يأمله « من له من الدول الاورباوية فائدة في عدم نجاح سعي الدولة في تحسين 
أحوال مالکها » من احية أخرى . 

وأیاً ما كانت العوائق الي تجاببها هذه التنظیمات في تطبیقها على الرعية الختلفي 
اجان والادیان والوايا» وق مرفت لول الاورية مها ومن مطلب شمان 
« الحرية » داخل المملكة بصورة خاصة للرعایا والاجانب ۲۱ فان خير الدين یعود 
ویقرر أن «الحرص على مقتضیات مصالح الامة والعمل بباحی نحسن أحوالهم و حرزوا 
قصب السبق في مضمار التقدم » متوقف على الاجتماع وانتظام طائفة من الامة 
ملتثمة من حملة الشريعة ورجال عارفین بالسیاسات ومصالح الامة متبصرین في 
الاحوال الداخلية واللحارجية ومناشیء الضرر واللفع » یتعاون مجموع هولاء على نفع 
الامة يجلب مصالها ودرء مفاسدها بحيث يكون الجميع کالشخص الواحد كا قال 
عليه الصلاة والسلام : ( المؤمن للمؤمن کالبنیان الرصوص يشد بعضه بعضاً) » 
وکا قال صلى الله عليه وسلم : ( المؤمنون كالحسد الواحد اذا اشتكى منه عضو 
تداعى له سائر الحسد ) . ورجال السياسة يد ركون المصالح ومناشیء الضرر والعلماء 
يطبقون العمل بمقتضاها على اصول الشريعة ) . 

ان الدور المنوط بالعلماء الى جانب السياسيين هو ني الدولة الشورية حيوي وان 
واجبهم لخوهري . فليس يكفي ان يكون العلماء عالمين بأحكام الشريعة وأحواها 
واغا عليهم أيضاً ان یعرفوا الاحوال الدنيوية الي يهم الشريعة أمرها : « ان ما لا 
يم الواجب الا به هو واجب ‏ . ذلك أن ادارة احکام الشريعة كما تتوقف على العلم 
بالتصوص تتوقف على معرفة الاحوال الي تعتبر في تنزيل تلك التصوص . « فالعام 
اذا اختار العزلة والبعد عن آرباب السياسة فقد سد عن نفسه أبواب معرفة الاحوال 
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الغار الها 3 ابواب اور للولاة لام اذا استعانوا به فامتنع صارو ا بتصر فون 
بلا قيد» . ومعی ذلك أن على العلماء ان يتبصروا في سياسة أوطانهم ویعتبروا الحلل 
کک الداخلية والحارجية . وأهم من ذلك كله عليهم « ترتيب تنظيمات 
على منوال الشريعة معتبرين فيها من الصالح احقها ومن الضار اللا زمة 

ا ملاحظین فيما يبنونه على الاصول الشرعية أو يلحقونه بفروعها الرعية (. .) 
ان الشريعة لا تنسخها تقلبات الدهور »وار امر السياسة الشرعية هو » کا ذهب 
اليه الشيخ محمد بيرم الاول » مفتي الديار التونسیة» ما يكون الناس معه أقرب الى 
الصلاح وأبعد عن الفساد وان لم يضعه الرسول ولا نزل به الوحي » . والى مثل هذا 
ذهب ابن قي وة ی رای أن و را یبن اذا ظهرت بأي طریق کان 
فهناك شرع الله ودینه » » والقرائي حين سئل عن الاحکام الترتبة على العوائد اذا 
تغير ت تلك العوائد هل تتغير الاحکام لتغير ها أو يقال نحن مقلدون ولیس لنا إحداث 
شرع جدید لعدم آهلیتنا للاجتهاد ؟ فأجاب. بأن اجراء الاحکام الي مدرکها العوائد 
مع تغير تلك العوائد حلاف الاجماع وجهالة في الدين » بل الحكم التابع للعادة بتغير 
بتغير ها . ولیس هذا بتجدید اجتهاد من القلدین بل هی قاعدة اجتهد فيها العلماء 
وأجمعوا عليها ۱۳۸ . فمن الغلط الفاحش » كا يقول ابن القيم » توهم ان الشريعة 
قاصرة عن سياسة الامة ومصالحها » فهذا يدفع الولاة الى التجرؤ على خالفة الشرع 
والحروج عن حدوده الى الظلم والاستبداد وخاصة حين يضي.ق العلماء ما وسعه الله 
ويبئون الافتاء على ظواهر النصوص فحسب . 

ان واجب امراء الاسلام ووزرامم وعلماء الشريعة « الانحاد في ترتيب تنظيمات .. 
مؤسسة على دعام العدل والمشورة » كافلة بتهذيب الرعايا وتحسين احوالهم على وجه 
يزرع حب الوطن في صدورهم ويعرفهم مقدار المصالح العائدة على مفردهم 
وجمهورهم). 

وينبغي ألا يلتفت أحد الى مقال بعض الجازفین ان تلك التنظيمات لا تناسب حال 
الامة الاسلامية لشبّه ترتد الى الزعم : 

)١‏ ان الشريعة منافية لها ؛ 
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۲ انما من وضع الثي ء في غير محله لعدم قابلية الامة لتمدنانها ؛ 

۲ اما تفضي غالبا ال اضاعة الحقوق بما تفتضيه من التطویل ني فصل النوازل ؛ 

٤‏ ) اما تستدعي الزید من الضرائب با تستلزمه من کنرة الوظائف لادارانها 
المتنوعة ۱" . 

ان أول هذه الشبه مردود لانه اذا ثبت ان الشريعة تقتضي التنظیمات - وهو 
أمر ثابت - فانه يسهل بعد ذلك تبديل كل اجراء مخالف للشريعة يمكن ان ينطوي 
عليه تنظيم ما . 

أا الشبهة الثانية فمجحفة في حق الاسلام والمسلمين لانه قد ثبت لدينا ولدى 
غير نا من المنصفين رجاحةعقول اواسط عامة امتنا على عقول غير ها من الامم » ورتي 
التمدن الاسلامي السالف» وقدرة السلمین على ان يكونوا آسرع من غيرهم في 
مضمار التمدن . وذلك « ان الحرية واهمة الانسانية اللتين هما منشأ كل صنع غریب 
غريزتان في اهل الاسلام مستمدتان نما تکسبه شريعتهم من فنون التهذیب » . 
آما اتطویل ني فصل بعض النوازل فانه لا ُشتكى منه اذا كان ناشئاً عن صعوبة 
تصور النازلة المعقدة المتشعبة وتعيين ما ينطبق عليها من النصوص المتجاذبة لها » تحبا 
للجور والظلم وتصرف الولاة أي الابدان والاعراض والاموال » واثباتاً للعدل . اما 
اذا كان ذلك ناشئاً عن قصور المتوظفين او تقصيرهم فانه لا يطعن في التنظيمات 
نفسها واعا في تقصير الدولة ي أمر الامعان في أحوال التوظفین وني امتحانهم بالزید 
من المراقبة والتجربة . 

أما الشبهة الرابعة - اقتضاء التنظيمات للمزيد من الضرائب ‏ فيرد عليها 
بالمقايسة في هذا الحقل بين ما ينشأ عن الالتزام بالتنظيمات وما ينشأ عن ضدها البديل 
الذي هو حالة الاستبداد . فليس ثمة أي شك في أن حالة الاستبداد هي الي تقتضي 
كثرة الضرائب « اذ يؤخذ فيها اللازم وغير اللازم ليصرف فيما هو ني الغالب غير 
لازم؛ » بحلاف حالة التقيد » في التنظيمات ۰ «فانها بضبط الدخل وصرفه في 
خصوص الامور اللازمة لا تكلف فيها اهل المملكة الا بضرائب تسمح بها نفوسهم 
حيث يرون لزومها وصرفها في مصالح وطنهم ».ان الحقيقة هي ان ما يقابل الصروف 
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على اجراء التنظیمات هو انلفض أو انقص من الصاریف الي تبذل على الخطط غير 
اللازمة أولا وغير الحدودة بعدد ثانا . تمان الظام مع التنظيمات ترتفع . وبفرض 
ان خطط التنظیمات كثيرة فانها تظل من آقوی آسباب الاقتصاد والتوفیر . واکنر 
من هذا : شتان بين حالة الستبد الذي بأخذ ويعطي عقتضی الشهوة والاختیار › 
وحالة المتقيد الذي یفعل عقتضی القوانین ویعلم أنه محاسب مراقب في تصرفه فلا 
تخشی خیانته . « ان الصاریف البالغة الي تکلف الملكة ما لا طاقة شا به انما تکون 
حالة الاستبداد . وان الاقتصاد الذي هو منشأ خير ها اما محصل بضبط سائر التصرفات 
بقیود التنظیمات » . 


نلاحظ من هذا كله ان مشروع خير الدين » كا هو بين من مقدمة ( أقوم 
السالك ) » قد تصدی ثلاث مشاکل أساسية قدم لها حلولا" تناسبها : مشكلة تقدم 
اوربا وضرورة الاغذ عنها » مشكلة نظام الحكم الطلق الاستبدادي وضرورة ان 
پستبدل به نظام مقید بالشرع والقانون والعدل ؛ مشكلة التخلف والانهیار العمراني 
وضرورة انحروج منه ببناء نظام عصري تکون فيه احرية شرطاً لاز دهار الاقتصاد 
والعمران » نظام شبيه بالنظام الاقتصادي ال رأسمالي الاورلي . وهذه النقطة الاخيرة 
مهمة جداً في مشروع خير الدين » 0 حين بحث ني ( أطوار التمدن الاوربي ) 
والمكتشفات و الاخثر اعات الاوربية » لم یک ف شه فر كوه عا اكه ار فى 
الجتمع الاوري من عمران وحضارة ۲" . 


لقد ناضل خير الدين نضالا" قوياً من أجل تحقيق افکاره حين كان في مركز 
السلطة في تونس . وقد اطلع السلطان عبد الحميد على مؤلفه الفذ ( اقوم ا 
فدعاه الى الاستانة في عام ۱۸۷۸ م لكي بعينه مشيرا (وزيرا بلا وزارق) أولا. 2 
صدراً «رئیساً للوزراء ) ثانا . وني الفترة القصيرة الي قضاها في «الصدارة» 
( ۱۸۷۸ — 1۸۷4 م( واجه مرة واحدة كل المشكلات السياسية والعسكرية 
والادارية الي كانت ترزح تحت وطأتبا الدو لة العثمانية » فحل معظم الشا کل العملية 
الباشرة الحادة بشكل بارع ومثير للاعجاب . أما قضية الفساد في ٠‏ أجهزة الدولة 
الادار ية ومشكلة النز عة الانفصالية لدی الولایات فقد حبذ من أجل لتصدي هما 


09 المقدمة : ص ١ه‏ وما بعدها . انظر أيضاً مقدمة النصف الشنوني ( اقوم السالك .. ) » طبعة 
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وتصفیتهما برناجاً عبر عنه على النحو التالي : 
«ينيغي أن يولد بين ولایات الدولة « تضامن مصالح » قوي » وذلك من أجل 
أن تتخل کل ولاية عن روح الاستقلال الاقليمي الاناني الخرب » وتلتف حول 
الحكومة الي ينبغي أن يكون واجبها تحقیق انلیر العام والرفاهية المشتركة . وأنا لا أعني 
بذلك اطلاقاً الدفاع عن قضية مركزية السلطة - فاني اعلم ان المركزية المسرفة في 
السلطة لا تقل خطراً على حياة الامة من تراخي الروابط الي تجمع بين تل ف العناصر- 
اما اريد ان اقتصر على القول انه من اجل التصدي بثبات الوضع الحاليي » ومن أجل 
اقامة دعاثم الدولة العثمانية على أسس صلبة فانه ينبغي » بعزم »مكافحة روح التشبيط 
النتشرة في الشعب واستثارة قواه بهزه من عطالته واستخلاص الحد الاقصى من 
حيويته ومضائه اللذين لا غى عنهما في أيامنا لوجود الامم . لذا فإنني ادعو الى 
ضرورة تبي الاجراءات التالية : ١‏ ) تأسيس جمعية وطنية ؛ ۲ ) اقرار المسؤولية 

الوزارية + ۳ اعادة التنظیم الاداري بلحميع الولايات » ۱۱ . 
ان هذه الاجراءات ليست الا صدى لاراء خير الدين الي أوردها في ( قوم 
المسالك ) والي ترتد في نباية الامر الى بناء نظام قائم على العدل والشورى والمسؤولية 
القانونية » بعيداً عن الاستبداد الفردي بأمور الدولة والرعية . 
أن القضية الثانية الي شغلته وهو في الآستانة. مما يتصل عستقبل التنظيمات في 
الدولة العثمانية وبالطريقة الي ينبغي ان تنتهج في عملية تطوير الانظمة وعلاقة 
هذا التطوير بالشريعة الاسلامية وبمدى قدرة البلاد واهدافها على هضم المؤسسات 
الاوربية الي يمكن أن تقتبس عن الغرب وتزرع في الارض العثمانية : فقد عبر عن 
موقفه منها في هذا النص الذي جاء في ( منهاجه ) : ۱ 

« اذا تركنا جانبآ مسألة الاعتقاد ونظرنا الى الامور من الوجهة المادية الخالصة: 
فان التاريخ يشهدنا على أن التطبيق الصريح الامين للشريعة الاسلامية قد أدى دوم 
ال نتائج باهرة » لا ترجع الى الصادفة أو الى تأثیر ظروف خاصة وانما الى الاثر 
الطبيعي لروح الشريعة ولاستعدادانها الفذة . ولکن عا أن العلة نفسها ننتج دوماً في 
الظرو ف نفسها »العلول نفسه » فانه لا شك في أن العطبیق الحريص الأمين للشريعة 
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الاسلامية سيعطي في أيامنا الثمار نفسها الي أعطاها فیما مضى من الزمان . وقد حدث 
أنه حين آراد البعض أن يستبدل بها نظاماً هجیناً من المؤسسات الاوربية الى - حين 
يراد ها : بقسر » ان تماشي تفالیدنا وحالتنا الاجتماعية ‏ تصبح عارية من صورما 
وغير قابلة للتطبيق » فانه لم يحصل - وقد كان ذلك متوقعاً - الا على نتائج لا قيمة 
لما على الاطلاق . ومن ناحية أخرى فان من الممتنع » من حيث البداً » غرس 
مؤسسات باد ما في بلد آخر تختلف أمزجة أهله وأخلاقهم وثقافتهم وظروفهم 
| المناخية . هل يشبه النظام القضائي لفرنسي النظام القضاني لدی الامجلیز ؟ ؟ ومع ذلك 
فان هاتين الامتين المسيحيتين تنتميان تقريباً الى انس نفسه وتقيمان في البقعة نفسهاء 

وال کلشهماء من لباه ای مکان سارت ی و 
قرناً لكي تصبح ء لى ما هي عليه و لکي نبیی ء للفسها المؤسسات الي تتمتع يبا اليوم ! 
وهل يدور ملد أحد أن مؤسساتما الي لا کن انکار سموها على تاك اي سبقتها 
كان يمكن لا ان تحكم الفرنسيين قبل ثلائة قرون أو أربمة + 

ان الحكومات الى :تالت منذ أربعين عاماً في الدولة العثمانية قد حاولت مرات 
ELÊ‏ تنظيم اسسات السياسية والادارية والقانونية لبلاد » لکن جهودها 
لم تشمر .لانها لم تشأ أن تلجأ بصراحة وتصميم الى اصلاحات جذرية تتناسب وحاجات 
البلاد فضلا" عن اخلاق اهاليها . وبدلا من المثابرة على الطريق المرسوم الذي من شأنه 
أن يجلب التغييرات الضرورية الي تتناسب مع ما تشعر به الحاجة في كل مرة ‏ كما 
تفعل حكومات الامم الا کتر نحضراً وتمدناً ‏ فانه قد ثم تبني « أنصاف ‏ اجراءات » 
لا أسس لا . واقتباس بعض المؤسسات المسلوخة عن اوربا » وذلك بسب ملاحظة 
النتائج الطيبة الي اتمرتها[ هذه المؤسسات في البلدان الي ولدت فيها » غافلين عن 
أن ١‏ جموع قوائين البلد » هوالذي يضمن المنافع لكل « استعداد حاص ». وهكذا فان 
هذه الفصائل من المؤسسات المسلوخة عن اوربا لم تلبث ان اعبراها الفساد لامها لم 
تجد ها ي الدولة العثمانية الآربة المهيأة والشروط الضرورية حياتها » وهو ما استلزم . 
في غالب الاحيان الغاء قانون ما قبل محاولة تطبيقه . وهذا نېج مزعج‌من شأن ننائجه 
أن تزعزع الاحترام الواجب بازاء النظام الاجتماعي وان تغرق البلاد في حالة من 
الفتور الكامل بازاء القضایا العامة » ١‏ 


(۱) المصدر السابق . 
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وهکذا نجد ان فكرة التغيير بانحضوع لاشروط الذائية للامة ولجمل معطیانها 
الوضوعية » أي لنطقها الذاتي » هي الي ينبغي أن تتخذ وسيلة في کل مشروع 
التقدم . آما عملیات الزرع الحارجية البتسرة فانها لن تؤدي إلى شيء . وی کل 
الأحوال ینبغی أن تظل القاعدة الأساسية الي يدور عليها التقدم العمراني هي قاعدة ' 
العدل » كما أن العامل الحاسم في تقهقر هذا العمران هو الظلم والاستبداد او الحكم 
الطلق الذي يناقض العدل تماماً. وهذا هو بالذات التصور الذي سیقف عنده مفكر 
تونسي آخر معاصر لیر الدين هو احمد بن آي الضیاف (۱۲۱۹ 2 | ۱۸۰4 م 
۱۲۹۱ ۵ / ۱۸۷۰ ¢( صاحب ( إنحاف أهل الزمان بأخبار ملوك تونس وعهد 
الامان ) الذي تأثر ( عقدمة) » ابن خلدون » وعقدمة (اقوم السالك ) على حد 
يو اف 

» یری ابن اي الضیاف ۰ کا بری ابن خلدون : ان الك »عى الحكم‎ - ٩ 
منصب ضروري للنوع الانساني 3 وأنه عنلك المسلمين واجب على الامة شرعاً با تون‎ 
ودليل وجوبه اجماع الصحابة عليه : ونحاجة البشر في اجتماعهم الى وازع يكف‎ 
5 التعدي وینصف الظلوم . و هذا الوازع هو اما « خلافة » عن صاحب الشرع‎ 
و «الحلافة هي حمل الکافة على مقتضی النظر الشرعي في مصالهم الاخروية‎ 
. ۱۱ والدنيوية الراجعة اليها » ؛ وهذه قد مضت مدتها  وإما ملك‎ 

اما املك فثلائة اصناف : ملك مطلق » وملك جمهوري » وملك عقيد بقانون 
شرعي أو عقلي سيامي . 

ان صاحب الملك الطلق ۱ سوق الناس بعصاه الى ما يراد منهم سب اجتهاده 
في الصلحة . وهو فرد غير معضوم ‏ یلزمه ما يلزم البشر (. . ) وأجساد الق 
منساقة منقادة انقیاد البهام الانعام ‏ ولو آدی ذلك الى مضر هم وابتزاز نعمتهم - 
من صبغة الانقياد والتسلیم : فلا تکاد حدث سرها بمخالفته . ولا تلج في ضمیر ها 
احراف عن الطاعة ٠‏ بما تخلقوا به من ذل الغارم والقهر » الذي جدع أنوف أبائهم 

(۱) احمد بن ابي الضیاف : اتحاف اهل الز مان بأشبار ملوك تونس و عهد الابان : توس ۱۱۹۱۳ 
الحزء الاو ل 6 ص ۸-٩‏ . 
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ومحا عزة نفوسهم عرور السنین»ولا في انحروج عن طاعة اولي الامر من الحظور 
الشرعي عند متأخري اللة الاسلامية » ۱۷ . 

وهذا الصنف من الملك الطلق یعارضه الشرع ١‏ لانه تصرف في عباد الله وبلاده 
بالهوى . والشرائع جاءت لاخراج الکلف من داعية هواه» ۲. کا ان العقل يعار ضه 
أيضاً لانه تغلب وقهر > وهما » كا سبق ان لاحظ ابن خلدون » من آثار الغضب 
والقوة الحيوانية . والوازع ۸ یوضع اصلا" الا للانصاف ورفع التعدي وجلب 
الصلحة ودرء الفسدة. إن القهر جلب الثورة وانحروج والعصیان . وهذا خطر اذا 
وقع زال معه الامن » وبزواله پزول الأمل » وبزواله يزول العمل . اذ انائف لا 
أمل له في غير النجاة من الظلم بنفسه وماله » وذلك مؤذن بخراب العمران كا بینه 
ولي الدين ابن خلدون ي (مقدمته) ني فصل : في أن الظلم مؤذن بفساد العمران»» 
الذي يورد ابن اي الضياف قسماً كبيراً منه ۱۳۱ . ومن ناحية أخرى تفضى « شدة 
اللك القهري » الى « نقص ني بعض الكمالات الانسانية » : من الشجاعة واباءة 
الضيم والمدافعة عن المروءة وحب الوطن والغيرة عليه«حى صار بعض اهل الحهات 
من المسلمين عبید جباية لیس هم من مسقط رژوسهم وبلادهم ومنبت ابام 
و اجدادهم الا اعطاء الدراهم والدینار على مذلة وصغار » والربط على الحسف ربط 
الحمار » حى زهدوا في حب الوطن والدار وانسلخوا من أخلاق الأحرار . وهذا 
أعظم الأسباب في ضعف المالك الاسلامية وخرایها » “ . 


أما الوزراء الذين يمكن ان يستعين بهم أصحاب هذا الصف من « الملك الطلق 
القهري » فهم في الحقيقة « وزراء تنفيذ لأغراض ملوكهم لا قدرة لهم على معارضتهم 
معا ضة تقتضي اغماد سيف الشهوة لمهم بين ناب الليث وظفره يراهم دواجن بيته 
المعلوفين لطعمته » ويرى ما بأيديهم مالا من ماله » وكلهم من صنائعه ومواليه . 
فحاله معهم كالوتد يشج فلا يرثي به أحد » ولذلك يلزمهم أن يكونوا عبيد شهوته 
وآلات سطوته فون النصيحة ان خالفت هواه » اذ من شرطها الأمن » فيقدم 


(۱) المصدر نفسه» + ١‏ ص ٩‏ . 

( ۲ ) الصدر نفسه » ج ۱ ص ۱6 . 

(۳) الصدر نفسه » ١‏ » ص ۱۹-۱۱ . 
( 4 ) الصدر نفسه » ج ۱ » ص ۰.۲۱ 
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المسكين نصيحة نفسه بنجانها من آسباب العاطب والنكبات الحائمة حوطم ۰ حى 
ان الفضلاء منهم يسايرون هواه بما یتستی لهم من تلوين النصائح وكيفية ابقانها » ۲۳ . 

لکن ابنابى الضیاف يلاحظ ان هذا الصنف من الملك القهري » محسب‌علمه قد 
« زال بفضل الله من أكثر مالك الاسلام » ول يبق شيء من أثره الا في « السلطنة 
الشريفية الحسنية العلوية بفاس ومراكش » حيث يحكم السلطان في أحوال السياسة 
والحباية واحنايات باجتهاده وبما يقتضيه نظره » وحيث يسلم أهل الغرب با فيهم 
من الحير والسذاجة الاسلامية » بالكرامة للسلطان » و « هذا أعظم الأسباب في 
تأحرهم عن هذا التمدن الوقي » ۲۳ . 

وحاصل القول ان الملك المطلق أغلبه جور » وان «جور الملوك هو أقوى 
الاسباب في تدمير البلدان ونخريب العمران وانقراض الدول » 9" . وي هذا یکمن 
سر ما ذكره ابن خلدون في ١‏ مقدمة » كتابه حيث قال في الفصل الثالث من الکتاب 
الاول : « ان الدول ها أعمار طبيعية كالاشخاص  »‏ فالقصود هنا هو هذا الصنف 
العسكري » وذلك لما ذكره « من الانفراد بالجد » وجدع أنوف العصبية الي بها 
التغلب » ودواعى البرف ومذاهب السرف وغير ذلك مما يدعو الى الحور وخرق 
السياج ‏ « والا فقد رأينا من دولة الفرس والدول المسيحية ما تجاوز المثتين من‌السنین» 
لان تصرف ملوكهم له حد يقفون عنده عفتضی السياسة العقلية . وكذلك الدولة 
العثمانية » تسرى الان في المائة السادسة لا فيها من مراعاة أصول الشريعة الاسلامبة 
والقوانين المحترمة» ۲4۱ . فالدولة الى تسیر عقتضی العدل تطول بها المدة. » اما تلك 
اني تقوم على الحور فانه لا يبقى لها ملك . 

ان هذا التأويل لنظرية ابن دون عون عير شك أعظم اسهام سياسي س 
اجتماعي نظري يقدمه ابن اي الضیاف. «وسواءأسلكم هذا التأويل له أم لم يسلم فإنه قد 
أحدث تعدیلا" في الصورة الي وقرت في أذهان من جاءوا بعد ابن خلدون عن هذه 
النظرية الي وعدت كل الدول بمصير فاجع أي كانت طبيعتها . لقد أصبح بالامكان 
أن تأمل لبعض أصناف الملك أو الحكم مصيراً أفضل اذا ما هي استندت إلى العدالة 
)١(‏ المصدر نفسه » ۱ ص ۲۲ . 
(۲) الصدر نقسه » + ١‏ » ص ۱۷ . 


(۳) الصدر نفسه » + ۱ ۰ ص ۲۷ . 
( 4 ) الصدر نفسه 4+ ۱ )ص ۲۷ . 
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في تصرفامها الدنيوية والشرعية . ان الملك الطلق أو الاستبدادي هو وحده الحکوم 
عليه بصورة لا راد ا » بالحراب والفساد والعمر القصير . أما الصنفان الآخران من 
الحكم : : الملك ابلمهوري والملك المقيد فلهما شأن آخر . 

فالملك الحمهوري ‏ كا هو الحال في «بلدان اميركا وغیرها » - مؤسس على 
« ان الناس يقدمون رجلا منهم باختيارهم » يلي سياستهم ومصالحهم لمدة معينة . 
ولا تم يخلفه غير ه باختيارهم أيضاً » وهلم جرا . وقد يستحسنون سيرة أحد فيطلبون 
منه زيادة مدة . ولا يجعلون لهذا المقدم شيثاً من فخامة الملك وشاراته » بل هو كواحد 
منهم ینفذ ما يتفق عليه الرأي من آهل المشورة . ولهم في ذلك قوانين حرمو نما احترام 
الشرائع المقدسة ويقفون عند حدها » ۲۱ . لا شك ان في هذا الصنف من الملك نفع 
دنيوياً للعامة واحاصة اذ كان امرهم شورى بينهم . لكن « قواعد الملة الاسلامية لا 
تقتضي هذا الصنف الجمهرري : لان منصب الامامة واجب على الامة شرعاً » 
يمون بتركه ‏ مثل تغيير النکر » كا تقدم ‏ وتنبي على وجوده أحكام شرعية في 
العبادات وغيرها » معروفة في كتب الدين »۲۳ . فلهذا النظام اذن فضيلة هي انه 
قائم على الشورى : لكنه بالنسبة للمسلم ناقص من جهتين: فهو من جهة أولى نتيجة 
الوافقة القائمة على الحواز فحسب اذ الامامة عند المسلمين واجبة شرعاً ؛ وهو من 
جهة ثانية دنيوي خالص-اذ ان منصب الامامة عند المسلمين تناط به أحكام شرعية . 


فلا يبقى اذن الا الملك المقيد بقانون الذي هو » بعد الحلافة » الماك الذي يحاط 
ذه العباد و محاط ره الفساد ویناط به المراد 5 وامر هذا الملك دائر بين العقل والشرع ¢ 
و صاحبه يتصرف بقانون معلوم معقوك في سائر أموره لايتجاوزه 2 وبلترم العمل به 
الاعناق ۲۳ . وهذا الحكم الوّسس على العدل والحرية والصلحة نظير لا عند 
المسلمين . الا ان قانون الملك الاسلامى هو القرآن العظيم والسنة النبوية منهما يستنبط 
الاعة المجتهدون » بالقياس » من اجل حفظ مقاصد الشريعة في الخلق في جميع 
الاحوال المتعلقة بالعبادة والمعاملة والملك الذي هو ضروري للاجتماع الانساني-كل 


( ۱) المصدر نفسه » ج ١‏ »ع ص 8؟. 
(۲) المصدر نفسه » + ١‏ ؛ ص ۲۸ . 
(۳) الصدر نفسه » ص ۳۲ . 
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ذلك قد أجري على قانون ومنهاج قويم من الدين ومن شروط العدل والرفق والامانة 
واتباع الصلحة والاستشارة في الامر والانقیاد لأمر الله وغير ذلك ما يجعل منصب 
الماك محفوظاً بنظر الشرع ۲۲ , 

ولقد شهد الناس خير تنفيذ لهذا القانون في عصر الحلفاء الراشدين الذين کانوا 
يراجءونعل الثابر . ولم ينه عن هذا التقليد الا ابو جعفر المنصور ومن بعده من بي 
العباس الذين « كانوا يتقون الاحتساب عليهم في تغيير المنكر » » ثم تدرج اطلاق 
الملوك شيا فشيئاً واتسع اجتهادهم » بعلم في بعض الأحيان » لکن انتهى الامر الى أن 
« اشتد الیل » » وطما السيل » وحان بالمسلمين الويل » وكثر في المتأخرين من يرى 
نفسه جتهدا غير خارج عن حد الشريعة » ولا مستند لاجتهاده الا قوله : هكذا ظهر 
لي . والحال انه يمرآة الموى لا عراة الفكر انه ليس عنده شيء من آلات الاجتهاد » 
پل لا يكاد یتصور معناه ۲۳ . ۱ 

آما في العصور الاخيرة في الدولة العثمانية » فق لاحظ السلطان سلیمان ان 
تغلب اللو له يعد یقف عند حد » وان الحال يؤدي ال وهن الاسلام و تشتیت الامة 
وزوال ملکها : فوضع من أجل ذلك في أول الائة العاشرة من المجرة قانونه 
الشهور » وجعل العلماء رقباء على تنفیذه» وأناط هم مهمة دفع التعدي أو التجاوز 
عن الحفاظ عليه » وبقانون هذا السلطان قویت الدولة العثمائية وعمرت آمصارها 
وعزت أنصارها . بيد أن« القانون السليماني » هذا لم يليث ان ضعف » وم يزل في 
تأحر » والمشيئة المطلقة في تقدم » والتقص ي از ديادء الى أن تلافى السلطان عبد المجيد 
ذلك في عام ۵ ه ۱۸۳۹ بالتنظيمات الحيرية » الي بها ظهر لدولة الاسلام 
تقدم في العمران لایسع انكاره ؛ زاد منه الترتيبات الي أجراها من بعده السلطان عبد 
العزيز اذ استبدل بالسرف في الترف أسباب العمران والمصلحة العامة واحطط 
الضر ورية للبلاد ۽ بنصح و آمن.وعدل ۳ 


ان مدار « الاك المقيد » هو العدل » ولکن لیس هو العدل الهمل اعا هو العدل 
الرتب ؛ والر تیب لا يكون الا بالقوانین . وهکذا أمكن للممالك الاوربية أن تعمر 


(۱) الصدر نتسه » جو ص ۳ . 
(۲) الصدر نفسه » ج ۱ » ص ۲۵ . 
(۳) الصدر نشه » ج ۱ » ص 4۲ . 


وار العارف فيها ونتسع الثروة والغنى 4 وترتاح قلوب الحكام والرعایا فلا پشکو 


أحد ظلما أبداً » يدرك ذلك من اطلع على « الفصل الثالث من القالة الثالثة من تأليف 
الشيخ الالمعي الفاضل أي محمد رفاعة بدوي رافع الطهطاوي المصري الذي ألفه ني 
رحلة لباريس وسماه ( تخليص الابريز في تلخيص باريز ) » ومن اطلع على تأليف 
« أمير الامراء الوزير خير الدين التونسي » أقوم السالك في معرفة أحوال المالك) 
الذي جارى فيه تأليف الطهطاوي ۲۱ . وهذا هو أيضاً عين ما أكده ابن خلدون في 
النصل الذي عقده في ( المقدمة ) | «معی الحلافة والامامة » » اذ ربط بين الملك 
لام على العدل وعلى القوانين الشرعية او ااسياسية العقلية من ناحية وبين اقبال الدولة 
والعمران واانفع في الدنيا والاخرة ۲۳ . 

صحيح أن « السياسة الفروضة من الشارع يجميع فروعها متعسرة » - وذلك 
بسبب انتقال الملك : بعد الحلافة » الى بيوت معروفة من عهد معاوية قيل ان الصلحة 
الدنيا الى الحضارة والانغماس في انعیم والتفئن في مذاهب الترف ‏ لكن أوضاع 
هذا الزمان تقتضي في كل الاحوال « الاستعداد با يلزم لقوة الشوكة الحامية الدافعة 
عن الحوزة : كالقلاع وااسفن بي البلدان البحرية والات الدفاع بما يقتضيه حال 
کل زمان 4 و ترین الحند عل تعيئة صفوف اامتال 4 وغير ذلك من الامور الي ل 
يكن لا وجود ف صدر الاسلام 3 وصارت الان ضرورية لاغناء عنها عفتضی حال 
الوقت لاا اط الاستعداد و الاحتباط لدع الضرر بقدر الطاقة » ؛ وهذا کله »عار 
في نظر الشرع ولا يمكن الا بالمال الذي یتوصل به الى كل مطلوب . والذي يجب 
دنا هو أن يكون آخذ هذه الاموال بالعدل » لا بالطريق الي تمتد بها أيدي ملوك 
الاطلاق الى اموال الرعية ونفوسهم تأخذ منها بغير حساب وبغير قيد » فان ذلك من 
أسباب اللبراب . ان المشاهدة تدعم قول أحد الحكماء :«إذا استطالت أيدي العمال 
وقع الاختلال في بيوت الاموال وجاء النقص يتبعه الاضمحلال». فالاجحاف في 
الخراج وجور العمال المأمورين خلاصه بالشدة والعنف : وجميع مظاهر الظلم الي 
تصحب ذلك أو غيره ۰ كل ذلك يؤذن باللحراب وبفساد العمران ‏ . 

(۱ المسدر تسه »+ ۱ ص 4۵ - 4 . 


( ۲( المصدر نفسه » ١‏ )اص 41۱ . 
( ۳ ) الصدر نغسه » + ۱ ۰ ص 4۷ - ۸ . 


\or 


وينبغي أن یکون مبدأ بناء العمران ‏ كا تقضي بذلك الشاهدة والتجربة - أن 
نراعي تقدیم الامور الضرورية ثم الامور الحاجية » ثم بعد ذلك الامور التحسينية . 
اذ لا آضر بالعمران وادعی لاسباب الخراب من تقديم الامر التحسيني على الواجب 
الضروري » لان التحسین قبل استقامة ما يراد نحسینه تقبیح » « كن یزوق حیطان 
داره التداعية قبل علاج أعمدتها فقد تخر على يد المزوق حال التزویق » . وهذا هو 
حال الافرنج الذين بلغ العمران|في بلداتهم الى غاية یکاد السامع ان لا يصدق بها الا 
بعد المشاهدة . فطريقهم في ذلك التدرج في أسباب العمران تدرجا معقولا" : أسسوا 
قوانین عدل فاستقر الأمن » واشتغلوا فقوي الأمل عندهم » واستقام العمل فدعتهم 
الحاجة الى كير ته . ومن أجل كثرة المصنوع والخلطة سهلوا الطرق في البحر والبر 
بالسفن وعجلات البخار » ورفدوا ذلك بالبريد وبالتلغراف الذي هو « من أعاجيب 
الدنيا ومظهر آثار العقول الصاخبة الناشئة في مهد الامن المغذاة بلبان الحرية » . ان 
« التدرج من الضروري إلى الحاجي إلى التحسيي هو الذي یمین على أسباب الحضارة 


والعمران من غير تکلف ( )0 ۰ 


وينوه ابن الي الضياف اخيراً ببعض فروع القانون النوط به تحقيق العدل عند 
الاوربيين : وأول هذه الفروع يقوم على أساس «الوحدة في الحكم » لا الحكم 
بالشيثة » » فالملوك هنا في النظام القیند یترفعون عن الانتصاب الحكم بين المتداعين 
ویولون هذه الهمة لمجالس الاحکام في ابلنایات » آما هم فیأمرون بتنفيذ العقوبة أو 
التخفيف منها أو یتفضلون بالعفو . وثاني هذه الفروع « مجلس شوری » : من أعيان 
المملكة وعقلاما ينتخبه الا‌لون او العامة ویکون وكيل“ عنهم يحمي حقوقهم ویدافع 
عنها . وحالة هذا الجلس ريما يشبهها ما انطوی عليه « القانون السليماني » من مراقبة 
العلماء للحکام وانذارهم والتوصية بخلعهم . «وببذا یکون هذا الجلس معتيراً في 
نظر الشرع الاسلامي لانه وسيلة الى جمع الكلمة وعدم الافتراق في الامة والحبة بين 
الراعي والرعية وصون الدماء والاموال ؛ وحصل به من البیر والنفع ما كان حصل 
5 صدر الاسلام من خوف تغيير النکر » ؛ لقد قال ولي الدين ابن خلدون ان عادة 
الله قد جرت على « ان المالك لا تكون على نبج استقامة الا اذا كانت الدولة طالبة 
ومطلوبة) . وهذا حقءفإن دولة القانون طالبة لا لما من الحقوق الملكية > ومطلوية 


)۱( المصدر نفسه واج ۱ ص 0۷ = ۵۸ , 


۱ 


با علیها من الحقوق القانونية . فیلزمها » والحالة هذه » الاستکفاء بالكفاة من الرجال 
وانتخاب ذوي العقول والعارف » لا تدم » لمحبة » من آخره عمله » وانما 
تقدم التجریب على التقریب » والاختبار على الاختیار . وي هذا عمران البلاد وصلاح 
العباد . ان بعض السلمین لا یستحسن نظام ( الملك القید بقانون ) ويراه بدعة في 
الاسلام وتشبها بغير أهل الملة الاسلامية. لكن من البدع ما هو واجب » وعل فرض 
تسليمه فهل يقتضي ذلك حرمان المؤمنين من خيره ونفعه الذي لا يسع انکاره ؟ ان 
الحكمة ضالة المؤمن يلتقطها ابن وجدها ۲۱ . 


وهكذا يبدو ابن الي الضياف حريصاً كل الحرص على أفكار خير الدين لا 
يكاد يخرج عنها . فالحموم واحدة والحلول هي عين الحلول والقضايا الطروحة هي 
نفسها . ما الذي يدفع بالامم الى الأمام ؟ القوة العمرانية والعرفانية الدعومة بالعدل 
والامن والقانون . ما الذي يرتد بالامم الى حال التقهقر بعد نمو العمران وسعة 
الاحوال؟ الانفراد بالسلطة والمجد والتنكر للعدل والقانون والشورى » وبكلمة : 
« الاستبداد والحكم المطلق » او اطلاق الحكم . هنا تکمن العلل » ومن هنا ينبغي 
الیدء . ۱ 
لا شك أن حير الدين وابن اني الضیاف قد لسا جانباً جوهرباً من المشكلة لکن 

الواضح ان رژیتهما كل الداء ني هذا ابلانب بالذات ترجع بالدرجة الأولى إلى 
آثر الوسسات الغربية في حیانهما الفكرية والسياسية. ولعل من الژسف حا ألا یکونا 
قد انتبها الى ما انتبه اليه معاصرهما محمد بيرم التونسي (۱۲۵۲ ه | ۱۸4۰ م- 
۷ ه | ۱۸۸۹ ) صاحب ( صفوة الاعتبار بمستودع الامصار والاقطار ) الذي 
لم يغفل عن مواطن الحلل في النظام النياي الفرنسي نفسه»وذلك بسبب ما لاحظه من 
دور الرشوة مثلا" في احتلال الرجال غير الا کفیاء للمناصب الرسمية ۰۲۳ ولم يفته 
ان الاوربیین من فرنسيين وطلیان و انجلیز لا محخلون من الاعتقاد باحرافات الباطلة 
کحلول الارواح » والبخت » وتلمس الحير والسعادة في ايقاد الشموع تقرباً الى 
أولياهم « ما تری الاوربیین ومن تشکل بشکلهم وتباهی بتقليدهم حملون عبثه على 


۰.۷۱ الصدر نفسه » < ۱ ۰ ص‎ )١( 
محمد بيرم التو نسي : صفوء الاعتبار مستودع الامصار والاقطار 3 الطبعة الاولى ¢ المطبعة‎ (۲( 
. ۱۲۰-۱۱۹ الاعلامية مصر » سنة ۱۳۰۲ هوج # ص‎ 


۱9۵ 


البلاد الاسلامية وحدها ويجعلونها سخرية ویتزهون اوربا عن مثلها مع امبا حاوية 
لشبهها ولأشد منها »> بل رعا أسند ذلك الحاهل او التجاهل الى ديانتنا الشريفة 
بعض ذلك - وحاشا لله أن تژدي أو ترشد لثل ذلك بل ابا هي الهذبة والمنقذة من 
غياهب اجهل إلى نور العارف » الحاثة على العلم , وفتح البصائر » ١١‏ . 


۷- ومع ذلك فلنا ان نتساءل : هل ترتد المشكلة كلها الى زاوية النظر الي منها 
رأى الامور كل من خير الدين » وابن ابي الضياف ؟ أم أن القضية : ترتد الى 7 
اكثر تعقيداً وأشد التحاماً وأعسر منالا”؟ان کا من هذين المفكرين سياسي محتر ف 
وسژول يقت في قمة هرم انظام لسيامي الاجتماعي . فهو يتحرك في ١‏ الدائر ة» 
الي توجه الدولة كلها بأجهز نما ومؤسساتبها ورعایاها . صحیح ان الاهتمامات 
الشخصة الحزئية لدى کل منهما قد كانت عظيمة » وان كلا منهما قد ابدی عطفاً 
على الثورة الشعبية الي قادها علي بن غذاهم في وجه الصادق باي عام ۱۲۸۰ هم / 
۵ . لکن ينبغي أن يقال أيضاً أن شؤون « اهاز العلوي » وآمر السلطة 
الاعلى وقضية الدول الكبرى والتوازن بينها وخطر اهيار الدولة » هي الي كانت 
توجه بالدرجة الاولى اهتمام هذا وذاك . لذا بدا طبیر الدين بوجه حاص ان تحقيق 
التقدم أن ؛ یم الا من خلال الاجهز ة العلوية الادارية والقانونية والعسكرية . أما دور 
القاعدة ي 0 التقدم 5 و آما سلوك وعقلية قطاعات الامة الواسعة-الي lb.‏ هي 
أيضاً مشاكلها الخاصة وتشكو من علل بعضها عارض وبعضها مزمن ‏ فلم يبي 
لخير الدين أن يوليه الاهتمام الذي هو جدير به . ولقد كانت تلك مهمة هذا الرجل 
الذي قدم من بعيد الى عاصمة الحلافة العثمانية وتنقل بين أرجاء الدولة وبعض 
أرجاء العمورة » يقرع ناقوس الحطر وينبه النيام ويفتق المشاكل ويفجر الطاقات 
ويرك بصماته القوية تي الاذهان والعقول والارادات : هذا الثائر الذي قضى حياته 
مشرداً تطارده السلطات ويطاردها هو أيضاً » تثير في وجهه المتاعب فلا يتنكب عن 


)١(‏ الصدر نفسه » ج ۲ ۰ ص ۱:۱ . ومع ذلك فمن الق ان يقال ان ابن ابي الفيات قد لمن 
في احياة الاوروبية الاجماعية- السياسية وخاصة في قرئسا مزية ما لبشت أن اصبحت طبعاً مرولا وهي حب 
الحرية المزوج بدمائهم حى أفرطوا فيها افراطاً لا داعي له ( أبن ابي الضیاف : تحاف اهل الزمان » ج 
۱ ص ۳۲) لكنه لم يتوسع في نقده هلا , 

( ۲ انظر اسباب هذه الثورة و وقائمها وتطوراتها ني : اتحاف اهل الزمان .. ¢ جه 6 س ۱۱۲ 
¬ ۱۷۵ وج ص ۷۱-۰۱۸ 


۱ 


أن يجاريها هو أيضاً ني ذلك » غريباً عاش, » وغريباً مات » جمال الدين الافغاني 
۱۲۵۶4 ۸ | ۱۳۱6-۵۱۸۳۸ « | 2۱۸۹۷). 


جاء جمال الدين في «زمن التناقض » » أو 5 ما پسمیه هو نفسه «زمان 
الاستعمار » » و زمن « تحرير الارقاء واسارة الاحرار » ٠١‏ . وهو قبل ان يكتشف 
هذه الحقيقة أغرته كثير فكرة توحيد الأديان السماوية الثلاثة : الموسوية والعيسوية 
والمحمدية لا لاحظ من تمام الاتفاق بينها في المبدأ والغاية - » لكنه ما لبث أن 
أدرك أن المحاولة متنعة اطلاقاً وذلك بسبب الوانع والعراقيل الي يضعها « أولئك 
المرازبة الذين جعلوا كل فرقة يمنزلة حانوت وكل طائفة کنجم من مناجم الذهب 
والفضة » » رأس مالا «ما أحدثوه من الاختلافات الديئية والطائفية والمذهبية » » 
بحيث أن أي رجل يحسر على مقاومة هذه التفرقة ة » أو هذه التجارة » لن یکون 
الا كافراً » جاحداً » مار ؟) . فعاد » والفشل ملء اهابه وجبته » يجمع ما تفرق 
من الفكر » ويلملم شعث شعث التصور » وينظر الى ذويه : الى الشرق » وأهله » 
فاستوقفته الافغفان » وافند » والیمن > ومد ء والعراق » واشام 0 
والأندلس » وكل صقع ودولة من دول الاسلام في الشرق . وأدرك فوراً أن ني هذا 
8 داء ينبغي تشخيصه ونحري دوائه » وأن هذا الداء ليس الا « انقسام أهليه 
تشتت آرامهم واختلافهم على الامحاد واحادهم على الاختلاف » 29 .على الرغم من 
بم رون و بأوقات تم یقن على شفير ار ار . لکن هذا 
الانقسام والتشتت ليس الا مظهراً لوافعة قعة أفدح وأجسم هي واقعة انحطاط 0 
بعد الارتفاع » والضمف بعد القرة ؛ والذلة بعد العزة » والرض بعد ال . | 
الداء صعب بکل تأكيد . لکن الاصعب والاعز منه الدواء . هل عکن تعيين ۷ 
دون الوقوف على الداء وأسبابه وعوارضه فضلا" عن تطور حياة صاحبه ؟ لقد « ظن 
قوم في زماننا ان امراض الامم تعالج بنشر ابلعرائد وانها تکفل انباضها وتنبيه الافکار 
وتقويم الاخلاق»! لکن أبن من يقرأ ومن يكتب فضلاً عمن یفهم! ومن ذا الذي 
)١(‏ جال الدين الافغاني : الاعمال الكاملة ( خاطرات : في الثربية والتعلم ) ص ۲۷۸ . 
(۲) خاطرات ( وسدة الادیان وانقسام تجارها ) 6 ص ۲۹۵ . 


( ۳۴ ) الصدر السابق » ص ۲۹۰ . 
(؛ ) المروة الوثی ( الدافع لسن الاخلاق) » ص ۳۸۷ ۰ 


۱۷ 


يستطيع تفهیم أمة هي في درك افبوط فائدة الحرائد ؟ وذهب آخحرون الى أن شفاء 
الامة من آمراضها القتالة یکون بانشاء الدارس العمومية دفعة واحدة في کل بقعة 
من بقاعها وعلى الطراز الحديد العروف بأوربا . اذ مى عمت العارف كلت 
الاخلاق واتحدت الکلمة واجتمعت القوة . لکن ما أبعد ما يظنون ! فان هذا العمل 
العظيم انما یقوم به سلطان قوي قاهر يحمل الامة على ما تکره ازماناً ؛ ولیس عند 
الضعيف هذه السلطة الي تقهر فضلا" عن التروة الي تلزم . وحتی لو فرضنا ان 
تنفيذ ذلك مکن بالندریج وخلال مدة من الزمن تكفي لبث هذه العلوم‌والعارف؛ 
وحى ولو فرضنا بعد هذا«مسالةالدهر» » فكيف يم نقلها الى الامة مع مراعاة 
النسبة بينها وبين مشارب الامة وطباعها » ومع ما نعلم من غرور ورعونة « الناشئين 
النقلة » الذين بالرغم من مهم لم يكونوا هم ينبوع هذه العلوم لم یتنکبوا عن صدم 
مشاعر الامة مولدين لدا اوهاماً أدت بها الى الاضمحلال والفناء؟لقد نقل العثمانيون 
والمصريون عن الغرب المدارس الحديثة والعلوم والصنائع والآداب وكل ما يسمى 
)لک عل نوا ہا من ورطات م يجن ايه لاجاب بترم ؟ هل 
اع سه فر ا غارة الاعداء عنهم؟ 
. ) نعم » ربما وجد بينهم أفراد يتشدقون بألفاظ الحرية والوطنية والخنسية وما 
0 3 ويصوغوما في عبارات متقطعة بر اء لا تعرف غايتها ولا تعا م بدايتها 
ل ال ا 
الیل . ومنهم آخرون عمدوا الى العمل بما وصل اليهم من العلم فقلبوا أوضاع المباني 
والمساكن وبدلوا هیثات ال كل واللابس والفرش والآنية وسائر الماعون : وتنافسوا 
في تطبیقها على أجود ما يكون منها ني المالك الاجنبية » وعد وها من مفاخر هم » 
وعرضوها معرض الباهاة » فنسفوا بذلك ثرومم الى غير بلادهم ( . ) وأماتوا 
أرباب الصنائع من قومهم » وأهلكوا العاملين في المهن لعدم التدارهم ان يقوموا 
بكل ما تستدعيه تلك العلوم الحديدة من الحاجيات ابلعديدق وأيديهم لم تتعود على 
صنع الحديد » وثرو م لا تسع جلب الالات الحديدة من البلاد البعيدة . وهذا جدع 
لأنف الامة یشوه وجهها و محط بشأمها. . وما هذا الا لان تلك العلوم وضعت فيهم على 
غير أساسها وفاجأتهم قبل أوانها » . وبالاضافة الى ذلك «علمتنا د 
مواضي الحوادث بأن المقلدين من كل أمة » المنتحلين اطوار غير ها» یکونون فيها 
منافذ ركوى لتطرق الاعداء اليها » وتكون مداركهم مهابط الوساوس ومازن 
۱0۸ 


الدسائس » بل یکونون عا افعمت آفندنرم من تعظیم الذين قلدوهم واحتقار من لم 
يكن على مثالهم شوماً على أبناء امتهم يذلوتهم ويحقرون أمرهم ویستهینون بجمیع 
اعمامم وان جلت (. ۰) ويعيد أولئك المقلدون طلائع الحيوش الغالبين وأرباب 
الغارات » يمهدون شم السبل ويفتحون الابواب ثم يثبتون أقدامهم ويمكنون سلطتهم» 
ذلك باهم لا يعلمون فضلا" لغيرهم ولا يظنون ان قوة تغالب قوتهم » ( . نسا 
الحيلة وما الوسيلة » والزمن قصير > والاخطار محدقة » ورسل المنايا على الابواب ؟: 
١‏ أرسل فكرك الى نشأة الامة الي حملت بعد النباهة ؛ وضعفت بعد القوة» واسترقت 
بعد السيادة » وضيمت بعد المنعة ٠‏ واطلب أسباب نبوض الاول حى تتبين مضارب 
الخلل وجرائيم العلل » فقد يكون ما جمع كلمتها وانبض همم آحادها وم ما بين 
أفرادها وصعد بها الى مكانة تشرف منها رؤوس الامم وتسوسهم » وهي في مقامها 
بدقيق حكمتها انما هو دين قويم الاصول » محكم القواعد » شامل لانواع الحكم » 
باعث على الالفة » داع الى المحبسة » مزك لانفوس » مطهر للقلوب من أدران 
الحسائس » منور للعقول باشراق الحق من مطامع قضاياه » كافل لكل ما يحتاج اليه 
الانسان من ياي الا جتماعات البشر رة وحافظ وجودها ويتأدى ععتقدبه الى جمیع 
فروع الدنية » . « فان كانت هذه شرعة تلك الأمة » ولا وردت وعنها صدرت » 
فما تراه من عارض خللها » وهبوطها عن مكانتها اما يكون من طرح تلك الاصول 
ونبذها ظهرياً » وحدوث بدع ليست منها في شي ء اقامها العتقدون مقام الاصول 
الثابتة (. . ) فتكون هذه الحادثات حجاباً بين الامة وبين الحق الذي تشعر بندائه 
أحيانا بين جوانحها » . ان العلاج الناجع يكو ن إذن برجوع الامة الى قواعد 
دینها والاخذ بأحكامه على ما كان في بدايته » من غير قنوط ويأس لان جرائيم 
الدين متأصلة ي النفوس من أحقاب طويلة « فلا يحتاج القائم بإحياء الامة الا الى 
نفخة واحدة بسر نفسنها في جميع الارواح لأقرب وقت . فاذا قاموا لشؤونهم 
ووضعوا أقدامهم على طريق تجاحهم » وجعلوا آصول دینهم الحقة نصب أعينهم › 
فلا يعجزهم أن يبلغوا في سير هم منتهى الكمال الانساني » . أما من يطلب اصلاح 


سس مس جيب س 


(۱) خامارات ( الاصالة والتقليد) » ص ۱۹۵-۱٩۹۲‏ 
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التربية » وانعکس فیها نظام الوجود فینعکس غليه القصد » ولا يزيد الامة الا نحساً 
ولا يكسبها الا تعساً + . 

ان القاعدة الي يدور علیها منطق جمال الدين هنا ترند الى القضية التالية اللي 
تتخذ شكل القانون:« مى ضعف ما كان سبباً في الصعود محصل المبوط والاتحطاط » 
ومی زال ما كان سبباً في السقوط يحصل الصعود » ۱۱ . 

والواقع ان علل المبوط - الي يمثل غيابها أو نقيضها عللا" وبواعث الصعود 
بطبيعة الحال ‏ هی اعقد من أن ترتد الى عامل واحد » حى ولو كان هذا العامل 
هو بطبيعته ذا جوانب متعددة ووجود معقد ني ذاته كالدين الاسلامي بالذات . 
واقرار جمالالدين بالعلل المتعددة للهبوط واضح كل الوضوح في أفكاره وتأملاته . 
بيد أن ما لا شلك فيه هو ان تراجع الدين وانحساره وضعفه » بالاضافة الى ما اعتری 
بعض عقائده من خلل وتشویه» هو عند الافغاني العامل الرئيسي في ضعف المسلمين 
وتقهقرهم کا أن في قوته ومضائه یکمن سلك النظام الاجتماعي التمدن : « الدين 
قوام الامم وبه فلاحها : وفيه سعادمما وعليه مدارها »۲۳۳ » وهو الذي اكسب عقول 
البشر و نفوسهم عقائد وخصالا « کل منها ركن لوجود الامم وعماد لبناء هيئتها 
الاجتماعية وأساس حکم لمدنيتها » وفي كل منها سائق يحث الشعوب والقبائل على 
التقدم لغايات الكمال والرتي الى ذرى السعادة وي كل واحدة وازع قوي يباعد 
النفوس عن الشر »ويزعها عن مقارفة الفساد ويعيدها عن مقاربة مايبيدها و پیددهام() 
ان هذه العقائد والحصال تكون « قصر السعادة الانسانية المسدس الشكل » : ثلاث 
عقائد» وثلاث خحصال : , العقيدة الأبولى : التصديق بأن الانسان ملك أرضى هو 
أشرف المخلوقات . وهذا الاعتقاد يلزم صاحبه بأن يرتفع عن ملابسة الصفات 
البهيمية والحيوانية ويسمو بروحه الى العالم العقلي » وكلما سما عقله أوفى على المدنية 
وأخذ منها بأوفر الحظوظ » . 


العقيدة الثانية : يقين كل ذي دين بأن أمته أشرف الامم وان كل مخالف له 
هو على ضلال . وهذا اليقين يدفع الامة الى أن تنهض لكاثرة الامسم الاخرى 
(۱) الصدر الابق » خاطرات ( الاستمار ) + ص 44۸ . 


( ۲ ) الرد على الدهريين ( الاعال الكاملة » ۰۱۳۱ 
(۳) الصدر نفسه »> ص ۱11۱ . 
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ومسامانها في مجدها ومسابقتها في شرائف الامور وغایات الدنية » ويحثها « على 
الرغبة في فوت جميع الامم والتقدم عليها في المزايا الانسانية : عقلية كانت أو 
نفسية » ومعاشية كانت أو معاد ية » . 


العقيدة الثالثة : ابحرم بأن الانسان انما ورد هذه الحياة الدنيا لاستحصال كال 
«مبيئه للعروج الى عالم أرفع وأوسع من هذا العام الدنيوي والانتفال من دار ضيّقة 
الساحات » كثيرة المكروهات جديرة ان تسمى بيت الاحزان وقرار الآلام 00 
فسيحة الساحات خالية من الولات لا تنقضي سعادما ولا تن تنتهي مدا » . وصاحب 
هذا الاعتقاد مدفوع دوماً الى الارتقاء من حالة الحهل الى 8 العلم » ومن دنس 
الرذائل الى تبذیب النفس وتطهيرها فيتزع الى الكسب من الوجوه المشروعة ویتتکب 
عن طرق اللحيانة ووسائل الكذب والرشوة واللق الكلبي وانحداع الثعلي » فتكون 
الميئة الاجتماعية بذلك سليمة عادلة مستقيمة وتصبح الروابط بين الامم أدعى للثقة 
وأقرب الى مراعاة الحق والعدل ١١‏ , 


أما الحصلة الأولى فخلة الحياء : « وهو انفعال النفس من اتيان ما مجلب اللائمة 
وينحي عليها بالتوبيخ ٠‏ وتأثرها من التلبس عا يعد عند الناس نقصاً). وتأثير هذه 
الحلة في « حفظ نظام الجمعية البشرية وكف النفوس عن ارتكاب الشنائع » أشد من 
تأثير مئات الو انين وآلاف من الشرط والمحتسبين . وهو لا يتجلى في دائرةالمعاملات 
فحسب واتما في تقوية روابط الالفة بين آحاد الامة في بعائير احم ومخالطاهم . 
وهذه الخلة يلازمها شرف النفس والغيرة والاباء » « وكل أمة فقدت الغيرة والاباء 
حرمت البریي . 

. الحصلة الثانية الامانة : وهي روح وعصب العاملات والعاوضات في منافع 
الاعمال » كا نبا دعامة بقاء الانسان ومستقر الحكومات وباسط ظلال الامسن 
والراحة والسلطان و العدالة . والامة الي تعطلت عندها هذه اعملة « لا تلبث بعد هذا 
أن تبتلعها بلالیم العدم وتلتهمها أمهات اميم » . 

الحصلة الثالثة : الصدق : فالکاذب الذي يرى البعید قريباً والقريب بعيداً ويظهر 


. ٠٤٤-١4١ المصدر السابق » ص‎ )١( 
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النافع في صورة الضار والضار في صورة النافع هو «رسول ابلهالة وبعيث الغواية 
وظهير الشفاء ونصير البلاء » . وغیاب الصدق من حياة اهیثة الاجتماعية ینثر نظامها 
وحلخل التثامها ويبدد الالفة المدنية والمنزلية . و البقاء الشخصي والنوعي الانساني 
مرهون بالصدق ۲۲ , 

فدور الدين إذن ني بناء النظام الاجتماعي وني التقدم المدني بين وبديمي والتبجة 
الي تتبع هذا هي القول ان الذهب المادي أو الدهري الذي يلغي دور الدين في الحياة 
الفردية والاجتماعية وحرص على هدم « قصر السعادة المسدس الشکل » الذي رفعه 
الدین هو مذهب مناهض للتمدن اطلافاً » ومفسد لنظام الاجتماعي . واه لاەر 
مؤكد في رأي جمال الدين ان « الباطنية » من أهل التأویل الذین ظهروا عصر في 
فرت الرابع الهجري وبثوا دعامهم في البلاد الاسلامية وخاصة في ايران » قد 
آشربت نفوسهم الذهب الدهري » فکانوا نقمة على هذه الامة > ما « ساعدهم مد" 
الزمان على تلويث اللفوس بالاخلاق الرديئة وتجریدها من السجايا الكاملة (. . ) 
حى تبدلت شجاعتهم بالحبن وصلابتهم بالحور » وجرا مهم بالحوف ۰ وصدقهم 
الکنپ » امام باه :ووقع لسغ في هسهم »بان کان مرماها تاق 
الملة عامة صارت قاصرة على النافع الشخصية الحاصة » . فکان من عاقبة ذلك ر ان 
جماعة من قزم الافرنج صدعوا آطر اف البلاد السورية وسفکوا فيها دماء آ لاف من 
أهاليها الابرياء وخربوا ما أمكنهم ان يخربوا » وثبتوا بها نحو مائتي سنة » و السلمون 
في عجز من مدافعتهم ( . ) وكذلك قام جماعة من اوباش ار , والغول مع جنكيز 
خان واخترقوا بلاد المسلمين و هدموا كثيراً من المدن المحمدية وأهدروا دماء الملابين 
من الناس » ولم تكن المسلمين قدرة على ی دفع هذا البلاء عن بلادهم » مع 0 
وف ي بدء الاسلام على قلة عددهم كان ينتهي الى اسوار الصين » ۲۱ . أما في 
الازمنة المتأخرة فقد لعبت «وساوس الدهريين » ا ان القواد 
الذين اجترحوا ام الحيانة في ارب الاخيرة بين الدولة العثمانية والدولة الروسية 
والذين « کانوا یعدون ای باب الأفكار الحديدة » ( ابناء العصر الحديد) 
لم یکونوا الا« یشریین» دهريين ۳ 


(۱) الصدر السابق » ص ۱۵۸-۱ . 
(۲( الصدر السابق » ص ۱۱۰ . 
(۲) الصدر السابق » ص ۱۱۳ . 
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وقد يذهب الظن بنا -- لا ذهب ببعض «الغفلين من الافرنج » - الى أن 
تأخر السلمین ني القوی ار بية والسياسية : وفقرهم وفاقتهم : وفشو فساد الاخلاق 
فيهم وتفرق كلمتهم وخضوعهم لسلطة الاجنم بي وجهلهم بأحوالهم احاضر قو القبلة 
و عطالتهم في الحياة الزمنية الي تسابق في حلبتها کل لام .. كل ذلك راجع الى 
عقيدة « القضاء والقدر » الي تعد عند السلمین الا من آصول دینهم والي إن 
هي دامت مستأثرة بعقوهم وأفعالهم ‏ ستؤدي بهم إلى الفناء والزوال ۲۱۱ . والحقيقة 
أن هو لاء قد أساءوا التمييز بين الاعتقاد بالقضاء والقدر وبين الاعتقاد عذهب ابر بة 
القائل « ان الانسان مجبور حض ي جميع أفعاله ».انه « لا يوجد مسلم في هذاالوقت» 
من سي وشيعي وزيدي واسماعيلي ووهاي وخارجي زیری مذهب الجر المحض 
ویعتقد سلب الاختبار عن نفسه بالمرة » بل کل من هذه الط و ائثف السلمة یعتقدون 
بان هم جزعاً اختیاریاً في أعمالهم يسمى بالكسب ۰ وهو مناط الثواب والعقاب عند 
جميعهم (.. ) وان هذا النوع من الاختیار دو مورد التکلیف الشرعي وبه تم 
الحكمة والعدل  »‏ . أما الاعتقاد بالقضاء فلا خلاف في صحته وهو لا يعي أكثر 
من القول ان كل حادث له سبب يقارنه ني الزمان وان الانسان لا بری من سلسلة 
الأسباب الا ما هو حاضر لديه » ولا يعلم ماضيها الا مبدع نظامها الذي قدرها » 
وما ارادة الانسان الا حلقة من حلقات هذه السلسلة . اذ من ذا الذي يستطيع « أن 
يتملص من الاعتراف بتأثير الفواعل الطبيعية والحوادث الدهرية ثي الارادات 
البشرية » ؟ ۲۳۱ وهل يمكن ل ١‏ علم التاريخ » - أو فلسفة التاريخ ‏ أن يقوم بمعزل 
عن الاعتقاد بالقضاء والقدر ؟ أليس هذا العلم يبحث عن سير الأمم في صعودها 
وهبوطها وعن طبائع الحوادث العظيمة وخواصها وما ينشأ عنها من التغيير والتبديل» 
وما يتبع ذلك من نشأة الأمم وتكون الدول أو فناء بعضها واندراس أثره ؟ الا تكمن 
وراء هذا العلم فكرة غياب استقلال قدرة البشر في تصريف الأحداث والاذعان بأن 
أحلاث التاریتخ هي“ قبضة مدبر الكائنات ومصرف الحادثات ؟ ۲*۱ . 

. ۱۸۲ - ۱۸۲ العدر السابق ( رسالة في القضاء و القدر ) 6 ص‎ )١( 

(۲) الصدر السابق » ص ۱۸4 . 

( ۳ ) الصدر السابق » ص ۱۸ . 

( 4 ) الصدر السابق » ص ۱۸۰ . 
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ثم ان علینا ألا ننسى ان « الاعتقاد بالقضاء والقدر اذا تجرد عن شناعة ابر 
تشعه صفه ة الخراءة والاقدام وخلق الشجاعة والبسالة. .و ببعث عل , اقتحام م امهالك ( 
۰ وبذل الأرواح والتخلي عن ِ عن نضرة الحياة ( ) ی سبیل الق . 0 
بندفعو | ف أوائل نشأئهم الى الممالاك 6 بفتحو نبا و ال الدول بدو خو مسا 
و یه و ما اللا بفضل د هذا :الذي پوك معه المت و تصخر الحياة : لا شاك أن 
هذه العقيدة قد خالطها في نفوس بعض العامة من ااسلمین شوائب من عميدة ابر . 
ورا كان هذا سبياً 5 في رزيئتهم ببعض المصائب او في أخذنم A‏ في الاعصر 
الأخيرة : بلر ها يكون هذا علة أوقوفهم ا ۳ 

لكن هذا ليس هو السبب الحقيقي الوحيد اتأخر والاحطاط . ان لهذا أسبابآً 
خارجية قد یکون آخطرها « حروب الصلیب» وغارات التتر وزحف الامم 
الغربية بأسر ها على ديار السلمین . لقد كانت هذه صدمات متتالية ذهبت بالرأتي . 
وان جبت الدهشة وانتهت بصاحبها الى « السبات يكم الطبيعة ٠‏ و 7 2 د الى 0 
وأمراء غير أكفياء فاسدي الأخلاق والطباع د . لتعبير ر ال لاعا» عل أو 
للعوامل السياسية 1 رأ أ عظيماً ف ف واقعة الاطاط . فبالاضافة إلى ما 0 عن الاعتدا 0 
الجارجية ٠‏ عا ی حور 2 الامة ات ۷ تت بعض التصرفات الداخلية ۷۹ ياي المسلمين 


و 0 ل ما تنبغي الإشارة إليه هنا هذه الواقعة الضخمة الى تمثلت ني التو سع 
العثماني في اوربا : وما نتج عن ذلك ها يسمى بالمسألة الشر قية ٠‏ الي لم تكن في 
و 0 الأمر راجعة لأسباب دينية خالصة . اذ قد يكون لاضغينة الدينية شي ء من الدخل 

في إيجاد المسألة الشرقية لكنها « ليست هي كل أسباب المسألة ٠‏ . ان السبب الحقيقي 
برجع باختصار الى معادلة « القوة والعلم ) من نا «والضعف والجهل » من ناحية 
ثانية : على هذه العادلة « يدور آمر الدول انتصاراً و انکسار آ» ۲۳ . و لیست الشکلة 
هي ني هذا فقط على , كل حال واا هي ) أيضاً ني تفريط الدولة العثمانية وعدم جریا 
مع أحكام الزمن وحرماءها نفسها ومن دخل ي حكمها من الأمم أن تجري وإياهم 
فيميدان الحضارة وأن يبقى ها أثر من الاثار ني تلك الممالك والأمصار الي توغلت 


(۱) العروة الوثى ( النصرائية والاسلام وأهلهما ) » ص ۲۸۷ . 
( ۲( خاطرات ( المسألة الشر قیة ) 6 ص ۲۲٩‏ . 
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فيها 2١١‏ . بتعبير آخر حين توغلت الدولة ااعثمانية في اوربا وي دول البلقان ل تقم 
بيئها وبين هذه الدول خلال أربعة رون أية رابطة أو جامعة من شأنها أن تحافظ على 
استمرار وجود الدولة فيها . فهي من ناحية قد تركت لمذه الدول « جامعاتها» 
الكبرى : الدين واللسان والتاريخ ؛ وهي من ناحية ثانية لم تحل بينها وبين أن تتابع 
الحضارة الغربية فتقوی » في الوقت نفسه الذي كان الحكام الاتراك فيه «من القاعدين 
مكتفين بالفخفخة والغطرسة والفخر بالأسلاف » : «هذه هي شبه جزيرة البلقان 
الي افتتحها العثمانيون وبقيت في حوزتهم ونحت سلطانهم الأجيال » فماذا أحدثت 
في تلك الممالك من آثار العمران ؟ وماذا تركت ني تلك الشعوب من الذكرى ؟ 
وماذا أعدت من الحزم والرأيوالتدبير لبقاء تلاك القاطعات والامارات في حوزتها؟» 
«لا شيء . . لقد بقيت هذه الدول على حالتها » وعلى طرفي نقيض مع العثمانيين 
الأتراك يما لها من جامعات ومميزات خاصة » . فلو أخذت الدولة بالحزم بعد الفتح 
وعملت بصائب الفكر والرأي لعلمت أن بقاء تلك الممالك في حوزنما يحتاج لايجاد 
جامعات تجمعها مع شعوبما فتعمد الى وسائل تعميم لسانبا ونشر دينها فيكون 
الارتباط أشد وأقوى . أما وان الدولة العثمانية لم تفعل شيئاً من هذا فقد كان 
الانتقاض على سلطتها وزعزعة کیاما للخروج من حوزتما واضعافها آمراً حتماً لا 
مرد لوقوعه ''' . 


وثاني ما تنبغي الاشارة اليه وهذا بخص الحناح العرلي من الدولة العثمائية - 
ان الدولة العثمانية قد تمكنت بسهولة من فتح الممالاك العربية بفضل جامعة الدين الي 
تربطها مع هذه الدولة » وقد كان لهذه ابحامعة يض أثر عظيم في « قبول الحكم 
العثماني 4 . لكن هذه الدولة لم تتبن فكرة السلطان عمد الفاتح والسلطان سليم من 
ضرورة تعمیم اللسان العربي ني الدولة وجعله السان الرسمي » على الرغم من أن هذه 
الدولة تقوم على آساس دين لسانه العربية . وهي على العكس من ذلك « فکرت بتهر يك 
العرب » - وما أسقمها سياسة وأسقمه من رأي ! اذه كيف یعقل تتريك العرب 
وقد تبارت الأعاجم ني الاستعراب وتسابقت وکان اللسان العربي لغير المسلمين وم 
يزل من أعز ابلیامعات وأكبر الفاخر 1 .ان الذي كان ينبغي أن حدث هو رفع النعرة 


. ۲۳۰ خاطرات » ص‎ )١( 
. (؟) المسألة الشرقية » ص 8م - مم9‎ 
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ثم ان علینا ألا ننسی ان « الاعتقاد بالقضاء واقدر اذا تجرد عن شناعة ابر 
تتبعه صفة الحراءة والاقدام وخلق الشجاعة وا بسالة ويبعث على اقتحام المهالك ( .. ) 
وبذل الأرواح والتخلي عن نضرة الحياة (. . ) في سبيل الق » ا ْ 
يندفعوا ي أوائل نشأتهم الى المالك والأقطار یفتحوما وإلى الدول يدوخو ما 
ويقهروما الا بفضل لا تاد هذاء الذي يبون معه الموت وتصغر الحياة . لا شاك أن 
هذه العقيدة قد خالطها في نفوس بعض العامة من ااسلمین شوائب من عميدة اببر . 
ورا كان هذا سبباً ف في رزيئتهم ببعض الصاثب الي أخذتهم بها الحوادث في الاعصر 
الأخيرة : بل رما یکون هذا علة أوقوفهم وموجاً لتقهقرهم ۷۳ 

لكن هذا ليس هو اسبب الحقيقي الوحيد لاتأخر و الاحطاط . ان هذا أسبابآ 
خارجية قد يكون أخطرها «حروب الصليب» وغارات التتر وزحف الأ 
الغربية بأسرها على ديار السلمین . لقد كانت هذه صدمات متتالية ذهبت بالرأني . 
وأوجبت الدهشة وانتهت بصاحبها الى « السات عکم الطبيعة » و 0 الحاو د الى و 
وأمراء غير أكفياء فاسدي الأخلاق والطباع مستبدین . بتعبیر آخر ان للعامل أو 
للعوامل السياسية أثراً عظيماً في واقعة الاحطاط . فبالاضافة إلى ما 8 عن الاعتداءات 
الحارجية على حوزة ة الامة الإسلامية د ت بعض التصمرفات الداخخلية امس ياي المسلمين 
دوراً لا يقل حسما : في عملية التدهور . 

وأو ل ما تنبغي الإشارة إليه هنا هذه الواقعة الضخمة الي عثلت في التو سح 
العثماني في اوربا : وما نتج عن ذلك ها يسمى بالسالة الشرقية . الي ۸ تكن في 
3 الأمر راجعة لاسپاب دينية خالصة . اذ قد يكون اضغينة الدينية شي ء من الدخل 

في امجاد المسألة الشرقية لکنها « ليست هي كل أسباب المسألة » . ان السبب اسلقيقي 
ير جع باختصار الى معادلة ر القوة والعلم ) من ناسر ووالضعف والجهل » من ناحية 
ثانية : على هذه العادلة « يدور أمر الدول انتصاراً وانكسار» ۲۲ , ولیست المشكلة 
هي في هذا فقط على كل حال وإنما هي أيضا في تفريط الدولة العثمانية وعدم جريا 
مع أحكام الزمن وحرمانبا نفسها ومن دشل في حكمها من الأمم أن تجري وإياهم 
في ميدان الحضارة وأن یبقی ها آثر من الآثار ني تلك 8 و ارس صار الي توغلت 


. ۲۸۷ العروة الوثق ( النصرائية والاسلام وأهلهما ) » ص‎ )١( 
. ۲۲۹ خاطرات ( المسألة الشرقية ) » ص‎ )۲( 
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فيها ۲۱ . بتعبير آخر حين توغلت الدولة امثمانية في اوربا وني دول البلقان لم تقم 
بینها وبين هذه الدول خلال أربعة قرون أية رابطة أو جامعة من شأنبا أن حافظ على 
استمرار وجود الدولة فيها . فهي من ناحية قد تركت طذه الدول « جامعائها» 
الكبرى : الدين واللسان والتاربخ ؛ وهي من ناحية ثانية لم ل بينها وبين أن تتابع 
الحضارة الغربية فتقوى » في الوقت نفسه الذي كان الحكام الاتراك فيه «من القاعدين 
مكتفين بالفخفخة والغطرسة والفخر بالأسلاف » : «هذه هي شبه جزيرة البلقان 
الي افتتحها العثمانيون وبقيت في حوزتمهم ونحت سلطانهم الأجيال » فماذا أحدثت 
في تلك الممالك من آثار العمران ؟ وماذا تركت في تلك الشعوب من الذكرى ؟ 
وماذا أعدت من الحز م والرآي‌واتدیر لبقاء تلاك المقاطعات والامارات في حوزا؟, 
« لا شيء.. لقد بقيت هذه الدول على حالتها » وعلى طرفي نقيض مع العثمانيين 
الأتراك با ها من جامعات وممیزات خاصة » . فلو أخذت الدولة بالحزم بعد الفتح 
وعملت بصائب الفکر والرأي لعلمت أن بقاء تلك المالك في حوزنبا حتاج لایجاد 
جامعات تجمعها مع شعوبها فتعمد الى وسائل تعمیم لسانیا ونشر دينها فیکون 
الارتباط آشد وآقوی . آما وان الدولة العثمانية ۸ تفعل شيئاً من هذا فقد كان 
الانتقاض على ساطتها وزعزعة کیانها للخروج من حوزنبا واضعافها آمراً محتماً لا 
مرد لوقوعه ۳" . 


وثاني ما تنبغي الاشارة اليه وهذا بخص ابلناح العربي من الدولة العثمائية - 
ان الدولة العثمانية قد تمكنت بسهولة من فتح الممالاك العربية بفضل جامعة الدين الي 
تربطها مع هذه الدولة » وقد كان هذه ابحامعة أيضا آثر عظيم في « قبول الحكم 
العثماني » . لكن هذه الدولة لم تتبن فكرة السلطان محمد الفاتح والسلطان سليم من 
ضرورة تعميم اللسان العرلي ني الدولة وجعله اللسان الرسمي » على الرغم من أن هذه 
الدولة تقوم على أساس دين لسانه العربية . وهي على العكس من ذلك « فكرت بتتر يك 
العرب » - وما أسقمها سياسة وأسقمه من رأي ۱ - اذه كيف يعقل تاريك العرب 
وقد تبارت الأعاجم في الاستعراب وتسابقت وكان اللسان العربي لغير المسلمين وم 
يزل من أعز ابامعات وأكبر المفاخر !.ان الذي كان ينبغي أن حدث هو رفع النعرة 


)010 خاطرات » ص ۲۳۰ . 
(؟) المسألة الشرقية » ص #8 - ۲۳۲ . 
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القومية بين الأمتين يجعلهما « أمة عريية بكل ما في اللسان من معتی وني الدين الاسلامي 
من عدل وني سيرة أفاضل العرب من أخلاق وفي مكارمهم من عادات » ۲ , لا 
أن يعامل العرب ولغتهم بصورة تشجع على الفرقة والانقسام والانتفاض.وقد کاشف 
جمال الدين ؛ السلطان عبد الحميد نفسه في هذين الامرین غير أنه فهم « من أوضاعه 
وأسارير وجهه » انه لايعتقد أن قبول الاسان العربي وفكرة الفاتح والسلطان سليم 
بذلك يعد صواباً » وكذلك لا يحب أن يعترف أن توغلهم في أوروبا وفتح شبه جزيرة 
البلقان كان خطأ ۲۷ » ولكن جمال الدين نفسه قد أدرك أن « زمن العمل قد مضى 
وانقفی » وان واقع اليوم هو القوة والضعف ليس غير . ۱ 


وثالث ما تنبغي الاشارة اليه غیاب العدل والشوری وعدم تقبید الحكم بالدستور. 
فقد أخبى الدهر على الشرق بکلکله ومرت عليه زلازل العسف والحور واشکال 
الاستعباد حى تأصلت في نفوس ابنائه بذور الذل والاستکانة واللحلود الى الر قاد!۳) . 
ان اشراك الأمة في حکم البلاد عن طریق الشوری وانتخاب نواب عن الامة 4) 
هو البدیل هذه الحال والعلاج لذلك الداء . وبتعبیر آخر یذ کرنا بابن ابي الضیاف 
وخیر الدين : « لا عدل إلا مع القوة المقيدة » ۲*۱ » لان القوة الطلقة تعي الاستبداد. 
وإنه لا حياة للدولة الا برجل قوي عادل يحكم الامة بأهلها « على غير طریق التفرد 
بالقوة و السلطان » ”° . 


. ۲۳-۲۳۳ الصدر نفسه » ص‎ )١( 

(؟) الصدر نقسه » ص ۲۳۷ . 

(۳) الاعال » ص ۲4۳ . 

(4) خاطرات : ( مصر وال النيابي ) » ص ٩۷۳‏ . 

(») خاطرات (مصر والصریون والشرق) » ص ٩۷۷‏ . 

(۰۱) إن موقف جال الدين الصريح هذا یسقط تأويل جورجي زیدان و تشارلز آدامس لفکر الأففاني 
حيث ذهبا ال أن الفاية الي يرمي الیها جال الدين و الفر ض الاول من جميع جهوده التي لا تمرف الكلل و من 
اثارته لنفوس و مییجه التراصل الناس توحید كلمة الاسلام ول شمل المسلمين في سائر اقطار العالم ني حوزة 
دولة واحدة « تحت الحليفة الاعظم لا يشاركه في امک احد كا كانت الحال في ايام الاسلام الجيدة و عسره 
الذهبي وقبل أن توهن منه الفرةة رالانقسام » ( جورجي زیدان : مشاهیر الشرق * ج ۲ ۰ ص ۱ ۰ 
تشار از آداس : الاسلام والتجدید في عبر » الترجمة العربية » ص ۱۸- ٠١‏ ) . وسواءأصح تأویل 
محمد رشيد رضا ( تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عبده » ج ١‏ ص ۷۳ ) أم لم يصح » فان من الکد ان 
جال الدين لم يكن على الاطلاق نصير أ لفكرة « خليفة مطاق السلعلة لا يشاركه فيها احد » . 


۱۹۹ 


وآخر ما تنبغي الاشارة اليه من أثر العامل السيامي ‏ دخول العنصر الاجني 
في أمر تشييد الدولة عند تراخي العصبية . والأفغاني يتابع هنا ابن خلدون الى حد 
بعيد . فالدول لا تتكون « ولا يخلص ها السلطان الا بقوتين : قوة الحنس الي تدعو 
للاتحاد لمغالبة من سواهم » ويكون فيه النعرة والعصبية والانتصار لحنسه » 
وقوة الدين الذي يقوم مقام الحنسية في جمع الكلمة وتوحيد الوجهة وطلب الغلب 
بتلك القوة لمن خالفهم » . ومع أن الأفغاني يفضل قوة الدين ‏ الي بها قام الإسلام 
وبها توحد العرب - على قوة العصبية › الا أنه ما يلبث ان يسلم بالدور الايجاني 
مركب العصبية- الدين . فضعف الخلفاء مالا قد زاد منه بلية « الاكثار من الاغراب 
وجعلهم قوة استعاضوا بها عن قوة عصبيتهم وجنسهم »فانتهی بم الأمر الى « فقدان 
قوة الدين وقوة االجنس » الذي لا يكون معه « الا الاتحطاط » وبالتالي الانقراض »2 . 
وهكذا نرى الممالك في دور تأسيسها معززة ابلانب بأهل عصبيتها واولي الغيرة على 
املك وصونهءلا بدخل في مناصب الدولة الرئيسية غريب من ابلنسية » ولا تبدو 
لذلك أقل ضرورة » بعكس دور التقهقر » فأول ما تبدو طلائعه ني استخدام الغريب 
وهو يتلق التملق والتزلف والمسكنة » وبالاجمال كل ما تأباه نفوس أهل عصبية 
املك من الاخعلاق» ويتدرج في المراتب » ويقرب من كان على شاكلته من أهل جنسه 
وقبيله حی يسقط آخر الأمر الماك والمملكة بأيديهم » . وهذا قد جرى لدول الاسلام 
العربية في دور تأسيسها وانحطاطها » كما جرى للعثمانيين » وكا يجري على غيرهم 
من الدول . والحقيقة أن رؤية الغريب متسنماً ذرى المراتب في الدولة هي أمر ينذر 
بسوء المصير ”2 


ولا يغفل جمال الدين عن عامل قوي سبق أن أشار اليه ابن خلدون وجعله 
سبباً في حراب العمران والدول » عامل يعبر في الحقيقة عن خلل اجتماعي خخطير » 
ويتجلى ف « الانغماس في السفه والرف والبذخ والسرف » الذي يصرف الهمم عن 
الأمور وعن أسباب العمران ويحر إلى حالي الاضمحلال والانقراض '" . وني 
رأيه أنهو مارد الافكار عن الحركة وما أقعد الهمم عن‌النهو ض الا و لثاث المرفون الذين 

(۱) خاطرات ( عصبة انس وعصبة الدين) » ص ۳۱۳ . 

(؟) المصدر السابق » صن ۳۱-۳۱۳ . 


(۳) خاطرات ( بين العرب والاتراك ) » ص ۲۲ . 


۱۹۷ 


بحرصون على طيب في الطعم ولين في الضجع وتطاول في البنیان وتفاخر بانلعدم 
والحول ولا براعون في حرصهم ما بعد يومهم » ويحافظون على لقب موضوع 
ورمم متبوع » يقنعون منه بالاحتفال هم في الواسم والأعياد وهز الرؤوس وئي 
الأعطاف تعظيماً وتبجیلا (. . ) هؤلاء الساقطون یرضون لتخیل هذه الوائل بکل 
دنيئة ؛ هولاء يقبلون من تصرف آعدانهم في بیونهم ما لا یقبله واحد من آحاد الناس 
ا eS AEE‏ حبسون هذه الاسود 
عن فريستها بل يجعلونها طعمة الثعالب » ٩‏ . 

كا أنه لا بقلل من شأن العامل الأخلاني - التربوي في عجلة امبوط او الصعود: 
لقد باغ العرب بعد الاسلام ذروة العلا » وثبتوا آقدامهم على قان الشامخات ودکوا 
بمظمتهم عوالي الراسیات » وذابت للرعب منهم آعشار القلوب ! لکنهم اليوم 
منهوبة بلادهم » مسلوبة آمواهم » موزعة أراضيهم بين التغلية من الاجانب . 
« أليس هذا مخطب جال ! أليس هذا ببلاء نزل ! ما سبب هذا افبوط وما علة 
هذا الاحطاط والستوط ؟ هل نسیء الظن بالوعود الاهية ؟ هل نرتاب في وعده 
بنصرنا بعد أن أكده لنا ؟ حاشاه سبحانه ! لا كان شيء من ذلك ولن یکون . 
فعلینا إذن أن ننظر إلى آنفسنا » ولا لومنا الا علیها . إن الله سبحانه وتعالى محكمته قد 
وضع لسير الأمم سنناً متبعة » قال : ( وان تجد لسنة الله تبدیلا" ) . . ان الله لا يخير 
ما بقوم من عزة وسلطان ورفاهة وخفض عيش وأمن ور حة » حى إيغير أولنك 
القوم ما بأنفسهم من نور العقل-وصحة الفكر واشراف البصيرة (. . ) . حادوا عن 
الاستقامة في العمل والصدق في القول والسلامة ني الصدر والعفة عن الشهوات والحمية 
على الق (. . ) واتبعوا الاهواء الباطلة وانكبوا على الشهوات الفانية وأتوا عظائم 
النکرات (. . ) فأخذهم الله بذنوبهم وجعلهم عبرة للمعتبرین » . لقد تحلى السلف 
بأخلاق و فضائل رفعتهم الى شاهق الوجود وما علينا الا « ان نرجع الى قلوبنا و غتحن 
مداركنا ونسبر أخلاقنا ونلاحظ مسالك سير نا لنعلم هل نحن على سير الذين سبقونا 
بالایعان » هل نحن نقتفي آثر السلف ؟ » . ان بقاء الامم وماءها كان في التحلي 
بالفضائل وقيم الاعمال العالية » وهلاكها ودمارها في التخلي عنها ۱۳ » سنة ثابتة 
(۱) العروة الوئی ( الوحدة الاسلامية ) » ص ۳4۵-۳44 . 
(۲) خاطرات ( سنن الله ني الامم ) » ص ۳۳۹-۳۳۸ والعروة الوثنى (الدافع لحسن الاخلاق )» 


س ۲۸۷ . 


۱۸ 


لا تختلف» هي سر البقاء في لوح الوجود أو ااسقوط عن عرش العزة . 

آما الفضيلة فلا بد أن تکون مقرونة بالعلم وبربية الأطفال والصبیان وسين 
« تربية المرأة» + وف غرس حب الوطن و الوطنية وبناء الدارس الأهلية الوطنیة۱)) 
ابي یتعلم فیها الصبیان فضائل العلم والعمل من صبر وثبات وطلب للمجد وتحرر 
من الشهوة والأوهام والحبن » ومن تدریب للجسد على مارسة الأعمال اليدوية من 
حدادة ونجارة وبناء وتربية للحيوان وغیر ذلك ۲۳ . ان ني العلم الصحیح موتا حکم 
الغرب و خلصاً من ربقته وانعتاقاً من حجره :*) 


ان هذه الظاهر لتفكير الأفغاني ليست في حقيقة الامر نتيجة تأمل منظم منطقي 
في واقع الأحداث والأشياء . ولكنها بنات ظروفها : تماماً كواقف صاحبها . 
وينبغي الا خدعنا هنا النتائج البي أقرها جمال الدين ني خاتمة رسالته ني الرد على 
الدهريين 1 واي رد فيها شروط نيل الامم للسعادة إلى أربعة ۳ آوفا عقيدي بقرم 
علىتصفية الول من لوث الأو هام وكدر الخرافات : وثانيها أحلاقي يوجه نفوس الأمم 
إلى بلوغ آعلی مراتب الكمال الإنساني . وثالثها عقلاني يقضي بالتحرر من التقليدٍ 
وبالتعلق بالدليل والاحتكام الى العقل: ورابعها أخلاتي- تربوي يخلص النفس من 
ساطان الشهوة ويبذبها بالمعارف الحقة والفضنائل السامية 0 - فان هذه «الرسالة» 
على الرغم من طابعها الحدلي : قد كتبت في ظروف « غير نضالية » و «غبر ثورية » 
من الوجهة السياسية ٠‏ لذا كان الطابع العلمي والفلسفي الخالص غالبا عليها . لقد 
كان جمال الدين رجل « مواقف » ينفعل بكل حدث حدث أو كل ظرف ظرف » 
ويوجه تفكيره سب جريانه . وكان لطبعه الحاد الثوري أثر حاسم في توجيهه نحو 
قال ان « غرضه كان ترقية دولة اسلامية . أية دولة كانت » »> في مصر أو ني ايران 
أو ني الدولة العثمانية ‏ فنشط فيها جميعاً وتأثر بأجداها جميعا : رأى في اند انتشار 


(۱) خاطرات ( في الربية والتعايم ) ص ۲۷ . 

(؟) المعدر نقسه » صن ۲۷۹ ۲۸۱ . 

( ۲ ) المصدر نفسه » ص ۲۷۹ , 

( + ) رسالة في الرد على الدهريين ( الاعمال) » ص ۱۷۳- ۱۷۹ » وتشاراز آداس » الاسلام 


و التجدید في »سر 6 ص ۱٩۹-۱۷‏ . 


۱۹۹ 


« النيشرية » أو الدهرية » فوقف في وجهها مدافعاً عن العامل الديي في بناء العمران 
والنظام الاجتماعي ؛ ذهب الى الدولة العثمانية فرأى خطر تفکك الدولة وانفصال 
الولایات عنها ؛ فبادر الى الدعوة الى ۸ الشمل والانحاد على أساس جامعة دينية !ری 
الاستبداد فوقف في وجهه وراح یتآمر على الستبدین وحل في مصر فشهد مظاهر 
فساد الحديوي والترفین الاجتماعي والأخلاني » فألح على خطورة هذه الظاهر 
وشجبها بغير رحمة ۰ وهکذا تقلب بين مختلف الوجهات والنزعات استجابة سه 
العملي الدقيق القوي . وعلی الرغم من نقده العنیف للأحزاب السياسية في الشرق 
وملاحظته « انعدام التكافؤ في القوی بینها وبين الأمة » الي تتبجح في الدفاع عن 
مصالحها » الا انه لم ير مانعاً « يمنع الشرقي من الانخراط في الحزب بعد الحزب قابلا" 
من المواعيد ما يصدق وما لا يصدق » بحجة أن « الاساس الاجتماعي الندريجي » لا 
بد أن يؤدي يوما إلى حزب من الأفراد المخلصين الذين « يرون الموت في حياة 
وطنهم مغنماً ؛ . وحتی هذه « الحركة الدينية » الي شبهها بحركة لوثر البروتستانية 
والي رأى أن مبوض الأمة الإسلامية لا يكون الا بها > لا يمكن أن تعبر عن منهاج 
العمل اي يعكس آراءه الحقيقية الحاسمة في المشكلة . فالتحديد الذي قدمه الأفغاني 
لعبد القادر الغريي حين استزاده إيضاحاً في معبى هذه الحركة الدينية ‏ اذ قال الها 
« كناية عن الاهتمام بقلع ما رسخ في عقول العوام ومعظم الحواص من فهم بعض 
العقائد الدينية والنصوص الشرعية على غير وجهها : مثل حملهم نصوص القضاء 
والقدر على معی بوجب عليهم أن لا يتحركوا الى طلب مجد أو تخلص من ذل » ومثل 
فهمهم لبعض الأحاديث الشريفة الدالة على فساد آنحر الزمان أو قرب التهائه فهمآ 
يثبط هممهم عن السعي وراء الاصلاح والنجاح في نظر ذلك مما لا عهد للسلف الصالح 
به » وان من الضروري لذلك «بعث القرآن وبث تعاليمه الصحيحة بين الجمهور 
وشرحها على وجهها الثابت » بالاضافة ١‏ الى مبذيب علومنا وتنقيح مكتبتنا ووضع 
مصنفات فيها قريبة المأخذ سهلة الفهم » متحررين من أساليب التعليم الموروثة الي 
لا طائل وراءها ۱" - هذا التحديد لا يعكس الا جانباً واحداً من المشكلة » وهو 
أبعد ما يكون عن أن يقدر على تفسير الظاهرة فضلا" عن حل المشكلة برمتها . ومن 


(۱) عبد القادر المغربي : جال الدين الافغاني » ذكريات وأحاديث » ص ۹۰ - ۱۰۰ وشاطرات 
( الاصلاح الديي ) » ص ۳۲۸ من (الاعمال) . 


۱۷۰ 


الوا ضح أن جمال الدين قد مال اليه في فترة كان ما یزال فیها تحت تأثیر ما عرفه في 
الغرب عن الصراع بين البروتستانتية والكثلكة؛ وعن الاسهام المقيدي ابلذري الذي 
قدمه مارئن لوثر البروتستاني . هل نقول - ها قال عبد القادر المغرلي ان جمال 
الدين يمثل « بعث » ابن خلدون ونشوره من قبره ؟ ٠‏ » لا شلك أن وجوه الشبه بينهما 

هي أقل بكثير من وجوه التباين » على على العكس ماما ما ظن المغرني . وحتی لو سلمنا 
ببذه الشابهات الحارجية المتعددة الي يذكرها المغربي ۲۳ » فانه يظل من المؤكد ان 
جمال الدين لم يكن مالکاً لأدوات التحليل الواقعي وللمنطق العلمي البارد الحاف 
الذي كان يسيطر عليه ابن خلدون بشكل قل نظيره . لكن ابن حلدون من ناحية ثانية 
۸ تكن لديه ملكات الاثارة والتحريض والتنبيه ‏ والتشویر » والنضال العنيف وغير 
العنيف فضلا عن القدرة على الاتصال العاطفي بالاغيار الي كانت بحمال الدين . 
كان ابن خلدون رجل العقل والمنطق والواقع . أما جمال الدين فقد كان رجل الأمل 
واليأس » رجل الثورة والهدأة » رجل الواقع والحلم . لذا كان فكره » كعمله » 
حافلا” بشى المواقف والتزعات » مشتملا على بذور كثيرة لم بيأ له أن ينميها واحدة 
واحدة فكان على الذين جاءوا من بعده أن يتعهدوا هذه البذور حى تنضج وتؤتي 
أكلها . وقد ثم هذا فعلا" وعلى درجات متفاوتة . فانه ما من بذرة ألقاها جمال الدين 
في بلاد العرب خاصة الا ووجدت من يلتقطها ويعيد غرسها عاقداً على نمانبا ونضوجها 
آمالا لا حدود لها . 


ومع ذلك فان الذي لا عکن للباحث أن يغفل عنه - بعد ان جرد » نظریاً » 
هذه الشخصية العجيبة من جميع مظاهر الصخب والاثارة والثورة الزمئية اللحالصة- 
هو ان الأفغاني يظل ولا" وآنحراً هذا المفكر الذي اعتقد اعتقاداً جازماً ان التمدن 
الحقيقي مكانيء تماماً للدين » وان السعادة الحقيقية الي هي طلبة الانسان الاصيلة في 
حياته على الارض لا يجوز ان تلتمس الا في الدين الخالص الذي هو الاسلام . فالدين 
هو الذي یتیح للانسان الارتقاء فوق مراتب البهيمية الدنيا لادراك صورة مهذبة 
کاملة سعيدة لا يستطيع أن يحققها أي طریق آخر في الحياة . والدين هو الذي یسمح 
ببناء نظام اجتماعي متماسك متحد یسعی حير المجموع وسعادته داخل اطار التجمع 


(۱) المغربي : جال الدين الاففاني » ذكريات واحاديث » ص ۱۲۰ . 
(؟) الصدر السابق » ص ۱۲۱-۱۱6 . 


۳.۷۱ 


البشري انحاص والعام على حد سواء . آما « التمدن » الرادف « للمکتسبات العلمية » 
الي لا يثرتب عليها الا الفائدة »و و الکسب » وه الريح » فليس + و التمدن الحقيقي. 
ان هذه المكتسبات لا تنتج « غير مدن كبيرة وأبنية شاعة و قصور محر فة 3 
ینسج ويصنع فيها القطن واطر پر بأصباغ کيماوية عتلفة وبا : ومعادن ومناجم ء 
واحتكار نجارات أنت لهم پتروات وكنوز » . وأكثر من ذلك : ان الأمم الراقية 
المتمدنة « اليوم ليس لا من مميز سوى التفئن باخبراع الدافع المريعة والملدمرات 
والقذائف وباتي المخربات القاتلات للانسان » . ونحن « لو جمعنا کل ما في ذلك من 
المكتسبات العلمية وما في مدنية تلك الأمم من خير وضاعفناه أضعافاً مضاعفة ووضعناه 
في كفة ميزان » ووضعنا في الاخرى الحروب وويلاتما » فانه « لا شك أن كفة 
المكتسبات العلمية والدنية والتمدن هي الي تنحط وتغور : وكفة الحروب وويلاعا 

هي الي مر وفور » ۷ . «فالرآي وم وامدن عل لك او وي تك ا 
ان هو الا جهل محض وهمجية صرفة وغاية التو جش » ۲۲ . ان الانسان اليوم هو 
أحط درجة من انسان ابحاهلية » حى ومن الحيوان الناهق ٠»‏ لانه ربما يكون للانسان 
في دوره الأول ؛ في حروبه الوحشية وعوامل الحاهلية » معذرة ي طلب الحاجيات 
للحياة بسهم وقوس وسيف وسمهري »:آما اليوم فان المعدات المدمرة المهلكة تستعمل 
« ليس للحاجيات بل لادنى صور الکمالیات 6.اذن فالانسان ني مدنيته الحاضرة وي 
مكتسباته العلمية والأدبية والعملية وني بذل مرات سعيه في سبيل الحروب » أو 
استثمار ثروته منها » وني مرضاة موقدها أو رضائه عنها : ووقوفه فيها تلك الواقف 
الي لا تقفها الحيوانات ولا الحشرات » فهو أحط منها وليس ثمة مدنية ولا علم بل 
جهل وتوحش » ۱ . ان العلم الحقيقي هو ذلك العلم الذي انطوت عليه الاية القرآنية 
( واذ قال رباك للملائكة اني جاعل في الارض خليفة . . اتجعل فيها من يفسا فيها 
ويسفك الدماء . . اني أعلم ما لا تعلمون ) » أي العلم « الذي به ينهى الانسان عن 
الفساد في الارض وسفك الدماء » . أما العلم الذي يصون الانسان عن هذين النقصین 
فهو نقيض العلم الصحيح » وهو على وجه التحديد ‏ ما يتجلى في الرقي النسي 
للمكتسبات العلمية في « اوربا والعالم المتمدن » 4۱ 


(۱) خاطرات (الحرب والسلام) » صن ٩۳۱‏ . 
(؟) الصدر نفسه » ص ۳۱ . 
(۳) الصدر السابق » ص ٩۳۲‏ 
(4) الصدر السابق » ص 494 . 
۱۷۲ 


ومعی ذلك بصریح المبارة ان جمال الدين الأفغاني قد انتهی الى الاعتقاد بأن 
تمدن ذو بعد أحلاقي إنساني اذا تجرد عنه یتعری عن قيمته ویفقد صورته ليتحد 
بصورة التوحش والتأخر . ومعی ذلك أيضاً أن الغرب لا يتقدم على الشرق بدرجة 
« التمدن الحقيقي » الي وصل اليها وإئما فقط بقوته وآ لائه وعدته المادية . أما التمدث 
« الإنساني » الاصیل الذي يحقق وجوداً اسمى وأسعد للانسان ني كل مكان فان 
الشرق والغرب فيه صنوان » اذ كلاهما متأخر عنه بعيد عن ادراكه . والقول في 
النهاية ان الإنسانية في العصور الأخيرة قد « تقهقرت» ليس يبعد عن الحقيقة بحسب 
منطق جمال الدين هذا . 


۸ - ومن المؤكد أن هذه النتيجة لم تكن لترضي جمهرة من معاصري الأفغاني 
من نشطوا داخل الدولة العثمانية وخارجها وعملوا من أجل الحروج بالدولة العشمائية 
من واقع التقهقر على أسس من هذا التمدن الغربي نفسه . "كا ألما لم تكن لترضي 
فريقاً من المفكرين الذين آمنوا بالتقدم الستمر للمدنية على طريقة مفكري عصر 
الانوار في اوربا وعلى طريقة الوضعيين الفرنسيين الذين يمثلون النظرية القابلة تماماً 
النظرية الي عبر عنها عند العرب ابن خلدون . فشعارات التقدم والنظام والري 
الي نادت بها جمعية «الانحاد والترتي ) العثمانية التركية ودعا اليها في باريس 
بالذات في العشرينات الاخيرة من القرن التاسع عشر » أحمد رضاء أحد کبار 
امتأثرين بالأوساط الوضعية الكونتية » تلح على « التقدم في مضمار المدنية » بحيث لا 
تأخذ من الغرب « الا النتائج العامة لتطوره العلمي » ۲۱ . وعلى الرغم من الحهود 
العظيمة الي ابداها احمد رضا » في باريس بالذات » للدفاع عن الاصالة الشرقية 
وعن الاسلام بالذات في وجه شه خصومه المتعددة مما يتصل بالتعصب وبالحهاد 
وبوضع المرأة وبالحبرية "1 فانه كان يؤمن مع كونت بأن المستقبل هو للعقلية 
الوضعية . لكن الموقف الاكر طرافة ودلالة » والذي يتصل بالافق العرني أكثر 
من اتصاله بالافق التركي العثماني » هو ذاك الذي عبر عنه » في مصر ٠‏ الشبخ علي 


» انظر منهاج هذه الممعية في ارنست رامزور : تركيا الفتاة . نقل د. صالح اللي » بيروت‎ )١( 
ص 56ه- لاه.‎ ۶۰ 
Ahmed Riza, La Crise de ۱۵۱6۵۸ , ses 62۷0969 6۱ انظربصورةغاصة‎ ) ۲ ( 
ses remèdes, Paris, 1907 . 
Tolérance musulmane, Paris, 1911. وكذلك للمؤ لف نفسه ؛‎ 


۱۷۳ 


یوسف صاحب « صحيفة المؤيد » الواسعة الانتشار والعبرة في نباية الطاف عن نز عة 
عربية اسلامية وسمها البعض بالمحافظة ۲۱ ۰ وذلك حين نشر في عام ۱۸۸۸ م في 
زالریاض الصریة) مقالة بعنوان (التمدن دهري/ . وقد کان می ادة عله المج 
الي أنشأها عبد الرحمن الحوت ومحمد حسن سلطاني أن تفسح مالا واسعاً في 
صفحاتما لمقالات التمدن والعمران التأثرة صراحة بآراء ابن خلدون والاوردي 
بصورة خاصة والي كانت تعرض في كثير من الأحيان بنتائج المدنية الغربية ۲۳ . 

ان ما دعا الشيخ علي يوسف الى تقرير مقالته يرجع الى ذهاب البعض « الى ان 
التمدن يتبادله الحو والاثبات او العدم والوجود . فهو في هذا العالم يذهب به الدور 
وتسترجعه الأيام واه كلما ثم في أمة انقلب بها الى الوحشية الاولى » فهو نافع 
المبدأ »> مضر الغاية » . وحجة هؤلاء في ما يذهبون اليه «ما كان لبعض الأمم قدعاً 
من المكانة السامية ني الحضارة حى اذا بلغت الغاية ارتدت راجعة الى الحلف حى 
تؤول الى الحشونة والتوحش لام ثم تتدرج ج ثانية الى الأمام . فهما عنده على التعاقب » 
کل" علة للآحر وکل غاية ضده ۾ " , 

ومن الواضح تماما ان علي يوسف يقصد بالذات ابن خلدون واتباعه » كما انه 
يفهم من نظرية ابن خلدون انها تنصب على المدنية باطلاق . 

والحق » في رأي علي يوسف » «ان الدنية دائمة مستمرة في الوجود تابعة 
لوجود الانسان مرتقية بارتقائه » ا ل ريا 
المجتمع الانساني » أو «هو تمام نظام الميئة الاجتماعية » ۲4۱ . وهذا الكمال يوجد 
TT‏ لا كه سا ۳63 ۳ 


(۱) تشارلز آدامز » الاسلام والتجديد ني مصر » ص 8١5‏ . 

( ۲ ) انظر على سبيل الثال اعداد ستمر ۸ ( الانسان مدني بالطبع ) واكتوبر ۱۸۸۸ (التقليد 
في المدنية ) و (هزايا الملافة ) و ( محاورة بين الشرق والغرب ) » ویثایر ۱۸۸۹ ( السعادة و اسباها ) . 
ا ی لقت : داو کا قلت يا شيخ 
بي مخزوم في ( رياضك المصرية ) ... 

شاطر ات 000 

(۳( الشيخ علي يوسف : التمدن دهري ( الرياض المصرية » ربيع اول ۱۳۰۹ / نوفمبر (AAR‏ 
ص ۱ ۱۳ . 

( 4 ) الصدر نفسه » ص ۱۳۷ . 


۱۷ 


الوجود متمدنة بالنسبة او بالقیاس لما دوا » لکنها غير متمدثة بالقياس لا فوقها . 
4 معیار التفاضل هنا فهو درجة الارتقاء في العارف و العلوم النظر بة والعملية وق , 
الاحلاق الفاضلة لانفوس ٠‏ ويتبع هذا در جة اتساع نطاق الصنائع من « فلاحة وملاحة 
وأنواع التجارة وااتفئن ي معدات الحضارة و الاخبر اع للمنافع کا لات الواصلات 
والمراسلات والتسهيلات الي يقدمها کل عصر لآخر » . وهذه المنجزات # 
باستمرار التدقيق والصقل واختيار الاصلح فالأصلح . «وهکذا كل سابق يبدع 
وکل لاحق محسن أو يقبح الى أن يصل هذا النوع الى النقطة الي فيها الانقسلاب 
الوجودي ( على مذهبنا ) وني النفوس غصة من عدم ايحاد ما يتخيله أنفع للحياة 006. 
ان السعي وراء هذه المنافع یعتبر متمماً لنظام الأمم وباعثاً على الراحة والامن 
والرفاهية والبروة » فضلا" عن أنه مطلب للأجيال القادمة الي ترجو بدورها أن 
تدرك لنفسها غاية أرقى . لكن المدنية في العالم لا ترتقي الا رويداً رویداً لانها توجد 
في قلة من الأمم تعتر ضها غالبا جهالة الكثرة من الأمم فتعرقل مسيرتها . ثم ان قصر 
آطوار الحباة يقصر من العمل ويقلل من الفائدة . وليس من الثابت أن يستأنف 
التأخر دروس الحيل السابق ومنجزاته بشکل ناجم. لهذا كانت « آعمال الأجيال 
المتتابعة كدر وس متقطعة غير ملتثمة وضعاً وعملا ؛.وهذه الأسباب ١‏ كانت الشرائع 
الاهية والوضعية مرتقية شيا فشيئاً بحسب الاستعدادات في الأمم .فمثلا” كان الانسان 
خلواً ساذجاً ثم أدرك الطالب الي تدعوه اليها النفس » وترقی بعد ذلك إلى معرفة 
أنه عاجز عن ادراك حاجته بنفسه فكانت المشاركة . فدعا الأمر الى حكم يفصل عند 
الحصام فأنز لالله الأسفار والصحف على يد أنبيائه الأو لين من البشر ارشاداً منه ایهم 
بقدر الحاجة حسبما تقتضيه الحكمة الالهية . ثم أنزل الكتب السماوية كتاباً كتاباً 
باقتضاء حكمته الازلية تدرجا في التوسع والتبيين منظوراً في كل ذلك الى استعداد 
النوع وترقيه . وكذلك القوانين الوضعية تلبس كل يوم أحسن من ذي قبل . ودليل 
ذلك ما نراه اليوم من تقدمها وملاءمتها كثيراً للعوائد الحالية والأخلاق الي لا شك 
أنها ارتقت بارتقاء الانسان مادة وجوهراً . وعلماء الطبيعة يحكمون ان الإنسان في 
انتخاب دائم وتر ق في المادة والحوهر » ''' . وهكذا ينتهي علي يوسف الى دعم 


. ۱۳۷ الصدر نفسه » ص‎ )١( 
. ۱۳۸ المصدر نفسه » ص‎ )۲ ( 


موقفه أي التقدم الانساني الستمر بالنظرية الداروينية في التطور الي تعضدها « مشاهدة 
الاحافیر الاولى » كا یقول . لکنه . بطبيعة الخال » ينكر ان یکون هذا ١‏ التحسين 
التدرج » ي الوجودات وی الانسان من «فعل الطبيعة » نفسها - هذا اذا كان 
« للطبيعة » وجود أصلا . إن هذا « التحسین التدر ج ) هو « مراد الله جل شأنه .. 
وحبى لو سلمنا ‏ بفعل الطبيعة » فان هذا لا يعي الا أن هذا الفعل هو من « تقدير 
ذاته الأقدس » ۱۱ . وعلى هذه الصورة تصبح « التطورية الداروينية » « تطورية 
اسلامية » ان أمكن القول . 

أما الاتحطاط في الوجود الذي تنتهي اليه الأمم الي كانت مترقية فلا يعني › في 
٠‏ رأي الشيخ علي يوسف » رجوعاً الى « حالة وحشية » كا يمكن أن يتوهم البعض . 
وحتى لو سلمنا أنه رجوع الى التوحش فائنا لا نسلم بأن علة ذلك كامنة في طبيعة 
الدنية ذانبا » بمعنى أن التمدن داع الى التوحش بنفسه . اذ الحقيقة ان عة دواعي 
أحرى أوجبت هذا « الانقلاب » مردها الى « فساد الأخلاق وعدم السعي وراء 
الطالب »أو الالتفات الى الملاذ الشهوية واتباع الانسان هوى النفس فيما تطالبه به من 
السكر والعربدة والفجور والذهاب الى محلات الفسق والیسر والملاعب والملاهي » . 
فهذه الأمور منتجة نحمود الفكر وظلمة العقل وفظاظة الطبع وخشونة المعاملات . 
ان كثرة هذه الفاسد في الافراد ومیل السواد الاعظم من الامة لها فضلا" عن الشبان 
المقلدين دوم » تذهب » بعد زمن ء «بعنوان الامة » الى غيرها من استعد وديا 
« لروح التنور » 5 أو يمن كان مرتقياً أصلا” 0 , أما أولنك الأقوام فيشةون ي 
سکرنہم وغفلتهم الى أن يصحوا ویتنبهوا منهما . 

ان «الحكم بالانقلاب ني الأمم  »‏ بمعنى الارتداد الى حالة الاحطاط والتوحش 
بعد حالة التمدن ‏ ليس امراً ثابتاً واجب الحصول . اذ لو كان كذلك « لكان واقفاً 
بين يدي كل أمة من الأمم عند حد لا تتخطاه » فتساوی أعمارا في الحضارة أو 
تزيد الواحدة عن الاخرى بقليل كأعمار ذوات الروح » ۳ . لكننا في الحقيقة 
« نجد أمة لا تتجاوز قرناً واحداً في الحضارة وأخرى تعيش قروناً كثيرة فلا تبيد من 

. ۱۳۹ المصدر السابق » ص‎ )١( 

(۲) الصدر الاق » ص ۱۳۹ . 


(۳) الصدر السابق » ص ۱۳۹ . 


۱۷۳۹ 


نفسها الا لطوارىء أخرى خارجة عن سور التمدن » . وحن نستظيع أن نتصور أن 
أفراد أمة ني العالم قد حافظوا جیلا" بعد جيل على مبادىء عدنهم » بحيث یلیس کل 
خلف منهم ثوب الساف » فتنقضي الدهور وتبيد الآلاف من الأعرام وهي تترقی 
شأناً وتعلو مکانة « الى ما لا يتضور أن يصل حده الفکر » ۱۱ 

وينبغي أن يعلم أن تمدن الامة ني زمن معين ليس متعلفاً فقط بأفرادها وإئما 
أيضاً بحالة حكومتها الي تسیر معها وتلاثم درجة ترقيها . اذ لا بد من « تقارب 
الفريقين وانجاه قوة اميثة الحاكمة الى انتخاب الأصلح فالأصلح للهيئة فلا تلقي على 
الشعب ما لم يكن قد استعد لتاقيه بقلب سايم ولو كان مفيداً تمام الفائدة حوفاً من 
التحول عن الغرض الاصلي والشطط عن ادراك الغاية المقصودة من ذلك الأمر الملقي 
عليهم »: كما حدث ف أمر (الحرية)؛ فان الحهلاء والأغبياء صرفوا الاسم بمداركهم 
السافلة عن معناه الحقيقي الى معى مضر بحيث فهم كل فرد منهم أنه « اصبح بأمر 
الما کم حراً : أي يفعل كيف يشاء ما تسول له النفس من الاعمال الدنيثة والقبائح 
الفظيعة » فسكر وعربد وفجر وفسق وقامر ولعب وتلاهى وأذهب النفس والنفيس 
واستهتك ضحية غاياته الفاسدة وفكره العاطل وهو يتوهم أنه قام بالواجب عامل 
بشريعة حكومته » ". 


وينبغي أن يعلم أيضاً أن ما تتخذه الحكومات من المغالاة في اختراع الالات 
الحربية كالمدافع و الاسلحة النارية واعداد القوى العظيمة افائلة ومجنيد الحنود » ليس 
ومن باب التوحش ومضادة الانسانية : لا يتخيله البعض من أنه من موجبات الدمار 
وسفاث الدماء وازهاق الروح وتكدير كأس الراحة » ۱۳ . ان العكس تماماً هو 
الصحيح؛ فذاك كله « هو من ام المدنبة ومن موجبات النظام لا فيه من عامل المدوء 
ونشر لو ء الأمن في المسكونة»»إذ «لولا ذلك لالت الأمم الدنيئة وأغارت على أرباب 
الدنية وفشا النهب والسلب وكثر السطو وسلب الامن العام من العام اجمع . 

آما إذا اعترض معترض على ااشيخ علي يوسف بالقول : «ما لك آردت أن 


. ۱4۰ المصدر نقه  ص‎ )١( 

( ۲ المصدر السایق » ص ۱۵۰ . 
( ۲) الصدر السابق » ص ۱۵۰ . 
( 4 ) الصدر السابق » من ۱4۱ . 


۷۷ 


نبدل سنة الله في العام من التغییر الدوري في کل أمر أخذ حد الغاية تدلیاً او ارتقاء - 
والطبيعة ترشدنا الى أن كل شيء وصل الى الحد انقلب الى الضد - وأردت أن لا 
تجعل للحوادث الدهرية على الدنية بدا - وسریانها لا یتماری فيه إثنان؟ ‏ فانه يبه 
بالقول دان الانسان نتبجة الوجودات وسرالعوالم ءبعث الله له الرسل وأتزل عليه 
الکتب السماوية لا لعبث » بل ليم نظامه الا کل . وجل شأنه أن يضيع سر الوجود 
سدی فهو واهبه الدنية نعمة فلا يسلبه إياها والا ظلم الوجودات ( وما رباك بظلام 
للعبيد ) » . آما القول « ان کل شيء یتلاشی بعد تمامه » فلا یصلح لأن يرد القول 
باستمرار التقدم الدني » وذلك لان تعریف التمدن أصلا" هو « الکمال للمجتمع 
الانساني » » وهذا الکمال لم تبلغه أمة من الأمم في أي عصر من العصور حى يقال 
أنه قد حدث فيه ارتداد او تلاش . آما الصروف والحوادث الي تعتري التمسدن 
فلیست متغلبة دوماً حى پسري حکمها على الدنية . والواقع هو ان‌الانسان.ني حالة 
التمدن ؛ يتغلب على هذه الحوادث بالتمدننفسه ءفتقل أو تنعدم . « والدلیل على ذلك 
أن الأمم الي ترقت فيها الشرائع والقوانين ليست كغيرها من الأمم المتوحشة . فان 
الحوادث ني الاولى أقل منها ني الثانية . وهكذا كلما تدرجت علواً تغلبت عليها 
أكثر . وكذلك العلوم والعارف تمحو من الحوادث في الوجود بقدر ما تأحذ فيه 
عملا واحکاماً . فليس للحوادث حكم على المدنية بل هي طا الحكم عليها بلا 
ريب » ۲" . ونتيجة هذا كله انه « لا محيص عن التسليم بأن المدنية دهرية دائمة بدوام 
الانسان مر قية بترقیه عاملة فيه عمل الحكيم المرلي » ۲۳۱ . 


ان الموقف الذي يعبر عنه الشبخ علي يوسف هنا ليس في باية التحليل الا ارتداداً 
عن فلسفة ابن خلدون وتعلقاً ببعض جوانب الفلسفة الوضعية الفرنسية . لكن هذا 
التعلق ليس مطلقاً » فهو ما يلبث أن يكيف هذه الفلسفة مع النظرية الدينية الاسلامية 
الي يريد ها أن تنادي‌بالتقدم الستمر وان تربط هذا التقدم في التمدن بالارادة الإلهية 
- وقد كان ابن خلدون قد تببى نظرية في توقف سير الدول وعمراناتها ربطها بالمشيثة 
الالمية الي تداول الأيام بين الناس . ثم ان علي يوسف لا يتابع الوضعيين تماما لان 
فلسفتهم تلطوي صراحة على ربط التقدم بالاتجاه نحو « الرحلة العلمية » أو « الوضعية » 


(۱) المصدر السابق » ص ۱4۲-۱4۱ . 
(۲) الصدر السابق » ص ۱۸۲ . 


۱۷۸ 


انحالصة وربط التقهقر ضرورة باللکوص والارتداد عن هذه الرحلة الى ١‏ الحالة 
الميتافيزيقية » أو « احالة اللاهوتية » المكافئة للدين . ومن الواضح ان علي يوسف حين 
يرد الاحطاط الى « فساد الأخلاق » واتباع الشهوات فانه 3 جانباً من نظرية 
ابن خلدون وواحداً من العوامل الرئيسية الي وضمها جمال الدين الأفغاني وراء 
واقعة الاحطاط . وهكذا تبدو الاعتبارات الي تتحكم ي فکر علي يوسف أكثر 
غی وتعقيدا ویبدو الركيب بين العناصر التباينة المنحدرة اليه من النظومات الفكرية 
الکبری » أي من الاسلام والوضعية وفلسفة التاريخ » طريفاً الى حد بعيد . 

٩‏ آما عبد الله النديم ( ۱۲۱۱ ۸/ ۱۳۱۸-۵۱۸4۵ ه/ ۱۸۹۷ م) ۰ وهو 
مواطن مصري آخر معاصر لعلي يوسف ومشارك له في فعاليته الصحفية خاصة › 
فقد وقع هو أيضاً في اغراء التركيب بين الاسلام والفكر الغري . لكن أبرز ما تميز 
ها هنا هو محاولته الدقيقة لتفسير ظاهرة التأخر عند الشرقيين بالاجمال . وهو حين 
أقدم على هذه المحاولة لم يحد من وسيلة لذلك خيراً من أن ينظر في الأسباب الي 
جعلت الاوربيين يتقدمون ي مدنيتهم . فمعرفة أسباب 0 الاوربيتكشف بذاتجاعن 
أسباب ١‏ التأحر الشرتي ٠»‏ إذ « بضدها تتميز الأشياء » ۲۱ . وني رأي عبد الله ندیم 
ان « الدعوى اللحغر افية المناحية»الي يزعم أصحابها أنه قد قضي على الشرقيين بالكسل 
والتقاعد عن الأعمالالعمرانيةوعلى الاوربیین بالعمل وعلى الهمة « بسبب تأثير الحو 
في انفعال » هؤلاء وأولئك » غير صحيحة اطلاقاً لانه قد مر على الشرقيين والاوربيين 
أدوار كانت الأمور فيها معكوسة تماما . كا أنه ينكر انكاراً أقطع أن يكون الدين 
الاسلامي نفسه مانعاً من التقدم» فتقهقر وغير المسلمين » من الشرقيين هو أكبر بكثير 
من تقهقر السلمین . وانه لمن العبث تردید القول ان الاسلام نفسه هو الذي ارتقى 
بأهاه في عصور تاريخية مضت ورفعهم فوق الماك طرا . ان التقدم والتأخر يدوران 
كما بينت التجربة الاوربية في مقابل التجربة الشرقية ‏ على أسباب رئيسة أربعة» 
تتفرع عنها أسباب ثانوية ستة : 

أما الأسباب الرئيسة فهي : 

)١‏ توحيد المالك الاوربية للغة في بلادها إماتة حمية الحنس وتوحیدا لانفعالات 
السكان بفواعل اللغة ؛ وني القابل خطأ ملوك الشرق في ترك المحكومين يتكلمون 


۱ عبد الله الندم : سلافة الندم » الحزء الثاني » القاهرة ۱۹۰۱/۱۳۱۹ » ص ۱۱۱ . 


۱۷۹ 


بلغامیم ویتعلمون مها فبفیت الحنسيات حية بحياة اللغة ء ففتح ذلك باب ااشورة 
والاستفلال عن الدولة - وقع في هذا العرب اولا" ثم الاتراك مؤخراً . 

۲ ) توحید الاوربیین لاسلطة في مالکهم الاصلية والمقهورة» وف القابل جنوح 
الحكام العرب » بعد اتساع نطاق الدنية » ال تسلیم السلطة الى الا جناس المحكومة 
الي انتقضت علیهم ؛ والأمر نفسه حدث للأتراك العثمانيين . 

۳ ) توحيد الممالك الاوربية للجامعة الدينية » في ديارهاء الي رفدت وحدلي اللاة 
والسلطة فقويت هذه المالك: وني المقابل خطأ ملوك الشرق في اکتفامم بالفتوح 
والتغلب على الغیر مع ت رکه على معتقده و دینه . واذا كانت هذه مزية عظيمة 5 
الاسلام فان من الحق القول إنه «۸ جن من هذا الغرس الحميل ثناء ولا شكوراً : 
فان اوربا قل هاحمت دیار ه ود کت عمر انه وحالت دنه وس التقدم 0١‏ . 

1 ( اجتماع كلمة ماوك اوريا على J‏ حول الوحدة الاوربية من عدن الشرق 
لهام والاتفاق على توجيه الهمم الى الشرق فتحاً واستعماراً بوني القابل اتفاق حکام 
الشرق على النفرة والعداوة والتباعد فانحین بذلك ثغرة في صفوفهم لدول الغرب الي 


شجعت هذه العداو ات 0 


بهذا قویت اوربا » وبنقيضه تأر الشرق . وقد عزز هذه القوة من جانب وذاك 
التأحر من الحانب الآخر عوامل فرعية ستة : أوها اطلاق الغرب الحرية للكتاب في 
نشر أفكارهم »وحجر ملوك الشرق على العقول والأفكار في ديارهم . الثاني استثمار 
الأمم الغربية لأموالها ني الصناعة والتجارة بحيث اتسعت الثروة ووفر المال ۰ وتبذير 
ماوك الشرقيين للمال ني الملذات والشهوات أو درفه ني استيراد مصنوعات اوربا 
بصورة أماتت الصنعة والصناع واللروة في بلادهم . الثالث تشجيع دول اوربا 
المختر عات والصنائع النافعة بسنها لقانون « الامتياز والمكافأة والشهادات العلمية 
والعملية ونیاشین الشرف ..» : واغماض ملوك الشرق عن هذه الاعتبارات وعن 
رعاية العلم والعلماء والاخبراعات والمخترعين . الرابع مكافحة الدول الاوربية 
للأمية وتوحيدها اتعليم ونشره : وترك الملوك الشرقيين هذا الطريق توهماً منهم ان 
انتشار العلم يبدد أنظمتهم > حابسين هم والأغنياء أموالمم عن بناء الدارس ودور 


۰. ۱۱۱-۱۱۱ عبد الل الندم : سلافة الندم » + ۲ » ص‎ )١( 
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العلم مرسلین آبناء‌هم الى مدارس اوربا « لیتعلموا على قساوسة اوربا أمور دینهم 
ودنياهم » . اللفامس : أخذ مالك ١‏ وربا بنظام الجالس و حمیلها السژولية للنواب 
والؤزراء الفاضعين الفانون ولنظاع الشوری » وتضیین الاوك الشرقیین على رعایاهم 
والاستبداد بهم . السادس : إحداث الأمم الاوربية لجالس السمر الفكري والأدي 
والدني لام » واقتصار مالس الشرقيين على الغيبة والنميمة والسعي والتباغض مع 
يأس العقلاء من‌التفات‌الناس إلى أيحامهم وأفكار هم لانصراف‌معظمهم الى الشهوات۱, 


ومم مع ذلك كله يعود عبد الله النديم ليقرر أن « الدين الاسلامي كان السبب الوحيد 
ف ده وتوسیع العمران آیام كان الناس عاملین بأحکامه » . وهو يحث على أن 
يقوم العلماء اليوم بدورهم ني عملية النهوض والارتفاع بالأمة الى سنام الکمال » 
كا یری أن عليهم أن يقوموا بدور بارز في شؤون السياسة » وينعى عليهم بعدهم عنها 
وانصرافهم الى العلوم الدينية فحسب بحيث « اذا عرض عليهم أمر سيامي احجموا 

عن الحوض فيه بلحهل‌طرقه‌وان تكلموا فيه بالحرأة كان الخطأ أكير من‌الصواب لعدم 
اشتغالهم عثله  »‏ وهو ما دفع الحكام الى اهماهم 5 المجامع السياسية والأخذ باراء 
من هم دونهم ني ار تبة العلمية اذا كانوا من المشتغلين بالسياسة المدربين على أعمالها . 
وهو يطالبهم بألا يتحرجوا من السياسة « اذ ليس في النصوص ما نع من الاشتغال 
بها حى نعده مصيبة بل كل العلوم الشرعية من قواعد السياسة » '" . لكنه في النهاية 
يدعو» من أجل ايقاف التيار الاورني ثم مضارعته قوة وعلماً وسعیاً وراء التقدم » 
الى التحرر من موجبات التأخر الي تنطوي عليها الأسباب الرئيسة والفرعية الي 
قررها آنف . والذي يبدو مؤكداً هو ان عبد الله اندم لم ير أي تناقض بين الطرفين 
من حيث ان مضامين التقدم ليست ني نباية الأمر إلا التمدن ذاته » وان الاسلام 
نفسه هو ني طبيعته باعث على المدنية مجسد ها على أرض الواقع والتاريخ . لكن الذي 
يمكن أن يبععث على اتساژل حقاً هو على وجد التحديد منهج عبدالله النديم ي سبره 
لعاییر التأحر عند المسلمين . اذ هل يستقيم فعلا” القول إن الأشياء بضدها تتميز ؟ 
وإن معرفتنا لأسباب هوض الغرب تكفي لأن تكون مؤشراً يعرفنا بأسباب انحطاط 
الشرق ؟ اذ الى أي مدى يمكن القول ان الظروف التاريمية والاجتماعية والاقتصادية 


۱( المصدر السابق » + ۲ ص ۱۱۹-۱۱۷ . 
( ۲( الصدر السابق ب ۲ » ص ۱۰۸۵ . 
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والدينية هناك مكافئة لقريناتها ههنا ؟ ان الذي يبدو هو ان هذا القانون لا عکن أن 
يصدق إلا في اطار تقرير وحدة الظروف . ومع ذلك فان هذه قضية لا یسهل 
التحقق منها . 

۰ - ولیس نة شك في أن يقة علي مبارك ( ۸۱۲۳۹ ۱۸۲٤|‏ م - 2۱۳۱۱ 
۳ م ) ي النظر الى هذه المسألة تظل من أكثر طرائق النظر بساطة وتبسیطاً 
أيضاً . فهو يرى أن « اتساع دائرة العلم و العلومات»هو الذي نقل البلاد الأورباوية 
من « حالة التوحش والحشونة » الى درجات الکمال والسطوة والاعتبار » وال نمو 
سبل ال وة وزیادمبا وحصول التقدم في الفلاحة والتجارة والصناعة واللاحة ۱۲ . 
لکنه یری أيضاً أن الفرنج مدینون في تقدمهم في العلوم والصنائع ال اختلاطهسم 
بالمشرقيين واطلاعهم على العلم العرني الذي اشتغلوا فيه ودفعوه الى الأمام دفعاً قوياً. 
ويؤكد علي مبارك أنه « ليس في أحكام الديانة ( الإسلامية ) ما بنع من التقدم في أي 
علم من العلوم انافعة ديناً ودنيا » وأن الإسلام قد كان بالفعل سبباً في احياء « التمدن 
القديم » وما اندرس من الفنون والصنائع انافعة » وأنه هو « الأساس القيقي والمنبع 
لما يسمونه بالتمدن اللحديد المبتدع » ۲۳ . أما ما حدث في الإسلام من موانع عاقت 
التقدم عن مسيرته الأصلية فلا يرجع الى بلادة وقصور في عقول العرب » ولا الى 
«تفیر طبيعة أرضهم وهوائما » » ولا إلى « تخیر قوانينهم وعاداتهم  »‏ فذلك كله 
م يزل کا كان عليه من قبل - ونا يرجع الى أمرين بارزين : أوهما احسار تعظيم 
العلم وأهله » وانیهما احراف خلف الأمة عن سيرة سلف الامة بنبذهم مصالح 
الأمة العمومية وجريهم وراء شهواتهم الخاصة ۲۳۱ . فالحقيقة هي أن سلف الامة قد 
جروا على اجلال العلم وأهله » وعلى الترغيب ني تحصیل العلم وطلبه « حى اتسعت 
دوائره وعلت في جميع البقاع منابره واستنارت به بصائر العباد وانصلح به أمر 
المعاش والعاد » » لا يحصرون ذلك في الأحكام الشرعية والفنون العربية وإنما 
يتوسعون فيه ليشمل فن الفلاحة والملاحة والتاريخ والتجارة والعمارة والطب 
والحكمة والفلسفة والرياضة مما كان سيا في سعادة الأمة واتساع دائرة ثروتها 

(۱) علي باشا مبارك : عل الدين » مطبعة جريدة المحروسة بالاسكندرية » ۱۲۸۹۹ ۱۸۸۲/۸ 
جا ص ۳۱۸ . 


(؟) المصدر نميه » + ١‏ ع ص ۳۱۳ . 
(۳) المصدر نفس » ج4 » ص ۱۳۹۹-۱۳۸۸ 
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وازدیاد قونها وسطوغما » وبقیمونه على احکام سان الشريعة وعلى أساس السمي في 
« الصالح العمومية » الجامعة لكلمة الأمة» التز هة عن الاغراض الذاتية الفاسدة الباعثة 
على تفرقها ۲۷ . وفي رأي علي مبارك أن تفرق الأمة وفشلها قد نجما مع ظهور 
« التمدن الاسلامي الحديد »»حين أكثر الحليفة الأمون!۲امن شراء الماليك وتقليدهم 
المناصب العلية الي أصبحوا معها أصحاب الحل والعقد » قادرين على الاستعداء على 
الحلافة نفسها وعلى احتكار أحكام الشريعة » وهو ما أقدموا عليه بالفعل » فاخذ 
العام في التقهقر وقل أهله لفقد ما كان له من المزايا » واستمر تأخير رجال الفضل 
من الأنمة وتقديم من لا خبرة له بالشرع ولا بتدبير أحوال الأمة » وتصور 
التمدن الاسلامي بغير صورته الأصلية » فان صله كان مؤسساً على العلم والعدل 
اللذين هما أكبر دعام الدين » وأما التمدن الذي قام مقامه فأساسه البغي والظلم وقهر 
العباد . فبالتمدن الأول كان اجتماع طوائف الأمة بالرضی والاختيار لما كانت 
تستمد منه من الفوائد الي تعم الجميع والأفراد من جليل وحقير فكانت الناس منجذبة 
اليه بالطبع فكان ينمو بالتدريج حى کر العلم والمال . وبالتمدن الثاني حصل الفشل 
والتباغعض بينهم وصارت الأمة على قسمين ؛ حاكم وحکوم » فتخصص الأول 
بالمزايا والرتب و تحصیل الأغراض والشهوات ۰ وانساق القمم الثاني في طريق الذل 
والقهر وتجرد بالتدريج عن مزايا الشرف حى كاد يلحق بالحيوان البهيمي الذي 
یتصرف فيه مالكه من غير أن يكون له اختيار . ولا يشك أحد أن ذلك أكبر أسباب 
التقهقر . فشتان ما بين زمان أقيمت فيه الشعاثر واستنارت منه البصائر وكرت فيه 
العلوم والمعارف » وزمان تعطلت فيه الأحكام وتباغض أهل الإسلام واندرست فيه 
العلوم ولم يبق من الأحكام الا الرسوم ۳ . 

وهكذا يتفق على مبارك مع خير الدين ني القول ان العلم والعدل هما أساس 
التقدم وان ابحهل والظلم هما أصل التقهقر . لكن علي مبارك بلح على العامل الأول 
أكثر من الحاحه على العامل الثاني » على الرغم من أنه يسلم في الواقع بالقول ان 
تقدم العلم وتأخره تابعان أصلا" لدرجة سيادة العدل او الظلم عند الحكام . 

1١‏ ومهما يكن من أمر فإن نحليلات علي مبارك وعبدالله النديم الي قدماها 
(۱) الصدر السایق » ب 4ض ۰۱۳4۹ 


(؟) المعروف ان التصم ( ۲۱۸ - ۲۲۷«) هو الذي فمل ذلك . 
( ۲( المسدر السابق » ب 4 ۾ ص ۳۵۰ - ۱۳۵۱ . 
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عند ناية القرن التاسع عشر تماما ليست الا جانباً ونموذجاً من تحلیلات کثبر ة شغل 
بها معظم مفكري هذه الحقبة سواء أولثك الذين کانوا متصلین مباشرة بعالم الدولة 
العثمانية ومشکلامها الحوهرية > آم أولئك الذين بعدوا عن دائرة هذه الدولة دون 
أن يشغلهم ذلك عن الاحساس با حامعة الدينية العميقة الي تربطهم بالأقطار الاسلامية 
والعربية احاضعة للدولة العثمانية أو البعيدة عن سلطتها » وعن الشعور بأن عة هما 
مشترکاً وداء عمیفاً تعاني منه جميع الأقطار العربية والإسلامية » هو داء التقهقر 
و الاحطاط وسبّق الغرب لعالم العر ب والإسلام بل ومجمه عليه بقصد تمزيقه 
وابادته . ان هذا الهم" معادل تماما لرغبة في التقدم وني قطع السافة الي تفصل العام 
العربي الاسلامي القهور عن العالم الغربي القاهر . وقد رأينا أن بدایات هذا اماچس 
القوي ترجع إلى زمن بعيد جداً عن الحقبة الي بدأت الدولة العثمانية تسير فيها نحو 
الامميار ؛ ترجع الى عصر ابن خلدون نفسه . واذا شئنا الكلام على العصور الحديثة 
بشکل عام قلنا اما ترجع الى الاتصالات الأول بالغرب وإلى الانطباعات الي 
ترکتها هذه الاتصالات لدی مفکرین من أمثال رفاعة الطهطاوي وخير الدين التونسي , 
وقد كان عکن لهذه المشكلة أن تطوی باثي مع و صول (جمعية الاحاد والرقي) 
الى السلطة في الدولة العثمانية بعد انقلاب عام ۸ على السلطان عبد الحميد » 
وذلك بسبب تسلح هذه الجمعية بمنهاج منظم في الترتي والتقدم» كما كان يمكن تصور 
البدء بدءاً جديداً بعد اخفاق سياسة هذه الجمعية في سنوا تالحرب الاولى وما ترتب 
على ذلكمنتقسيم 4تلکات‌الدو لةالعثمانية وانحسار هذه الدولة لتقتصر على تركيا فقط 
مسلوخة منهاجمیع دول البلقان واوربا من احية » وجمیع الأقطار العر بية من ناحية 
أخرى » وكذلك بعد الغاء ر الحلافة) باثي في الدولة التركية عام ۱۹۲4 . لکن العام 
العربي قد وجد نفسه من جديد بعد الحرب العالمية الأولى في أوضاع احتلال لا يمكن 
الرضى با بأي حال من الأحوال . وقد كان من الطبيعي أن تعزى هذه الأوضاع 
ثانية الى ظاهرة الضعف والتجزؤ والفرقة الي تعاني منها كافة الأقطار العربية المحتلة 
أو الواقعة تحت الانتداب . كا كان من الطبيعي أن تعاود مشكلة التقدم احتلال دور 
بارز لدى المفكرين العرب أو ان الأصح هو أن يقال إنه كان من الطبيعي ألا 
تفقد خطورتها وأهميتها ني الأوضاع الحديدة » بل على العكس من ذلك أن نحتد 
كل هذه المشكلة وتصبح أكثر فا کبر موضوع تحليل و جدل‌واقتر احات هن المثقمين 
في الأقطار العربية . 
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وحن اذا اقتطعنا ١‏ فئة المثقفين » هذه وحدها ونظرنا إليها ‏ بخض النظر عن 
سعة القطاعات الحماهيرية الي عثلها هذا الفريق أو ذاك داخلها ‏ فإننا نلاحظ أن 
هذه الفئة ككل لا تحتوي على أقل” قدر من التجانس : لكن القضية الموهرية 
الق کة بینها هي قضية ۱ الا صلاح» واحروح ج من الواقع المرير : واقع الاستعمار» 
والتجزئة : والضعف والوهن: وبكلمة :واقع التخلف . أما عند نحديد الوسيلة الي 
ينبغي آن تلتمس لذلك فان کل فریق يدير ظهره الآخر ویسلاك سبیله الخاص . وني 
الفبرة الي تلت الحرب العالمية الاولى وحیی احرب الثانية عرفت الأقطار العربية جل" 
التيارات الي نجمت ي الغرب . عرفت الليبرالية والعلمانية والقومية بكل اشکاطا » 
ناعر فت النزعات الاشتراكية واللجماعية بشیی صورها'''.وقبل هذا كله وبعد هذا 
كله : كانت الوجهة الإسلامية مستمرة الحضور : لكنها كانت تار دد أمام دروب 
متعددة وتتجاذیا أطراف الماضي وأهو ال الحاضر وآمال المستقبل + وتتأرجح ما بين 
أن تنشط على مستوى ١‏ العالم الإسلامي » كله أو أن تنشط على مستوی « العالم العربي » ' 
فقط مولية اعام الآخر اهتماماً وجدانياً خاصاً يتخذ صورة التضامن أو التعاطف أو 
لدعم الادي أو المعنوي بدرجات متفاوتة . وم تقف هواجسها عند هذه الحدود 
وإتما اتفتت أيضا الى شى آنواع اع الطعن و النقد والتجريح الي كانت توجه إلى الاسلام 

من بعيد أو قريب . TT‏ :ل رد ادممات حصوم السلا 
والمسلمين من الغربیین البعيدين عن دائرة المسلمين اليومية . كا أنها لم تقدر على السكوت 
عن نشاط الارساليات التبشيرية وعن الطاعن الكثيرة الي وجهها كتاب غربیون 
ومسیحیون الى الاسلام فانبرت لرد هذه المجمات المتعددة الصادر والشارب . 
وينبغي ألا يدهشنا كثيراً انصراف الفکرین المسلمين الى « الواقف الدفاعية » 
و تم و هذه الفيرة , فقد كانوا يتصدون لخحبهات كثيرة : فهناك الليبر اليون 

ن ناحية و التغریبیون من ناحية ثانية والعلمانیون السیحیون خاصة من ناحية ثالثة 
ومن بعدهم مسلمون أصابتهم هم بدورهم «روح ااعلمنة » فشقوا الصفوف وخلع 
بمضهم ‏ الحبة » ليرندي ثوباً لم يكن يختلف في نظر السلمین من معاصریه ومن 
جاءوا بعده عن ثوب « موذا » الذي خان سیده . 

)١ (‏ انظر بصورة خاصة ابر ت حوراني : الفکر العربي في عصر النهضة » دار اللهار » بيروت 
۸ وید خدوري : الاتجاهات السياسية في العالم العربي » بير وت ۱۹۱۸ ۰ 
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ولکن وراء هذه العراقیل والثبطات ظلت الشکلة الرئيسة > مشكلة التقدم 
تؤرق أذهان هؤلاء الفکرین السلمین وقلوبهم > وتدفعهم باستمرار الى بیان حدود 
هذا التقدم المطلوب . 

ولقد كان أمراً مفروغاً منه متذ البداية أن الإسلام مرادف للتمدن والتقدم 
والرتي » وان عملية تخطي التأخر والاحطاط بانجاه التقدم والترقي لا يمكن أن تم 
الا من خلال المعطيات الأساسية للإسلام نفسه . انعقد الاجماع على هذه النقطة 
في المرحلة المتأخرة المتقهقرة من حياة الدولة العثمانية ولا" » ثم بعد الانقلاب 
العئماني ثانا » وأخيراً خلال السنوات الي تلت الحرب الاولى والغاء االحلافة 
وحى الحرب الثانية وما بعدها . وقد مثل هذا الاجماع مفكرون کنر ظهروا في 
جميع أقطار العالم العرني . 

لکن ما لم يم عليه اجماع بين هؤلاء المفكرين-وهو ما أبرز درجةالاصالة لدى 
كل واحد منهم - الأساس الذي ينبغى الركيز عليه أكثر من غيره في عملية 
حقیق الثرقي أو التقدم . ذلك ان « الاسلام » باطلاق > لا عکن الا أن يكون ظاهرة 
مجردة تستعصي على الإدراك الباشر . ولكي یم إدراكها بصورة مشخصة ينبغي أن 
تتحقق بشكل أو بآخر » ني فعالية e‏ فعاليات متعددة يكون لا قوة دفع 
ملموسة توثر في هذا الحانب أو ذاك من جوانب الحياة الفردية و احماعية للأمة . 
ون نلمس هذا الامر اذا ما عطفنا ببصرنا الى تاريخ الفكر الاسلامي عند العرب 
بالذات وحاولنا تلمس صور التشخص أو التجسد الي بدت عليها الفعالية الدينية 
الإسلامية في حیانهم . فهي قد انخذت حیناً صورة الفعالية العقيدية اللخالصة فأنتجت 
الفرق الكلامية الاسلامية من خوارج وشيعة ومعتزلة واشاعرة وغيرهم ”ا انتجت 
علم الكلام الإسلامي بش کله النظرية الدقيقة وقضاياه المعقدة والساذجة على حسد 
سواء . وهي حيناً آخر اكتست طابع الفعالية العملية أو الفقهية الخالصة فانصيّت على 
المعاملات وعلى العبادات وانتجت علمين كاملين هما الفقه وأصول الفقه كا انتجت 
خمسة من المذاهب الفقهية الغنية عناهجها و بمشاكلها : هي المذهب الشافعي والحنفي 
والالكي والحنبلي وابلعفري . وهي حي ثالثاً انخذت طابع النظر العقلي والطبيعي 
الحالص الذي امتاز به الاغریق في العصور السالفة » ووجهت هذا النظر نحو قضايا 
الوحي فأنتجت فلسفات متعددة تبر اوح بين قضايا العقل الخالص وبين قضایا الايمان 
بدءاً من الكندي في شرق العالم الاسلامي وانتهاء بابن رشد في مغربه . وهي حیناً 
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رابعاً قد انصرفت عن عام الشاهد والشخص الى حياة الروح انلالصة لتحاول أن 
تقیم ضرباً من الصلة أو العلاقة بالطلق الحق الذي يمحي عنده کل وجود سواه 
فتدر لك بذلك سعادة لا بعرفها أبناء الأرض » فأنتجت مذاهب صوفية بلغ التوتر 
الروحي في بعضها مبلفاً كبيراً فجنح أحياناً جنوحاً منكراً واحتفظ أحياناً أخرى 
بقدمين على الأرض تفاوت ثبانهما واستقرارهما . وهكذا .. أما وراء هذه التجليات 
الشخصة المختلفة « للاسلام » فلا يوجد شي ء بمكن الوقوف عليه بصلابة من أجل 
بناء مشروع معين ملموس . 

وهكذا الخال أيضاً بالنسبة المفکرین السلمین المحدثين . لقد انطلقوا من التوحید 
النظري بين الاسلام والدنية لکن بقي علیهم أن يحددوا » نظریاً » الأساس أو 
الاسس ابلموهرية الي ينبغي التعويل علیها من أجل تحقیق التقدم بهذه الدنية . 

والواقع أن هولاء الفکرین الذين جاعوا بعد جمال الدين الأفغاني لم يبدءوا من 
لا شيء ۰ كا هو حال المفكرين الليبر اليين مثلا” أو العلمانيين بدرجة أقل . لأنه إن 
كان ثمة وصف حقيقي أصيل يصدق عليهم فهو بالدرجة الاولى القول مهم كانوا 
« مفكرين تاریخیین » » فوجودهم ني العالم ذو امتداد في الزمان البعيد المنصرم من 
ناحية اذ سبقتهم أجيال كثيرة هي سلف لهم وهم خلف لا » وذو امتداد اجتماعي 
- ثقافي عميق من ناحية ثانية . وكل واحد منهم قد تمثل بشكل أو بآخر وبدرجات 
متفاونة عصارة التاريخ والثقافة العربيين الإسلاميين ۰ وكل واحد منهم يشعر بأن 
عليه أن يكون امتداداً حياً جديداً لهذا التاريخ ولتلك الثقافة في الأزمنة الحديثة . ثم ان 
لديهم تجارب قريبة العهد يمكن أن تساعدهم على مباشرة العام الحارجي و آحداثه 
والحكم عليه بدون غرارة كبيرة . أما التجارب القديمة » تجارب الأعلام من أمثال 
الشافعي وأبي حنيفة والماوردي والغزالي وابن خلدون » فهي مائلة لديهم دوما 
وبامكانهم اللجوء إليها في كل مرة يستدعي الأمر الاحتكام الى قيم ثابتة أو قريبة من 
ذلك . وبعد هذا كله لدم جوانب كثيرة من الاسهامات. الإنسانية الحديثة السي 
انتجتها أمم بعيدة عنهم » وبالذات أمم الغرب . 

ومع ذلك فان علينا ألا نتوهم آننا هنا بازاء أفراد كاملين اذ ان هذه العناصر 
الي توفرت لهم يمكن أن توهم بذلك حقا ‏ کا أن علينا آلا نظن أن ما توافر لهم 
كان يمكن أن يجنبهم كل الخاطر والمزالق النظرية والعملية . ان العکس من هذا 
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كله تماماً هو الذي ينبغى أن یتقرر . فتعقد « الارث الثقاني » وتباين مشاربه ونز عاته» 
وتضارب التجارب وانلبر ات فضلا" عن الآراء الخالصة» كل ذلك يزيد في امكانية 
الوقوع في المحاذير والخاطر . ول يكن هؤلاء المفكرون عنجاة من هذا كله أو 
من بعضه . 

ولقد آشرنا قبل قليل الى تفاوت الفترات الزمنية ومصاحبانبا من الوقائع السياسية 
والاجتماعية الي ينتمي إليها هؤلاء المفكرون . فوجودهم النشط عتد من أواسط 
القرن التاسع عشر الى أواسط القرن العشرين . ومعنى ذلك أن بعضهم قد عاش ني 
العهد العثماني الحميدي ۰ وبعضهم الآخر في الفترة الي انتقل فيها الى الحكم جماعة 
١‏ الاتحاد والترق »» وبعضهم ني ظل الاحتلال الانجليزي في مصر أو الفرنسي في 
سوريا ولبنان » أو الانجليزي ني فلسطين والعراق » أو الفرنسي في شمال افريقيا 
العربية . ويمكن أن نضيف الى ذلك أيضاً أن هؤلاء المفكرين ينتمون كا هو واضح 
إلى أقطار عربية متفاوتة في درجة تطورها الاجتماعي والثقايي والسياسي بل يبدو 
بعضها أحياناً ني عزلة تامة عن بعضها الآخر كما كان الحال بالنسبة للروابط بين 
أقطار المغرب العربي من ناحية وأقطار الشرق العريي من ناحية ثانية . وريماكان من 
شأن هاتين الملاحظتين أن تثيرا اعتر اضاً قوياً في وجه أية محاولة لدراسة أسس التقدم 
عند هؤلاء المفكرين المتفاوتين في الزمان المتباينين في المكان . 

ان هذا الاعتراض لا يخلو من الوجاهة » لكن صعوبته تظل ني واقع الأمر 
ظاهرية نماما . والسبب في ذلك هو أن هؤلاء المفكرين جميعاً نون الى أفق روحي 
متجانس ني جوهره » وان الأصول الي عتحون منها ويبنون عليها واحدة كا أن 
التطلع. العام لديهم یظل واحداً . أما الذي يتباين ويختلف فهو الظروف الزمانية 
والموضوعية الي يقف أمامها هذا المفكر أو ذاك » والي تضغط بدورها على المفكر 
فتجعله يرى أساس الحل للمشكلة المطروحة في هذا الحانب أو ذاك من جمل جوانب 
التصور الاسلامي العام » فيجعله مرتکزا لتصوراته وعصباً لنشاطه الزمني . 


لا شك أن الاجتزاء أحياناً ‏ أو أحيانآً كثيرة كما سنری - بأساس واحد مثلا” 
لتحقيق التقدم أو الترتي من شأنهأنيضعطمن موقف الفکر » تماما كا بمكن أن 
يضعف منه‌الاكثارمن الأسس العتمدة » وخاصة في حالة العمل الفردي الخالص . 
لكن هذه المسألة لا تمثل هنا اشكالا” خخاصاً . ان الإشكال یکمن على وجه التحديد في 
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الصعوبة الي يمكن أن بطرحها على دارس أسس النقدم تباين الظروف ال و ضوعية 
والزمانية الي مضع ها المفكر ون الذين هم قيد الدراسة . وهذه القضية 
ليست مما يستعصي على الحل . اذ يكفي التنويه ببذه الظروف في كل مرة يبدو ذلك 
ضروریاً حی توضع الأمور نسيباً » في نطاقها التقريبي » اذ لا مجال للتقديرات الطلقة 
في الامور الإنسانية . 


فلم يبق علینا الآن الا أن نستبق الفصول التالية فتقول ان الفکرین العرب 
المسلمين ني العصور الحديثة قد آداروا « التقدم » ني الغالب على آساس أحادي جعلوا 
له فروعاً جل الظاهر الأخرى الي يمكن أن تدخل في مر کب التقدم » فكان هذا 
الأساس عند بعضهم عقيدياً مشتقاً من مبدأ ( التوحيد ) وكان عند بعضهم خر 
سياسياً مستلهمآ من ضرورة السلطة الوازعة وتطلعات الفرد والمجتمع یاس : وكان 
عند آخرین آمراً قيمياً أو اكسيولوجياً مؤساً على | قيمة المدئية » | أو على القيسم 
الاجتماعية - الأخلاقية » أو على على القيم الاقتصادية . أما المركبات الشمولية المتكاملة 
الي درك أصحابها أن « تعدد الأسس » أو « العلل » هو الأصل ني طريق التقدم فلم 
تظهر الا في وقت متأخر جداً » أو في وقت قريب منا أو معاصر لنا تماماً . وحن 
من خلال هذه الصورة وعناصرها الأولية ستحاول الاقتراب من القضية ومركياتما 
في الفصول التالية . 
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القصل الرایع 
التوحیط المتحرر 


۱- إلى أي مدی ینطلق القول إن عقيدة « التوحید » أو « الوحدانية » يمكن 
أن تساك بصاحبها دروباً متباعدة أو متباينة ؟ وهل تنتمي هذه العقيدة الى جال النظر 
الخالص أم آنا تنفذ إلى جوهر الوجود الانساني الفردي والجتمي لتشکله بصورة 
أو بأخرى ؟ بتعبیر آخر : ما الذي مثله « علم الكلام » الإسلامي التقليدي في حياة 
المسلمين العقلية والمادية ؟ وما هو الدور الذي أمكن بدأ التوحيد منه أن يقوم به في 
عالم الإسلام المعنوي والمشخص ؟ وهل احتفظ هذا العلم في الأزمنة الحديثة بالوظيفة 
نفسها والفعالية نفسها الي كان يمارسها في عصور الإسلام الكلاسيكية ؟ 

اننا نعلم أن مصطلح «علم الكلام » يطلق على ذلك ابلهد العقلي أو النظري 
الذي يهدف الى الدفاع بأدلة عقلية خالصة عن العقائد الإسلامية في وجه حصومها 
أو في وجه البدع والنحل الزائفة الي يمكن أن تولد داخل المجتمع الاسلامي ۲ . 
مکذا على الأقل كانت بدايته . أما التطور فقد آل به إلى أن يصبح مجموعة من 


(۱) حول مفهوم « عل الكلام » » انظر : التهانوى : كشاف اصطلاحات الفنون ».ص ۲۲ - ٩۲۳‏ 
ابو حامد الغزالي : النقذ من الضلال ( مصر ۰ ۱۳۰٩‏ ه) »> ص ٦‏ - ۷ ؛ عضد الدين الامجي : المواقف » 
١ +‏ » ص ۳۸-۳4 ؛ سعدالدين التفتازاني : المقائد ( ۱۳۰۶ «) ص ه- ۷ . سعد الدين الفتازاي : 
شرح العقائد النسفية » مصر ۱۳۸۱ ه » ص ۰ - ۷ . ابن خلدون : القدمة ۾ جم )اص ۱۰۳۵ 
۸ ؟ مصطفی عبد الرازق : تمهيد لتاريخ الفلسفة الاسلامية » ص ۲۱۵-۲۵۹ ؛ عادل الموا : 
الکلام و الفلسفة » ص ۱4 - ۲۲ ؛ عبد الرحمن بدوي : مذاهب الاسلامیین » + ١‏ » ص ۷- ۳۲ ... الخ . 
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العقائد الفلسفية - الدينية الي أريد هما أن تمثل بشکل أو باحر » على صعيد النظام 
المنطقي المجرد »صورة للمبادىء الأساسية الي لايكون انسان ما مسلماً إلا إذا أحذ 
بها . والانسان هنا لا يكون في الحقيقة مسلماً باطلاق وإتما من خلال مذهب معين ؛ 
هو » على سبيل المثال » مذهب أهل السنة وامحماعة - بالعی الاصطلاحي ‏ » أو 
مذهب الاعتزال » أو الذهب الأشعري,أو الماتريدي » أو الشيعي » أو الحارجي . 
لان ما حدث ني التاريخ فعلا" هو أن هذا العلم قد نشأ في أحضان الفرق الإسلامية 
الي ولّدتها الحلافات السياسية الأولى في الإسلام . أما اكتماله فلم یم إلا في أحضان 
الفلسفة الميلينية النحدرة الى العرب من الاغريق . ومع أنه امتزج في مراحله التأخرق 
كا نشهد ذلك مثلا" في « مواقف » عضد الدين الايجي » بالقضايا الفلسفية » إلا أنه 
قد ظل محتفطاً بتمیز مسائله وخصوصية قضاياه وبارتباطه الستمر بالأسس الايمانية 
للدين . فهو ۸ ينته اطلاقاً في أية مرة من المرات إلى أن يكون بحثاً طبيعياً غير مقيد 
في قضايا الالحيات أو الفلسفة الطبيعية أو اليتافيزيقية » على الرغم من دخول أبواب 
فلسفية كاملة في مباحثه . لقد ظلت مباحث وجود الله وصفاته ( التوحيد) » 
والأفعال الالحية والإنسانية (العدل ) » والرسالات السماوية والوحي ( النبوة)» ومصير 
الإنسان بعد الوت ( المعاد ) » وحكم الأمة ( الإمامة ) . . وغير ذلك > هي الباحث 
الرئيسة المميزة لهذا العلم . أما الوضوع الأساسي الذي يعتبر رأساً لهذا العلم والذي 
به سمي أحياناً « علم التوحید » فقد ظل دوماً مبحث وجود الله وصفاته . ولیس 
هذا بالأمر الغريب » إذ ان الاسلام نفسه » الذي يعتبر هذا العلم نفسه منافحاً عنه » 
هو أولا" وآحراً دين « التوحيد » أو دين « الوحدانية » الي تجلت في الشهادة الأولى : 
دلا إله إلا الله ٠‏ , 


والواقع أن هذا العلم بتزوعه الى التجريد القوي وباعتماده على الطابع اللحدلي 
العقلي والنطقي الخالص ۰ وبانتهائه الى ا لحوض في مسائل عارضة جزئية » طبيعية 
حسية أو مفارقة للحس » قد انتهی إلى أن يكون علماً جافاً لا حياة فيه » أو على 
الأقل قد كف عن أن يكون له أي تأثير في حياة الإنسان المسلم المشخصة . اذ ما 
الذي يمكن أن يعنيه لدی هذا المسلم القول مثلا" ان الله وجود حض واجب الوجود » 
وإنه عالم بعلم هو عين ذاته أ بعلم ليس هو عين ذاته » وإنه حي بنفي الموت عله » 
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أو عالم بنفي الجهل عنه . . وهکذا » ما عرض امسلمین من جدل مع الخالفین 
ألزمهم الحوض فیه‌خوضاً واسعاً وفرض علیهم تأسیسه على معان مركوزة في الطبيعة 
أو ي العقل ؟ لا شاك أن قضية « الفعل الالمي » وشموله أو عدم شموله » والفعل 
الانساني واطلاقه أو تقييده » قد كان هما صدی بعید في حياة السلمین. لكن ينبغي 
أن يعزى هذا الاثر لا إلى الحدل.الكلامي نفسه ء وإتما الى « الشعور » الائساني 
الباشر المعاش ببذه العلاقة الي تربط بين الله والحليقة أو بين الإنسان وفعله اللحاضم 
للثواب وللعقاب . فأولثا الذين انتهوا الى نظرة « المية التمركز » اذ جعلوا الله 
مبدأ ووسطاً وغاية لكل وجود ولكل فعل في الوجود - لم يقرروا ذلاث الا لاحساسهم 
الوجداني بأن قدرتهم وفعلهم منوطان بوجود خارج عنهم هو الوجود الاي » 
وهم لم يلتفتوا إطلاقاً الى ما يثيره موقف كهذا من صعوبات في وجه ١‏ التكليف 
الشرعي » . والذين أحسوا ببذا هم أولئك الحدليون فحسب من أصحاب هذا 
الموقف : فحرصوا على تقديم كل التسويغات الممكنة لانقاذ هذا المبدأ . أما الذين 
انتهوا الى موقف « انسالي التمركز  »‏ جاعلين للإنسان نصيباً» أو كل النصیب » 
في القدرة على أفعاله وني تحقيقها بالفعل -فقد شعروا هم أنفسهم أيضاً ببول القول 
ان الله هو فاعل كل شي ء وانه ليس للعبد من فعله شي ء » وقد"روا أن من شأن ذلك 
اسقاط مبدأ التكليف الشرعي إسقاطاً مروعاً > فدفعهم هذا إلى تسويغ السوولية 
الإنسانية عن الفعل بشتى الطرقء العقلية منها والنقلية . لا شك أنه لا بمكن للفعالية 
الكلامية العقلية المنطقية اللحالصة أن تظل غير ذات جدوى اجتماعباً » لكن من 
المحقق أن منطق المتكلمين يظل بالنسبة للمؤمنين العاديين منطقاً لا حياة فيه . 


ولسنا في حاجة كبيرة للتأكد من غياب التأثير الفسي - الاجتماعي لبداً 
( التوحيد ) الكلامي في عصور الإسلام الكلاسيكية . فنحن لا نجد في أي كتاب من 
كتب « علم الكلام » التقليدية متكلماً واحداً يتوجه الى وعينا الشامل الكلي لییسن لنا 
المعاني أو النتائج الحيّة الي تترتب على مبدأ ( الوحدانية ) الذي يمثل دوماً أول أو 
ثاني الأبواب الرئيسة في كتب «علم الكلام » . ان المؤلف لا يذهب إلى أبعد من 
تقرير نقلي" أو عقلي لحذه « الوحدانية » في وجود الله . أما ما بعنيه هذا بالنسبة 
« للمؤمن » ني حياته اليومية أو الزمنية المشخصة فهو أمر مهمل ناما . ولا شك أن 
هذا هو أحد الأسباب التي تجعل المؤمنين بالاجمال يعزفون عن هذا العلم ویفضلون 
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« التصوف » عليه » إذ ان التصوفة قد اعتادوا أن جروا من الانسان زاوية « اللغة » 
و « النطق » لیلجووا إلى زاوية الشعور والوجدان المشخص » لكن ذلك قد آدی e‏ 
لا إلى جرد المجر غذین الأمرين وإنما الى خيانتهما حقيقة » بما أوصلهم اليه هذا 
العلم الذي أطلقوا عليه اسم علم « الحقيقة » . ولقد يمكن القول حقاً أن نشأة التصوف 
في الإسلام لا ترتد فقط إلى ظاهرة الفساد الاجتماعي والسياسي في الحياة الإسلامية » 
وما أيضاً إلى ظاهرة « العقلنة » المسرفة الي تجلت في علم الكلام والفلسفة افيلينية 
على حد سواء . 


والواقع أن علم الكلام الكلاسيكي الذي خاض معارك مجيدة في وجه خصوم 
الإسلام وحفظ للعقيدة الإسلامية نماسكها وصرامتها المنطقية وأصوها الراسخة » 
قد كان عاجزاً » في صورته المجردة الممنطقة » عن أن يقوم بدور حيوي فعال في 
الحياة الزمنية والروحية للإنسان المسلم . وكلتا اللزعتین اللتين هیمنتا عليه : اانرعة 
« الالهية التمرکز » الى عثلها « آهل لسنة واللجماعة » - بالعی الاصطلاحي 
والنزعة « الانسانية التمرکز » الي عثلها العترلة بوجه خاص ‏ قد كانتا عاجزتین » 
على الدی البعيد » عن نحقيق دور مستمر الفعالية على الصعيد الاجتماعي : وذلك 
بسبب القيود الي لا بستهما كلتيهما . فأهل السنة والجماعة » الذين أفسحوا غالا“ 
خصباً لشعور ‏ التقوى » : قد انتهوا الى التقليل من شأن الفعالية الانسانية الحاسمة 
على الأرض ووجهوا الإنسان نحو الجياة الأخرى آولا" وآخخراً . أما المعتز لة فعلى الرغم 
من مصادرة مذههم على فكرة « الحرية الإنسانية» » إلا أنهم قد انتهوا الى الغلو في 
عجیدهم لصورة مجردة 3 بل مسرفة في التجرید » لله و للانسان 3 ففاتتهم الى حد ما 
فكرة « الله اي » حقاً والانسان « التقي » الذي بتحرك في الجتمع على قدمین من 
الروح ٠‏ وذلك على الرغم من غياب کل الشکول الي يمكن أن تغري خصوم 
الاعترال بان يوهنوا من اخلاصهم ومن صدق طويتهم وقصدهم.وفضلاعنهذا 
كله فإن الطابع الحدلي القوي لعلم الکلام قد فتح الجال لبدع مختلفة انتهت الى تشويه 
الصورة اللحالصة ليدأ التوحيد نفسه . وحين نفذت هذه البدع الى مبدأ « العدل » أو 
إلى حقل الأفعال الاهية والإنسانية عکنت من إحداث شلل الفعالية الزمئية عند 
المسلمين . وقد صحب هذه‌الظاهر جميعاً تقهقر سيامي و اجتماعي بدت معه‌العصور 
المتأخرة عصور فوضى وفساد وكدر 4 وأصبحت الحقيقة لا تنشد الا في تلك العصور 
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الي سبقت هذه الظاهر فلم ينتج عن ذلك الا التزعة الى الکف عن « الاجتهاد » ثم 
سد أبوابه » من أجل اللحمود على الموجود أو على التقليد القديم . 

؟ ‏ لقد أدرك بعض المفكرين المسلمين المحدثين « اشكالية » علم الکلام‌هذه؛ 
فراحوا يبحثون عن « علم كلام جديد » - إن أمكن القول ‏ » علم للکلام يكون 
للتوحيد فيه وظائف جديدة » ويكون علماً « حررا» للإنسان » وعلماً صافياً خالصاً 
من الشوائب والأكدار . وان علماً تكون له هذه الحصائص لقادر حقاً على أن يادفع 
بأصحابه إلى الأمام بحيث يجعل حركتهم مطلقة نشطة وحياتهم أبعث على الأمل 
والرجاء . لقد انتهی هؤلاء الفکرون الى ما انتهى اليه حمد اقبال من ضرورة القول 
باصلاح « علم الکلام » » وذلك بالتأكيد على أن المطلوب ليس هو « العلم بالله » 
أي بوجوده وإنما « الاتصال » به و « تجدید الصلة » به عن طریق توفیر الدافع 
الداخلي الذي يجعل قلب المؤمن «ینتفض » ويسيرد « الحياة » فینتصر على الحمول 
والحمود والعطالة 2١‏ . وهذا بالذات ما عناه المفكر الجزائري مالك بن نبي حين 
قال : « ان مشكلتنا ليست في أن « نبرهن » للمسلم على وجود الله بقدر ما هي ي 
أن نشعره بوجوده وملا به نفسه باعتياره مصدراً لاطاقة » ( . وهذا ما لا حفقه 
« علم الكلام » التقليدي الذي يمجد الحدال وتبادل الآراء ويضع في مكان 
« المشكلة النفسية » في النهضة « مشكلة كلامية » تعلم المؤمن مسألة وجود الله فحسب 
لكنها لا تساعده على أن يحبا هذا الوجود كا حياه « السلف » ۲۳ ۰ أو أنها « تعلم 
المسلم عقيدة هو علكها » ولا ترد الى هذه العقيدة فاعليتها وقوعا الايجابية . وهذا 
هو أيضا ما انطلق منه الفکر المغر بي العاصر محمد عزيز الحباني والفکر المصري 
عثمان أمين . 

والواقع أن علينا أن نقف عند القرن الثامن عشر لكي نشهد بدايات نجديد « علم 
التوحيد » » مع الشيخ محمد بن عبد الوهاب بالذات ( ۵۱۱۱۵ ۱۷۰۳م -5١11ه/‏ 
۲۱ م( في قلب الحزيرة العربية » وبعيداً عن وهج المدنية الغربية . لقد بدت 

١ (‏ ) محمد اقبال : تجديد التفكير الديثي في الاسلام » ترجمة عباس محمود » القاهرة » ۱۹۵۵ ۰ 

(۲) مالك بن نبي : وجهة العام الاسلامي » ترجمة عبد الصبور شاهين » القاهرة ۱۹۰۹ > 


ص ۵ ۵6 ۰ 
(۳( الصدر السابق . 
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هذه الحركة الي أطلق عليها فیما بعد اسم « الوهابیة» » استئنافاً للاحتجاجات الحنيلية 
الي عبر عنها مفكر مسلم سابق هو تقي الدين ابن تيمية ( 551 ه | 17317 م 
YY | ۸‏ م( وتحقيقاً عملياً لانتقاداته المعارضة لابدع المستحدثة في الحياة 
الدينية والاجتماعية اليومية "“ . فهي بالتالي وي الوقت نفسه دعوة إلى الرجوع إلى 
« الشهادة » كا فهمها السلف الاسلامي » أي أنها تقرير للإسلام الحقيقي الذي جاء 
ليرفض » قبل كل شيء ء جميع الآلهة الي أبى الشرکون الا أن يضعوها الى جانب 
« الله الواحدالأحد» ویتعبدوا لما بشی الأشكال و الصور : والي وجد العرب ااسلمون 
في الحزيرة أنفسهم بنجرون إليها شيئاً فشيئاً بحيث انتهو بالاسلام الى صورة متعددة 
الألوان من الشرك أو على الأقل الى صورة من التوحيد والعبادة تشوبها الأكدار . 
وقد بدت «شوائب » الاخلاص ني التوحيد والعبادة للوهابية في مظاهر متعددة 
أهمها : 

)١‏ دعاء غير الله أو دعاء أحد مع الله : كدعوة الأولياء » اذ إن في هذا 
معی العبادة . وليس لمخلوق أن يدعو لوقا الى كشف ضر أو جلب خير مهما كانت 
نية الداعي ومهما كان مقام المدعو . 

۲( والاستغاثة بغير الله من الغائبین والمائتين 0 و بصورة خاصة عند قبورهم 0 
فان الاستغاثة بالخلوق غير جائرة وهي محالفة لاو حيد 

۳ ) والتوسل بالني لمی غير التوسل بالطاعة أو بالدعاء أو بالشفاعة . 

6 ) والاستعاذة بغير الله وأسمائه وصفاته : ومنه خرافات التعاويذ والتعازم 
ومخاطبة ابلین في معالحة المصروع . 

ه ) والحلف بغير الله » اذ يقتضي التوحید ألا حاف لوق بمخاوق . 

> ) وزيارة القبور » قبور المسلمين وغير المسلمين » إذا لم يكن المقصود منها 


١ )‏ ) انظر جولدتسیهر : العقيدة و الشر يعة في الاسلام » سس ۲۲۳۸ ۰ ( نقله الى العر بیة محمد يوسف 
موسی و آخرون ) القاهرة » دار الكاتب الصري » ١445‏ . ومن أجل التعرف على شخصية أبن تيمية 
وأفكاره أنظر اعمال هار ي لاو ست 4 على و جه الخسوص : 
Ibn‏ 1۰ عل H. Laoust : Essai sur les Doctrines Sociales et Politiques‏ 
Taimiya, le Caire, 1939 .‏ 


وبالعربية كتابي الشيخ محمد أب زهرة » ومحمد يوسف موسى عن أبن تيمية » الشاهرة , 


ت 
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الذكرى والاعتبار » وإذا كانت مصحوبة ببدع أو إذا كانت لطلب الحوائج أو 
الشفاعة من اصحاا 9 


وهذه الأصول الي ترتد اليها الوهابية محدودة "كما هو بين » لكنها مع ذلك ٠‏ 
بعيدة الحطر في أثرها الفسي والاجتماعي لدىالمؤمن . فالشهادة » مفهومة" على هذا 
النحو » تبدو بالدرجة الأولى تحريراً للإنسان من ساسلة الأشباح وتحريراً للعقل من 
سلطة الحرافات والأوهام . وهي تعي أيضاً استقلالا” انسانياً فريداً بازاء کل ما هو 
مخلوق » أي أنها تحرير للانسان من سلطة الانسان , 

لم يعن الوهابيون اطلاقاً بالتدليل على وجود الله أو على نبوة الرسل أو على 
اثبات المعاد وما أشبه ذلك من قضايا علم الكلام الاسلامي التقليدي ‏ اذ لم يكن أهل 
الحزيرة في حاجة الى هذه البرهنة اطلاقاً ‏ لکنهم عنوا فقط بتخليص التوحيد من 
الكدر الحسي المشخص الذي أغرقه فيه جهل عامة المسلمين . والواقع أن الوهابيين 
يشبهون : من هذه الزاوية بالذات » المعتزلة . وقد يبدو هذا التشبيه على قدر عظيم 
من المفارقة والغرابة » إذ لم تجر العادة حتى الآن الا على المقابلة بين ما آحدئتسه 
الوهابية في الحياة الإسلامية وبين ما أحدثته حركة الاصلاح الديي ( البروتستانتية) 
في الحياة المسيحية . ومع ذلك فان التقابل بين الوهابية والاعتزال لا يبعد عن الصواب 
كثيراً . اذ ما الذي ميّز العتزلة عن سواهم غير القول بالتوحيد في الذات الالهية 
وصفانها وي إنكارهم لكل وجود متميز لهذه الصفات عن الذات ! وبتعبير آخر : 
أليس أحد المسوغات الأساسية لوجود الاعتزال هو ادعاء المعتزلة أن ما يذهب إليه 
عامة أهل السنة في الصفات يؤدي إلى تأكيد المزاعم المسيحية المتصلة بألوهية المسيح » 
تلك المزاعم الي يراد لها أن تكون مدعومة بالنصوص القرآنية نفسها ؟ وباتالي اثبات 
صورة من صور التعدد في الذات الالمية : وهو أمر يلزم بالقول بالتوحيد العقلي على 
الطريقة الي نبج عليها المعتزلة ؟ لکن من المؤكد أن فرقاً جوهرياً بظل يفصل الوهابية 
عن المعتزلة . وهذا الفرق یکمن في أن المعتزلة » في دفاعهم عن التوحيد » لم يقصدوا 
إلا إلى التوحيد في صورته العقلية الخالصة» وعلى مستوى العلاقة بين الذات و صفانها؛ 


2020 محمد بن عبد الوهاب : كتاب التوحيد الذي هو حق الله على العبيد » بيروت » الکتب الاسلامي 
ط ۲ ۰ .4و١‏ هع ونحب الدين اطیب : الوهابية ( الزهراء + ؟ » م م ؛ القاهرة » صفر ۰۳:۰ 
ص ۸۱ - ٩۲‏ . 
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دون أن يكون لفهومهم هذا أي أثر على الحياة المادية للإنسان . آما «التوحيد»»أو 
صفات التوحيد لدى الوهابية فإنهذو مضمون نفسي اجتماعي عميق » فهوق ال حقيقة 
توحيد « محرر » بكل معی الكلمة :فهو محرر من الحرافات والأوهام أي من سلطة 
اللاموجود » وأحطر من ذلك أنه حرر للإنسان من سلطة الانسان نفسه : وهذا نحرير 
لا یعدله » اجتماعباً » أي تحرير آخر . وبفضل هذه الميزة ومن هذه الزاوية بالذات» 
يصح القول بكل تأكيد أن الوهابية عود إلى مذهب السلف الحقيقي , لأننا نعلمبالفعل 
أن ما ميز الإسلام الأول وما کون قطب الرحى فيه نما كان يدور حول هذا المعى 
بالذات ل « الشهادة » . فاستقلال الانسان بازاء الإنسان ورفض الإتسان لكل سلطة 
غير سلطة الله لا عکن أن يعنيا بالنسبة له إلا انفتاحاً على الحقيقة والوجود في صفاپا 
الأصلي . ولهذا يبدو بعض المزاعم الي أطلقت مق الوهابية غير ذي أساس » 
أما بعضها الاخر فإنه يضع الأمور في غير مواضعها . وان هذاالباحث- الذي رأىي 
الوهابية حركة «تقف ني أقصى اللحناح اليميي المحافظ » و غثل برفضها « للعلمانية 
والعصرية والاقتباس من الحضارة الغربية » ويحريبا «وراء سراب الحكومة الدينية 
الإسلامية في صحارى الحجاز واليمن » وععاداتها للغرب ومنجزاته التقدمية اتجاهاً 
رجعياً حطر على الإسلام “١‏ -يتخطى الشروط الموضوعية للحكم ۰ فهو فضلا" 
عن جهله بقيمة المعطيات السوسيولوجية والتاريخية للمشکلة» يبسط الأمور الى درجة 
يظن معها أن مشكلة الحركة الوهابية نفسها كانت تكمن بالذات في ضرورة 
« الاقتباس » عن الغرب » وهذا » بكل تأكيد » هو آخر ما ينبغي أن يطلب من 
أصحاب هذه الحركة في الظروف الى رافقت نشأتها وتطورها . أما ما أنجزته هذه 
الحركة في تجلياتها المتأخرة » وأما ما تلا البداية ‏ الأصل ذه الحركة فليس ههنا محل 
انلوض فيه وتقويمه . وكل ما يمكن قوله الآن هو أن الوهابية لم تدفع » عملياً 
واجتماعياً» بعودها السلفي الى نتائجه المنطقية اللازمة » وألا ظلت حبيسة أطر ثقافية 
عاجزة أصلا” عن استخدام الينابيع السلفية لأغراض العام الحديث . 

۳- وينبغي أن يقال أيضاً إن الإسهام الذي قدمته الفكرة الأساسية ني الوهابية 
قد كان على رغم خطورته وأهميته : محدوداً جداً وني حاجة إلى إغناء وتطویر» 


(۱) د. أحمد عبد الرحيم مصطفی : حركة التجديد الاسلامي في العالم العربي » القاهرة ۱۹۷۱ > 
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وخاصة في الواطن الي لم تكن تبعد عن قلب العالم الحديث بعد ابلزيرة العربية عنه > 
أي في البقاع التي لم تكن للعقيدة الاسلامية فيها السيادة المطلقة . وهذا ينطبق بصورة 
خاصة على الهند » وعلى الدولة العثمانية نفسها » وعلى مصر . ففي هذه البلدان نجد 
مذاهب وديانات شتى » فضلا" عن الفلسفات المختلفة القدبمة منها والحديثة . وقد 
كان على عقيدة التوحيد في هذه الأرجاء أن تكشف في ذانها عن امكانيات أخرى 
وتستجیب لأمور لم تكن ماثاة في الحزيرة العربية . ولقد كان أبرز هذه « الأمور 
الحديثة » هو آمر التمدن أو التقدم » كا كان جمال الدين الأفغاني هو أبرز من كشف 
في « الاعتقاد » الديي عن استجابته لهذا الآمر وعن قدرته على تحقيق الكمال للنوع 
الإنساني »من حيث ان هذا الكمال نفسه هو الغاية القصوى للتمدن . بتعبير خر : 
وطن جمال الدين نفسه على التدليل على أن الفاعلية الأصلية لعقيدة التوحيد هي 
فاعلية اجتماعية عدينية . وقد عرض آفکاره حول هذه الوظيفة في رسالته الشهورة 
في «اارد على الدهريين:التي سبقت الإشارة الى بعض جوانبها » لكن الحاجة في هذا 
المقام تدعو الى الرجوع ثانية إلى عدد من النقاط فيها. 

لقد رأيئا أن الدين » في تقدير جمال الدين الأفغانيء قد أتاح للبشر بناء « قصر 
من السعادة مسدس الشكل » أساسه مجموعة من العقائد والحصال تقيم الاجتماع 
البشري على دعائم ثابتة وتضمن للمدنيئّة اصلاحاً مستمراً ولبشر أصولا" من المحبة 
والعدالة تتحقق معها سعادتهم . وكذلك رأينا أن أكبر خطر يبدد هذا القصر » ي 
رأي جمال الدين > هو الخطر الا من « النيشرية ) أو « الدهرية » أو « الطبائعية » 
أو « الادية » » كما بدا الحال ني اند , لذا كانت مكافحة هذه الفلسفة واجباً لاغى 
عنه ولا مفر منه . ۱ 

ولقد المع جمال الدين إلى مظاهر متعددة يبدو فیها الدين بحق دعامة أساسية 
للبناء الاجتماعي والعمراني . لكن أعظم هذه المظاهر التي وقف عندها وأبان عن 
خطرها من هذا الوجه » هي تلك الي تخص إنكار المبدأين الأساسيين اللذين 
يقوم عليهما كل اعتقاد ديي : الألوهية من ناحية » والبعث أو الحشر من ناحية 
ثانية. 

ان جحود « النيشريين » لهذين الرکنین بجر معه بالضرورة « إفساد الميئة الاجتماعية 
وتزعزع أركان الدنية » . وبيان ذلك « ان كل فرد من نوع الإنسان قد أودع بحسب 
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فطرته وبناء بنیته شهوات تیل به إلى مشتهیات » ولا بستطیع تسکین هواه ولا کسر 
سورة نفسه الابنيل ما عکنه من تلك الشتهیات » كأنه یعالج ألم الطلب با یصل اليه 
من الطلوب . ویلاحظ الأفغاني أن الطبيعة لم نحدد طريقاً معينة یسلکها الراغبون 
للوصول إلى مشتهياتهم › فثمة سبل كثيرة بعضها حق وبعضها باطل » بعضها یقوم 
على سفك الدماء واغتصاب الحقوق وبعضها الآخر يساك طریق التعفف . لذا لزم 
أن تقصر التفوس على طريقة محدودة وتوقف آهواژها عند حدود معينة لا يجوز لها 
تخطيها . وقد يبدو أن « الدافعة الشخصية » تصلح لأن تکون هذا السبیل ولکن هذا 
يحول ساحة الانسانية الى حلبة يطحن فيها القوي الضعیف » فيظن حینذاك أن التحلي 
بصفة « شرف » النفس يمكن أن یکون ملجأ صاماً لحل الاشکال . لکن هذه الصفة 
غير مطلقة و ليس غاالعی عينه لدى كل الأمم » وما يبدو لدی أمة من الأمم فعله" 
« شريفاً ۲ عکن أن ترى فيه أمة أنخر ى فعلا” خسيساً 3 » وحينئذك قد 
يقال ان الرادع للهوى والقامع للشهوة لیس إلا الدولة . وقد يبدو هذا حقاً لأول 
وهلة . ولكن ليس يخفى « أن قوة الحكومة إنما تأني على كف العدوان الظاهر ورفع 
الظلم لین أما الاختلاس واازور الموه والباطل اازیف والفساد الملون بصیغ من 
الاصلاح ونحو ذلك مما يرتكبه أرباب الشهوات » فمن أين لاحكومة أن تستطيع 
دفعه وأَنّى يكون ها الاطلاع على خفيات الحيل وكامنات الدسائس ومطويات 
اللحيانة ومستورات الغدر حى تقوم بدفع ضرره ! .. م أي وازع يأخيل على أيدي 
أصحاب اسلطة آنفسهم وعنعهم من مطاوعة شهوانبم ومظالهم ومن أن یکونوا 
رؤساء للسارقين قادة للناهبین أعواناً للجائرين ! » ۲۱۱ . فلم ببق إذن » في رأي جمال 
الدين » من رادع قامع للشهوة والموى الا أمر واحد هو الاعتقاد بالألوهية » أي 
« الايمان بأن للعالم صانعاً عالاً بمضمرات القلوب ومطويات الأنفس » سامي القدرة » 
واسع الحول والقوة » قد «قدر للخير والشر حزاء يوفاه مسشحقه في حياة بعد هذه 
الحياة » ۲۳ . ان هاتين العقيدتين هما بحق « وازعان قويان يكبحان النفس عن 
الشهوات وعنعانبا عن العدوان » ظاهرة وشفية » وحاسمان صارمان بمحوان أثر 
الغدر ويستأصلان مادة التدليس . وهما أفضل وسيلة لإحقاق الق والتوقيف عند 


(۱) الرد على الدهريين ( الاعمال الكاملة ) » ص ۱۷۰ . 
(؟) الصدر نفسه » ص ۱۷١‏ . 
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الحد » . وهما كذلك مجلبة للأمن ومتنسم للراحة . وبدون هذين الاعتقادین لا تقرر 
هيئة للاجتماع الانساني ولا تلبس الدينة سربال الحياة ولا يستقيم نظام العاملات 
ولا تصفو صلات البشر من شائبات الغل وکدورات الغش فتسکن شیاطین ار ذائل 
في القلوب وعحي کل ما عکن أن يحمل الرء على العاونة والرادفة والرحمة وعلو 
الحمة والروءة وما آشبه ذلك من الأخلاق الي لا غى للهيئة الاجتماعية عنها ۲۱۱ . 

فليس غريباً إذن أن تودي تعالیم « النيشريين الادیین» المنكرة لعقيدة ال لوهية 
والبعث إلى تقویض أركان الدنية وال نسف بناء الاسانية وتذریته ‏ ذيول السافیات 
وال الرجوع بالانسان الى مرتبة احيوانية العجماء » لا يستنكف عن‌الکید والکر 
والغدر والدنية واللحيانة . كا أنه لیس غريباً » في مقابل ذلك » أن يؤدي الاعتقاد 
الدني الى الارتقاء بالدنية وبنظام الجمعية الإنسانية » وإلى تحصيل أكبر قدر من 
السعادة للإنسان المجتمعي في حياته الأولى على الأرض » وال الصعود بالإنسان 
نفسه إلى ذروة الكمال الصوري والعنوي » وبالتمدين إلى ذرى الكمال العقلي 
والنفسي . 

لکن ينبغي أن حذر ااصور الشوهة لاعقيدة» فانبا ءکن أن تؤدي الى نتائج معا كسة 
ماما لمقصد الحقيقي لادين . فعقيدة ابلبر مثلا الي يقول أصحابما [نهم لا خيار هم 
على الاطلاق في ما يفعلون و[نهم يرون أنفسهم كالريشة المعلقة في المواء تقلبها الرياح 
كيفما تميل » عکن حفاً أن تعطل قوى هؤلاء « الحبريين» وتفقدهم داعية السعي 
والكسب فيتحولوا من عالم الوجود إلى عالم العدم ۳ . وإنه لمن الضروري على أي 
حال أن يتقرر أن الإسلام ينبذ هذه العقيدة نبذاً فاطعاً , أما ما يأخذ به من القول 
بالقضاء والقدر فميختلف تماما عن الحبر » إذ هو لا يعفي الفاعل من مسژولیته  »‏ 
لانه يقر له 0 له جزءا اختيارياً فيه.وكذلك الحال في التوكل والركون 
إلى القضاءء فإن الشرع قد طلبه في العمل لا في البطالة والکسل ۲4۱ . 


. ۱۷۱ المصدر نفسه » ص‎ )١( 

(۲) الرد على الاهریین ( الاعمال الكاملة ) » ص ۱۷۲-۱۷۲ ۰ 

(۴) رسالة في القضاء والقدر ( الاعال ) » ص ۱۸4 . تنبغي الاشارة هنا ال ان هذه ال سالة قد 
نشرت في المروة الوثى وان كتابتها تنسب عادة ال محمد عبده لکنها تعير فيالواقع عن موقف جالالدين ايضا. 

( 4 ) المصدر نفسه » ص ۱۸۷ . 
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ان من الضروري » في رأي الافغاني » أن يتصدى فریق من أهل الدين الاسلامي 
لشى الشبه الي تلقى في وجه المسلمين وان يدافعواعن الملة في هذه الأوقات 
الي كثرت فيها التهجمات والأقاويل والطعون . كا أنه من الضروري لانصراف 
عن التقليد » الذي بجر إلى الاعجاب بالأجانب والاستكانة لحم . وأکتر من هذا 
كله لا بد من «حركة دينية » تنصرف الى قلع ما رسخ في عقول العوام ومعظم 
الحواص من فهم بعض العقائد الدينية على غير وجهها الحقيقي » حركة شبيهة بالحركة 
الدينية الي قام بها لوثر في البروتستانتية . 


نفد كان جمال الدين معجباً بلا شك بحركة الاصلاح البرونستاني الي مثلت 
بالدرجة الأولى ثورة على السلطة البابوية والا كليركية ول يكن حاله في هذا إلا 
شبيهاً حال معظم الفکرین المسلمين في مصر والشام في القرن التاسع عشر الذين ابدوا 
بازاء البروتستائتية حماسة لم يبدوها بازاء الكاثوليكية . فقد رأوا أن حركة الإصلاح 
البرونستاني محقق في النهاية» في المسيحية» بعض ما طالب به المسلمون دوماً . هذا 
فضلا" عن أنهم اعتقدوا ان البروتستانتية نقترب من الإسلام قرباً رأوا معه أن حول 
البروتستاتي إلى الإسلام هو أمر ممكن نماما » اذا ما عرض عليه الإسلام بشكل 
سليم ۲۱ . لکن جمال الدين لم يتمكن من تكريس جهود تذكر من أجل بناء هذه 
الحركة بسبب انصرافه إلى العمل الثوري السياسي . ومع ذلك فالفضل يرجع اليه 
في تنبيه واحد من ألمع تلامذته ومريديه الى هذه الحوانب ابوهرية من أمر العقيدة » 
أعي الشيخ محمد عبده . كا أن الفضل برجم اليه أيضا في الكشف عن الوظيفة 
الاجتماعية للعقيدة بالصورة الي أشرنا إليها آکار من مرة . وال أن جمال الدين 
كان ملهماً لعظم الحركات الدينية الاسلامية الي ظهرت في العالم الاسلامي حى 
الحرب العالمية الاولي . آما الفکرون السلمون الذين عاشوا بين الحربين فقل" ان 
آفلت آحد منهم من تأثيره أو إهامه أو توجيهه او الاحالة اليه . 


٤‏ - ولقد انقضت قرون عدة قبل أن بظهر » في الاسلام » کتاب جدید في 
علم الکلام . ذلك أن الولفات الأساسية في هذا العلم ترجع بالدرجة الأولى الى 
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القرنين الثالث والرابع ا هجريين SS‏ 
وردت في تلك المؤلفات السابقة أو ترا لها » دون أن لو مع ذلك من بعض 
لتطويرات .أما المؤلفات ار نقد عالت خر رت لا بسرت ل 
شیثاً ذا بال) > وقد دارت جميعها تقريباً في فلك المذهب الأشعري أو ما يقرب منه . 
وكذلك كان حال الولفات الحديثة ؛ فان رام البراهين ) الذي وضعه أبو عبد الله 
محمد بن يوسف السنوسي ۲۲ ۰ و ( اللحواهر الكلامية ني العقائد الإسلامية ) الذي 
صنفه الشيخ طاهر الحزائري كلاه 1A0‏ م — 2۱۳۳۸ | ۰م  )‏ » وغير 
هذين من كتب علم الكلام » قد ظلت نتحرك فيدائر ةعلم الكلام وعلم أصول الدين 
التقليديين » بعيداً عن مشا كل الفكر الحديث وافرازاته اللاهوتية والفاسفية . وم 
پنفرد من بين المؤلفات الحديئة بعناصر « كلامية » جديدة حقاً الا « رسالة التوحيد » 
الي صنفها الشبخ محمد عبده ( 1155ه/ 1846 م ۵۱۳۲۳ ۱۹۰۵ م). 


والحقيقة أن « رسالة التوحيد ) و قد كانت أبرز المؤلفات الكلامية الحديئة على 
الاطلاق ؛ القاها صاحبها » في صورنها الأولى » عام ۱۳۰۳ ۸| 1888 م »> » على 
طلبة « المدرسة السلطانية » في بيروت حين كان مبعداً عن مصر ثر ثورة عرالي 
(۱۲۹۹ ه | 1889 م ) الي لم تكلل بالنجاح » ثم أجرى عليها بعض الاضافات 
والتعديلات عند طبعها للمرة الأولى ني عام ۱۳۱۵ ه . وليس ثمة شك في أن هذه 
الرسالة تمثل أحد أهم الحهود البنائية الإيجابية الي بذها محمد عبده فيحياته الي حفلت 
بشی النشاطات » إن ل نقل إنها أبرزها جميعا . ذلك أن كتاباته الأخرى قد امتازت 
بالروح الحدلية الدفاعية أو التسويغية أو الورك عند نقاط عملية فقهية جزئية كانت 
موضوع فتوى واجتهاد» أو ببعض الاهتمام بتفسير بتفسير القرآن » أو باللحوض في بعض 
قضايا السياسة الي ما لبث أن لعنها . 


والذي يبدو لاول وهلة هو أن «رسالة التوحيد » ليست إلا استثنافاً كلياً شاملا 
للأفكار الكلامية والفلسفية التقليدية . فأثر ابن سينا والأشاعرة والمعتزلة بين في 
بعض أقسام « التوحيد » الخالصة . والاطار العام لمعتقدات أهل السنة التقليدية واضح 


(۱( ابو عبدالته السنوسي : ( العقيدة ) السئوسية » تحقیق لوسياني » المزائر ۸ قل 
( ۲( الشيخ طاهر الزاثري : الحواهر الكلامية في العقائد الاسلامية » دمشق ۱۳۱۲ ۸ ۱۸۹4 


۳.۳ 


كل الوضوح . وينبغي علینا الا نخدع كثيرا بإلحاح الشيخ محمد عبده على ابلمانب 
العقلي الذي عکن أن يوحي بأثر صریح للاعتزال » اذ على الرغم من أن للعقل عنده 
حدوداً لا يتخطاها ‏ اذ هو لا يدرك الا عوارض بعض الکائنات أما الوصول الى 
کنهها أو حقائقها فأمر يمتنع عليه ٠١‏ » تماما كما هو الخال عند الفیلسوف الالماني 
ر كانت ) - الا أن انلطاب لا يجوز أن یکون مقتصراً عليه أو موجهاً اليه وحده . 
فليس الإنسان عقلا" يشتق علومه من الاحساسات أو من ذاته أو من حدسه للوجود 
فحسب » وإثما هو أيضاً فاعلية وجدانية لا تخضع لعملية البرهان المنطقي المنظم وجيزاً 
كان أم مفصلا” . وإنه لأمر مؤكد في رأي محمد عبده» أن سلطة الوجدان على الإنسان 
أقوى من سلطة العقل.اذ من ذا الذي يقيس أفكاره وآراءه بمنطق أرسطو أو بفلسفة 
أفلاطون ؟ وأي أثر عکن أن يتركه ني « النفس » ذلك المنطق أو تلك الفلسفة ؟ وهل 
يستطيع العقل وحده أن يصلح الأعمال ويحول دون وقوع الفرد ني الشهوات أو 
أن يكون مرجعاً ذا قوة ردع أو دفع أي حالة الإسراف المضر أو في حالة القصد 
الطلوب المفيد ؟ إن أقصر الطرق وأقومها ني التأثير على الانسان لا يأني الا من « نافذة 
الوجدان الطلة على سر القهر المحيط من كل جانب » ۰ فهي الي تذكر هذا الانسان 
و بقدرة الله الذي وهبه ما وهب »ع الغالب عليه في أدنى شؤونه اليه » بما في نفسه » 
الآخذ بأزمّة هممه » ؛ وهي الي « تسوق اليه من الأمثال في ذلك ما يقرب الى فهمه › 
ثم تروي له ما جاء في الدين العتقدبه‌من مواعظ وعبر ومن سير السلف في ذلك الدين 
ما هو أسوة حسنة » وتنعش روحه بذكر رضا الله اذا استقام وسخطه عليه اذا تقحم. 
عند ذلك يخشع منه القلب وتدمع العين ويستخذي الغضب ومد الشهوة» ۲۲۱ , 
ان الأخلاقيين والسياسيين والفلاسفة يعجزون جمیعاً عن اثارة النفس الفردية 
وطبقات الناس جميعاً من أجل دفعها الى حالة يغلب اللحير فيها على العمل ويتجه فيها 
العمل إلى المنفعة العامة فضلا" عن الماصة وترتفع فيها الشرور والمضار من عالم 
البشر . ان هذا كله لا يتيسر إلا « بالعقيدة الدينية » » هذه العقيدة الي بفضلها 
وحدها يمكن للعيون أن تبكي » وللزفرات أن تصعد » وللقلوب أن تخشع ۲۳ . 


)000 محمد عبده : رسالة التوحيد » ط 4 ؛ دار المعارف بمصر ۱١۷١ ١‏ م؛ ص 94 . 
(؟) رسالة الترحيد » ص ۱۲۱-۱۲۵ . 
(۳) الصدر نفسه » ص ۱۲۷-۰۱۲۹ . 


۳ 


لا شك ان هذه اللهجة جديدة نماما في مصنفات « علم الکلام » أو « التوحيد ». 
كنا أنه جدید أيضاً القول إن العقل يضمن صحة أصول العقيدة بینما بناط بالوجدان 
حمل الإنسان بوجوده الكلي على العمل الاخلاتي . وأبعد من هذا كله القول ان 
« الدين أشبه بالبواعث الفطرية الالهامية منه بالدواعي الاختيارية» ۲۱۱ . ولكن ألا 
يعي هذا ني مابة التحليل ‏ اهمال العقل بالرة في قضايا الدين » » والقول بكل 
بساطة إن أساس الإيمان هو « اتسلیم الحض » ؟ عن هذا الاعتراض يجيب محمد عبده 
بأن الذي تقرر عنده هو « ان العقل وحده لا يستقل بالوصول إلى ما فيه سعادة الأمم 
بدون مرشد المي » 5ا لا يستقل الحيوان في ادراك جميع الحسوسات بحاسة البصر 
وحدها بل لا بد معها من السمع لادراك المسموعات مثلا” . كذلك الدين هو حاسة 
عامة لكشف ما يشتبه على العقل من وسائل السعادات . والعقل هو صاحب السلطان 
في معرفة تلك الحاسة وتصريفها فيما منحت لاجله والاذعان لما تكشف لهمن‌معتقدات 
وحدود أعمال » . بتعبير آخر : إن قدرة العقل تقع في دائرة التدليل على مبادىء 
الايمان وعلى تقرير الاصل الذي ينبجس عنه مضمون الايمان . أما بعد ذلك » أي 
بعد التصديق بالنبوة ) » فتصبح مهمة العقل التصديق بجمیع ما جاء به الني» « وأنه 
لم يستطع الوصول الى كنه بعضه والنفوذ الى حقيقته » . وهذا لا يعني ان على العقل 
قبول « ما هو من باب المحال المؤدي إلى مثل الجمع بين النقيضين أو بين الضدين في 
موضوع واحد في آن واحد - فان ذلك مما تتنزه النبوات عن أن تأني به فان جاء ما 
يوهم ظاهره ذلك في شي ء من الوارد فيها وجب على العقل أن يعتقد أن الظاهر غير 
مراد وله الحيار بعد ذلك ني التأويل مسترشداً ببقية ما جاء على لسان من ورد التشابه 
في كلامه » وني التفويض إلى الله في علمه . وي سلفناء من‌الناجين »من أخذ بالأول 
ومنهم من أحذ بالثاني » ۳ . 

وإنه لأمر ثابت أن أهم ما جاء به الدين الإسلامي » ما يعتبر أساساً له ومتطلقاً 
جذرياً » هو « توحيد الله » في ذاته وأفعاله » وتتزيبه عن مشاببة المخلوقين . ولقد 
جرت العادة على الاقتصار في هذا المقام على إقامة الأدلة - العقلية أو النقلية أو العقلية 
النقلية معا - على « أن للكون خالقاً واحداً متصفاً بما دلت عليه آثار صنعهمن الصفات 


۰۱۲۸ الصدر نفسه » ص‎ )١( 
. ۱۲٩ المصدر نفسه » ص‎ )۲( 


العلية کالعلم والقدرة والارادة وغيرهاء وعل أن لا يشبهه شي ء من خلقه » وان 
لا نسبة بينه وبينهم الا أنه موجدهم وأنهم له وإليه راجعون : ( قل هو الله أحد » الله 
الصمد ؛ لم يلد و يولد » و يكن له کفوا أحد )سوما ورد من ألفاظ الوجه واليدين 
وا لشتواء ونحوها له معان عرفها العرب المخاطبون بالكتاب وم يشتبهوا ني شيء 
منها ‏ » وآن ذاته وصفاته بستحیل علیها أن تبرز في جسد أو روح آحد من 
العالین ونما ختص سبحانه من شاء من عباده با شاء من عام وسلطان على ما يريد 
أن بسلطه عليه من الأعمال على سنة له في ذلك في علمه الأزلي الذي لا یععریه التبديل 
ولا يدنو منه التغيير » وحظر على كل ذي عقل أن يعرف لأحد بشي ء من ذلك إلا 
پر هان ينتهي في مقدماته إلى حكم الحس وما جاوره من البديبيات الي لا تنقص عنه 
في الوضوح بل قد تعلوه ( . . ) وقضى على هؤلاء كغيرهم بأنهم لاعلكون لأنفسهم 
نفعاً ولا خير ... » . ولقد التزم محمد عبده بهذا كله »لكنه لم يقف عندهء ونما 
أبان عن مضامين متعددة أي البداً الرئيسي لهذا كلهء مبدأ التوحيد . فمبدا التوحيد 
ذو فاعليات محتلفة بعضها نفسي وبعضها اجتماعي وبعضها أخلاتي وبعضها غديي » 
لذا لم يقتصر الحطاب على العقل والفهم واللب وإنما أشرك فيه « العواطف والإحساس 
والوجدان الباطن » » فمثل الإسلام بذلك تجاوز لما قامت عليه الديانتان السماو پتان 
السابقتان : اليهودية والمسيحية . 

لقد مثل التوحيد » لدى محمد عبده » طاقة محررة من الطراز الأول . فمعی الرد 
للستمر ال « الله » وحده » ومعی « الشهادة » بالذات > اجتفاث جذور الفتنة بکل 
صورها وأشكاها ولا" » أي تطهیر العقول من الأوهام الفاسدة والعقائد الحرافية 
والارتفاع بالإنسان الى أسمى مراتب الكرامة . والتوحيد يعني ثانیاً رد الحرية ال 
الإنسان واطلاق ارادته من القيود الي كانت تکبلها سواء أتمئلت في الرؤساء الدينيين 
والكهنة أم في القوى انلفية الي يمكن أن يتوهم أنها حالة مثلا” في القبور أو الأحجار 
أو الأشجار أو الكواكب أو في حملة الأساور والمحتالين والدجالين . بهذا تحرر 
الانسان من عبودية کل موجود ما خلا الله . وهذا یتضمن القول ان « التوحید » 
بعي تقرير الساواة بين الناس ورد التفاوت والتفاضل بینهم إلى عقوم ومعارفهم 
وفضائلهم - على الستوی الاخلاتي - والى عملهم الفعلي الخالص » لا إلى بطالتهم - 
على الستوی الاجتماعي . فکان طبيعياً إذن أن يجعل الاسلام مقیاس الوضع‌الا نساني» 
عاجلا" وآجلا” » دائراً على العلم والتقوی والکسب من العمل . 


۳*1 


والتوحید يعني ثالثاً حرباً على التقلید و اختلاعاً لأصوله الراسخة في المدارك ونسفاً 
لا كان له من دعائم وأركان في عقائد الأمم . وهذا يعي بدوره ايقاظ العقل من 
سباته ونخليصه من هيمنة « سدنة هیا کل الوهم » » وابلهر بأن الإنسان لم بخلق ليقاد 
بالزمام ولکن ليهتدي بالعلم والأعلام . إنه يعني تحرر العقل من سلطة ال باء والأجدادء 
ومن سلطة أرباب الأديان خاصة ‏ وعودته الى ملکته»بقضي فیها بحكمته: مع انحضوع 
ي ذلك لله وحده والوقوف عند شریعته الي ولا حد للعمل في منطقة حدودها ولا 
مهاية للنظر عتد نحت بنودها » . 


والتوحید يعني رابعاً رد الكثرة الى الوحدة » والتنابد والفرقة والتخالف إلى 
الانحاد والالفة والتجمع . وهذا يصح في رد العقائد إلى دين الله الواحد » كا يصح 
في رد مظاهر الفرقة الاجتماعية الى الوحدة والتضامن ۲۱ . وبكلمة : یم للونسان 
عقتضی التوحید و عقتضی دينه» امران عظیمان طالا حرم منهما هما استقلال الارادة 
و استقلال الرأي والفکر » ما تکمل انسانيته وبهما يستعد لأن يبلغ من السعادة ما 
هيأه الله له محکم الفطرة التي فطر عليها ٠٠‏ . ولا يقف الشيخ محمد عبده عند هذا 
الاستنتاج بل يستشهد برأي بعض الفکرین الغربيين فيضيف إلى ذلك.القول « إن 
نشأة المدنية في أوروبا إنما قامت على هذين الأصلين . فلم تنهض النفوس للعمل وم 
تتحرك العقول للبحث ولنظر إلا بعد أن عرف الكثير أنفسهم » وان لهم حا أي 
تصريف اختيارهم وني طلب الحقائق بعقولهم » . أما أصل هذا الذي ثم في « الحيل 
السادس عشر من میلاد المسيح » فهو « شعاع سطع عليهم من آداب الإسلام ومعارف 
المحققين من أهله ني تلك الأزمان » ۲۳۱ . 


(۱) ذهب مب الدين انلطیب » وهو واحد من اعلام اللهضة الذين تأثروا بمحمد عبده » الى ان 
معجزة التوحيد الاسلامي الاجناعية - السياسية مشلت ایضاً في اعادة الوحدة القومية و الفوية للشعوب السامية 
حيث « اصبحت اللفة العربية لغة جميع الساميين كا كانت الفة السامية الاولى لغتهم الوحيدة قبل التشتت 
والانقسام» » وكذلك بصورة خاضة » في اعادة (الوحدة ) الى القبائل العربية وال اللغة العربية بالذاث 
التي كانت لمجاتها المتعددة المتباينة في القبائل المختلفة مظهراً من مظاهر الفرقة والضعف القومي في الامة 
العربية ( محب الدين الحطيب : سلطان اللغة العربية ) (مقالة منشورة في مجلة الزهراء » الجله ؟ » 
ص ١44‏ ) » وانظر ایضاً رسالة : اتجاه الموجات البشرية في جزيرة المرب » ص ۵۰ وكذلك مقالة 
« اللغة العر بية وقاعدة التوسید»» الز هرا المجلد السابق » و و الديقة » مجلد »١‏ ص ۸۷ . 

( ۲) الرسالة »> ص ۱۵۰ ۱۵۵ . 

( ۳) الرسالة 4 ص ۱۵۵ . 


۳۰۷ 


ومع ذلك فقد زعم جابريبل هانوتو » السياسي الفرنسي العاصر لمحمد عبده » 
أن حالة التأخر الي يعاني منها السلمون ترند » في مباية التحليل » إلى العقيدة الاسلامية 
نفسها . إذ في الوقت الذي انتجت فيه السيحية الدنية الحديثة برمتها ينتج الاسلام 
إلا تقهقر واحطاطاً ! وني رأيه ان العقيدتين الأساسيتين اللتین يمكن أن یعزی الیهما 
هذا الاحطاط هما على وجه التحدید عقيدة « التوحيد الخالص » وعقيدة « القدر » . 
آما عقيدة « التوحید » فإنباء بتقريرها للقدرة والعظمة اللامتناهیتین و العلو الطلق لله » 
تضع الانسان ني درك الوجود وتدفعه بالتالي إلى إغفال شؤون نفسه وبث القنوط في 
فؤاده وایهان عزعته في الدنیا . آما عقيدة « القدر » فانها تلغي ارادة الانسان وتشل 
فعاليته وترد وجوده إلى العدم ۲۲ . 


ولقد كان رد محمد عبده حاسماً وعنيفاً . فأولا" : ليس ثمة علاقة بين الدين 
السيحي والمدنية الحاضرة لأنالانجيل قد أمر أهله بالانسلاخ من الدنيا والزهادة فيها 
وأوصى بأن جعل مالله لله وما لقيصر لقيصر . ومن العسف أن يقال ان مدنية الملك 
والسلطان والذهب والفضة هي مدنية أصلها المسيحية ۱۲ . وثانيآ : عاب القرآن 
صراحة على أهل ابر رآیهم وأنكر مقالتهم وأثبت الکسب والاختيار في نحو أربع 
وستین آية . آما ما قرره من احاطة علم الله وشمول قدرته فلا يلغي قوة التمییز 
والاختیار عند الانسان ؛ والذهب السائد في الاسلام هو التوسط بين اببر الطلق 
والاختبار المطلق"' . وثالثاً : إن التنزيه الاسلامي يقال بالاضافة إلى التشبیه والتجسید 
اللذين وقعت فیهما الدیانات السابقة للإسلام ولا يعني إطلافاً فطع الصلة بين 
العبد وربه . فهو على العكس من ذلك تماما قد قرب العبد من الله حين الغى کل واسطة 
بينهما وجعل الانسان مستعداً بملكاته الذاتية الى الارتقاء الى أسمى درجات الكمال 
الي يمكن أن تدرکها الطبيعة الإنسانية » لكنه حظر عليه الولوج إلى مقام الألوهية 
الذي تفرد به الله نفسه ول مقام النبوة الذي خص به نفر محدود اختارهم الله لأداء 
رسالاته . أما ني ما عدا ذلك فلا حجاب ولا مانع يقف في وجه الإنسان و استعدادانه 


١ (‏ ) انظر مقالي هانوتو في كتابه( الاسلام والرد عل منتقديه ) الشیخ محمد عبده » القاهرة ١45‏ / 
۸ ص ۱۳ ال ص ۲۸ . 

( ۲) الاسلام والرد عل منتقديه » ص ۳۳ . 

(۳) الصدر نفسه » ص ۳۸-۳۹ . 


۳۸ 


الشخصية ۲ . ورابعاً : لیس الاسلام ديانة روحانية مجردة خالصة وإنما هو آکتر 
من ذلك . حقاً إنه حياة روحانية وجدانية » لکنه أيضاً وبالقدار نفسه .اتحراط في 
انز مان والدنیا . فهو مهماز للملسمین يحثهم على جلائل الأعمال الدنيوية والأخروية 
على حد سواء ۲۳ . وهذا هو ما أتاح له بناء مدنية شاملة ارتقت بأربابها ارتقاء ل 
يعرف التاریخ له مثیلا" . أليس يكفي لاتنويه بدوره ما قرره أحد المسيحيين الغربيين 
أنفسهم مما يطعن ني القائمين على السيحية لا في السبحية نفسها ‏ حين قال : 
١‏ أقامت النصرانية في الأرض ستة عشر قرناً ول تأت بفلكي واحد » وأخذ المسلمون 
يبحثون في هذه العلوم بعد وفاة نبيهم ببضع سنين » ۳ . ومع ذلك فقد اعترف محمد 
عبده » ي رده على هانوتو » وكذلك في رده على فرح انطون الذي زعم في سياق 
الكلام على ابن رشد أن الإسلام قد اضطهد العلم والفاسفة في الوقت الذي تساحت 
فيه المسيحية معهما فأنتجت الدنية الحديثة » اعترف بأن خللا" قد حدث في العقيدة 
الدينية عند المسلمين وأدى الى حالة الا حطاط اي یبن على حيانهم منذ قرون. ولكن 
سبب هذا الاحطاط لا رجح باي حال من الاحوال ال طبيعة الاعتقاد الديسي 
الاسلامي نفسه.فان أصول هذا الاعتقاد لاعکن إلا أن تکون‌حافزآعل‌التمدن و التقدم 
ها كان الحال في بدایات الاسلام حين كانت المتقدات سليمة صحيحة . قطابع 
العقلائية لأسس الإبمان » وتقديم العقل على ظاهر الشرع عند التعارض » والاعتبار 
بالوقائع التاريخية والطبيعية الوضعية من أجل استنباط سان الكون وقوانینه والافادة 
منها في حياة المؤمنين الزمنية » وقلب السلطة الدينية من أسسها بمحو آثار كل عبودية 
لغير الله » والإتيان على كل رقابة أو نفسية عقلية وخارجية » ومودة الإسلام 
للمخالفین في العقيدة » وابلمع بين مصالح الدنيا والآخرة بل وتقديم صحة الحياة 
على صحة الدين -- كل ذلك لا يمكن إلا أن يكون باعلا على السعي. لتحصيل أقصى 
أطوار الري والكمال . وهذا ما أفضت اليه هذه الأصول في حياة المسلمين التاريخية 
حين انطلق هؤلاء ني الافاق ينشرون الاعان ويشجعون على تحصیل العلوم الأدبية 
والعقلية والكونية » وينشئون دور الكتب العامة واللحاصة والدارس وبيوت العلم » 
ليصلوا ني النهاية إلىمرحلة الاكتشافات القائمة على التجربة والمشاهدة وليتخطوا بذلك 
)١(‏ ااصدر نفسه » ص ۵) -۱ . 

( ۲) الصدر نفسه » ص ۱۸ . 


(۳( ااصدر لفسه » ص 4۵ , 


۹ 


مدنية الیونان ویخرجوا آوروبا من ظلمة ابلهل بما حملوا إلى آهلها من علوم وبما 
عرفوها من التجربة و الشاهدة اللتين تبى علیهما هذه العلوم ۲۷ . 

فالاتحطاط إذن لا برجع إلى العقيدة الاسلامية نفسها وإنما إلى انقلاب الصورة 
الأصلية هذه العقيدة » أو بتعبیر آنحر : هو يرجع إلى توقف فاعلية هذه العقيدة بسبب 
من توقف فاعلية آهلها آنفسهم ۲۳ . ان خللا" جسيماً قد آصاب بعض عناصر هذه 
العقيدة » فأدى إلى ما يشبه الشلل » أو إلى ما يسمى بابحمود . 

والحمود ليس من طبيعة الإسلام وإئما هو «علة عرضت على المسلمين عندما 
دخل على قلوبهم عقائد أخرى ساكنت عقيدة الاسلام في أفئدتهم » . أما السبب في ' 
تمكنها من نفوسهم فهو « تلك الشجرة الملعونة » » شجرة السياسة . فهذه الشجرة لم 
حول الإسلام من « دين عري » إلى « علم عرلي » فحسب » وإثما دفص بأحسد 
الحلفاء الذين اتخذوا من سعة الإسلام جننة لأخطائهم » إلى أن يستبدل بابلیش العربي- 
الذي ظن أنه يمكن أن يكون عونا الحليفة علوي على حكمه ‏ جيشا أجنبياً من الر ك 
والديلم وغيرهم من اصطنع لنفسه باحسانه واستعباده ومن لا يخشى من جانبهم 
خطراً » فما كان من ذلك إلا أن « استعجم الإسلام وانقلب عجمیاً + » واستبد 


(۱) محمد عبده » الاسلام والنصر انية مم العم والمدلية » القاهرة ۱۹۰۲/۱۳۲۰ ۰ ص ٩۰‏ 
٠64‏ . 

(۲) ادرك مفكر الشام عبد الرحمن الكواكبي ( ۸۱۲۱۰ ۱۳۲۰۰-۸۱۸۹۸ ۰۶ م) 
هو أيضاً الأثر الذي يعزى الى الملل الحادث في بعض العقائد الدينية والأخلاقية في منشأ والفتور» ني الإسلام » 
وأشار في ( أم القرى ) على لمان « الفاضل الشامي » إلى أثر العقيدة ا مبرية التي « من بعد كل تعدیل فيها 
جعلت الأمة جبرية باطناً قدرية ظاهراً » » ول أثر النزعة الر هيدية الي حث أصحايها « على الزهد في 
الدنیا و القناعة باليسبر والكفاف من الرزق وإمائة الطالب النفسية كحب الجد و الرياسة و التباعد عن الزينة 
و الفاخر والإقدام على عظائم الأمور وکالتر غيب في أن يعيش اسل كيت قبل أن يموت » . لكن الكوا كبي 
لا يسل الا بأن لقدر والزهد الحقوقيين دورا تمدينياً سالباً . فهو يلاسظ » عل لسان « البليغ القدسي ۾ » 
أن الأصول المبرية والأزهيدية ني عقائد الأمة موجودة في جمیم الديانات لتعدل من شره الطبيعة البشرية في 
طلب الغايات ۰ و أن المسلمين لم يلجؤو! إل القدر والزهد الا عندما غلب عليهم جهل الأسباب والمسببات 
الكونية والعجز عن كل عمل » فكان ذلك منهم "موی لا تدينا . وبكلمة : إن الأصول ابلبرية ليست سباً 
لفتور بل هي سبب لاعتدال النشاط وسيره سير انتظام ورسوخ . والزهد الحقيى الذي تعرفه عن الصسابة 
راطلفاء الراشدين مثلا كان دافعاً عظيماً إلى العمل و مجایپة المشاق وعظائم الأمور... وما ورد في اللصوص 
الدينية في شانه يوجه ال الترغيب بالأثرة العامة » أي بتحويل المسل ثمرة سعيه للمنفمة العمومية دون خصوص 
نفسه ( عبد الرحمن الكواكبي : أم القرى / الأعمال الكاملة » القاهرة 2/51٠‏ ص .)۱١۱-۱44‏ 


۳۲۱۱۰ 


الحند الحدد پالسلطان وبالدولة حاملین الى الاسلام خشونة الحهل وألوية الظلم . فلم 
يحفلوا بالعلم ولا بأهله الحقيقيين ونما حملوا كثيراً من أعوامهم على أن يتدرجوا في 
سلك العلماء ويتسربلوا بسرابيله » فيدخلوا على العامة من باب التقوى وحماية الدين 
ليحسنوا التقاليد والشعائر الي سادت ني الوثنية وغيرها ويسنوا من عبادة الأولياء 
والعلماء والمتشبهين بهم ما يدفع بالناس الى الضلا لة » ویقرروا » بعد هذا كله » 
وان المتأخر ليس له أن يقول بغير ما يقول المتقدم » وجعلوا ذلك عقيدة « حى 
يقف الفكر وتجمد العقول » . ولم يقفوا عند هذا وإنما بثوا في العامة ني شى الأطراف 
من يقنعهم بأنه « لا نظر لهم في الشؤون العامة » وان كل ما هو من أمور اللحماعة 
والدولة فهو ما فرض فيه النظر على الحكام دون من عداهم ومن دخل ي شيء من 
ذلك من غير هم فهو متعرض لا لايعنيه» وان ما بظهر من فساد الأعمال واختلال 
الاحوال ليس من صنع الحكام وإثما هو محقيق لا ورد في الأخبار من أحوال آخر 
الزمان وانه لا حيلة في اصلاح حال ولا مآ ل » وان الأسلم تفويض ذلك الى الله » 
وما على السلم الا أن يقتصر على خاصة نفسه » ۲۲ . 

وانه لامر طبيعى أن تكون عقيدة « القدر » هی أحد الأسلحة الي با انيها هذا 
الحيش من المضللين الذين يعاونهم « ولاة الشره » لإيبان العزائم وتثبيط الفوس وغل" 
الأيدي عن العمل '' . كا أنه من الطبيعي أن تجد هذه اللحرافة وغيرها أرضاً خصبة 
في عالم ساده ابلهل أو اريد للجهل فيه أن يسود » فتر دف‌حالة « اليأس » الي راحت 
ترين على النفوس وتسلب المسلمين الأمل الذي كان الدين «بخترق به أطباق 
السموات » » وتؤدي بهم إلى وضع هو أشبه بوضع « العجماوات » » وضع يعرم 
تماما من الإسلام لكي لا يبقى منه على أجسادهم وقلوبهم إلا « صورة » بلا معی "۳ . 
ان مفاسد امود لا تقف عند حد » لكن جناياتما تظهر أكثر ما تظهر أي اللغة وی 
التعليم . 


أما جناية الحمود على اللغة فقد تبلارت في قصر «المحصاين تحصيلهم على فهم 


. ۱۲6 الاسلام والنصرانية »> ص‎ )١( 

۲( لقد توسع محمد عبده في أمر هذه العقيدة وحدد موقفه منها في رسالة « القضاء والقدر » الي 
نشر ت في ( العرو: الوثى ) . وقد سبق أن عرضنا لهذا الوقف‌عنه عند الکلام على جالالدين الاففاني» اذ لا فرق 
بين موقف الاثنين بصدد الموضوع » فلا نعود للتفصيل فيه ههنا . 

(۳) الاسلام والنصرانية » ص ۱۲۵ . 


١ 


کلام من قبلهم » اذ ليس للمتأخر إلا أن يأخذ با قال التقدم » وهذه الحالة آدت 
بم إلى النظر في الألفاظ لذانها وبالتالي إلى اهمال علوم السلف » فضلا" عن التنكب 
عن الحروج على جمود القدماء . 

وأعظم من هذه الحناية جناية « التفريق وتز يق نظام الأمة » بالتشبث بنزعة 
التمذهب والتشيع للفرق والمذاهب وقصر السلوك على « تقليد » معين مع ما صحب 
ذلك من طعن اتخذته « السياسة » لتقوية تمايز الفرق وتناحرها بحيث يسهل لأصحابها 
السيادة . 

آما مود في الشريعة فقد ضيّق على أهلها بعد سعة وتسامح » وسهل انحروج 
عنها لصعوبة فهم عبارات الفقهاء فضلا" عن تشددهم واختلافهم في مذاهبهم . 
ومن الطبيعي أن بجر هذا فسادا في الأخلاق وانحرافاً عن حدود الشريعة وعجزا عن 
متابعة أحكام الدين . 


وأشد من الحمود ني العمل الحمود ني العقيدة . فبعد أن كان العقل هو ينبوع 
البقين واصل مبادىء الإعان صار النقل هو الأصل في ذلك . 


آما الحمود ني التعليم فقد أصابت شروره فريق المتعلمين على « الطرق اللحديدة٠»‏ 
أي الأجنبية » والتعلمین على « الطرق الرسمية » الدينية » على حد سواء . فأوائك 
ضعف اعامهم ووهن بما سری إلى آفندنهم وعقوطم من التعليم الأجني 3 وذووهم 
سادرون بعلمهم القدیم لا یلتفتون إلى طرق الاقناع والاستدلال الي عکن أن تفي 
أبناءهم من الضلال . آما أبناء « التعليم الديي » » الرسمي وغير الر سمي » فقل جمد 
تعليمهم عند العلوم القديمة لا يتخلله شيء من العلوم الحديثة ؛ وإذا عرفوا شيئاً 
منها أنكره معلموهم عليهم ونفروهم منه وطالبوهم بالعودة إلى كتب الدين ليجدوا 
فيها کل شيء ما ينصرهم على أنفسهم وعلى حصومهم » لكنهم اذا ما ارادوا فعل 
ذلك لم يسهل عليهم العثور على هذه الكتب فضلا" عن فهم ما فيها من عبارات مشتتة 


معقدة منفرة ۲۱ . 


ولقد توج هذا « الحمود على الموجود » بنيانه النفسي بهذه الحالة الرهيبة من 


(۱) الاسلام والنصرانية » ص 144-۱۲ . 


۳ 


اليأس الي ولدت فريقاً من ابحاهلین الحاملين « العدميين » الذين لايقفون عند الشك 
في ذوا نهم وإنما يذهبون آیضاً إلى تشكيك الناس في أنفسهم ولي دينهم ذاته . نعم » 
لقد بات أولئك ابلحاهلون الحامدون يقولون ما يقوله بعض أعداء القرآن أنفسهم : 
« إن الزمان قد أقبل على آخره » وان الساعة أوشكت أن تقوم » ون ما وقع فيه 
الناس من الفساد وما مي به الدين من الكساد وما عرض عليه من العلل وما نراه فيه 
من اللحلل » إنما هو اعراض الشيخوخة والهرم فلا فائدة في السعي ولا ثمرة للعمل . 
فلا حركة الا الى العدم » ولا يصح أن يمتد بصرنا الا الى العدم ولا أن ننتظر من غاية 
لأعمالنا سوى العدم » ۱۷ . لكن هؤلاء « العدميين » » حفدة الحهل وأعوان اليأس » 
يبرفون با لا بعرفون : «ماذا عرفوا من الزمان حى يعرفوا أنه كاد ينقطع عند 
نهایته ؟ ان الذي مضى بیننا وبين مبدأ الإسلام الف وثلائمائة وعشرون عاماً . وإتما 
هي يوم وبعض يوم أو بعض يوم فقط من أيام الله تعالی . وان آيات الله في الکون - 
وان كانت تدل على ان ما مضی على الخليقة يقدر بالدهور الدهاریر - تشهد بأن ما 
بقي لهذا انظام العظيم يقصر عن تقديره كل تقدير » فما فولاء القوم لا يكادون 
يفقهون حديثاً ! ان ما بيننا وبين ميدأ الإسلام لا يزيد عن عمر ستة وعشرين رجلا 
كل رجل يعيش خمسین سنة . فهل يعد مثل ذلك دهراً طویلا" بالنسبة الى دين عام 
كدين الإسلام ! ان زمناً کهذا لا يكفي - وقد تبين أنه لم يكف - لاهتداء ااناس 
كافة بهدیه . ول تقم القيامة على الدين ول تقم على شرهم وطمعهم ! » '" . ان 
الحق هو أن الله قد وعد بأن يم نوره وبأن يظهره على الدين كله » وان هذا الدين 
قد سار في هذه الطريق وني سبيل التمام والظهور على العقائد الباطلة أعواماً ثم احرف 
به أهله خن سبيله . لكن « لن ينقضي العالم حتى يتم ذلك الوعد ويأخذ الدين بيد العلم 
ويتعاونا معاً على تقديم العقل والوجدان فيدرك العقل مبلغ قوته ويعرف حدود سلطته 
فيتصرف فيما أتاه الله تصرف الراشدين ويكشف ما مکنه فيه من أسرار العالمين حى 
إذا غشيته سبطات الحلال وقف خاشعاً وقفل راجعاً وأخحذ آخذ الراسخين في العلم » 
معترفاً بأن لقدرته متقطعا ولعلمه حدوداً . هنالك يلتقي العقل مع الوجدان الصادق 
ویتحدان في الوجهة بمقتضى الفطرة والغريزة اذ هما «عینان لانفس تنظر بهما : 
عين تقع على القريب وأخرى تمتد الى البعيد » ؛ العقل ينظر في الغايات والأسباب 


)۱( المصدر نفسه » ص ۱4۸ - 144 . 
(؟) المصدر نفسه » ص ۱۷4 . 


۳۱۳ 


والمسببات والبسائط والرکبات » والوجدان يقع على مشاهدات اس اباطي وعلى 
الحدوس الشعورية والوجودية الباشرة . والنفس في حاجة إلى کلتا هاتين « العينين » 
اذ هي لا تنتفع باحداهما حى یم ها الانتفاع بالأخرى » فالعلم الصحیح مقوم 
للوجدان » والوجدان السلیم من آشد آعوان العلم . أما الدين الکامل فهو «علم 
وذوق » عقل وقلب > برهان وإذعان » فکر ووجدان » ۲۱ . وان اقتصار الدين 
على أحد هذین الأمرين بسقط احدی قائتیه» أما التخالف بين العقل والوجدان فلا 
يعني إلا أن شرخا قد أصاب الفرد فحول الإنسان الى إنسانين والوجود الى وجودين 


بهذا سیتخطی الاسلام حالة « الحمود على الوجود » وحالة الا حطاط الي يعاني 
متها . وهو حين ينجح في تحرير نفسه من حالة الانحلال الي قيند بها - وسينجح قطعاً 
لأن علة الحمود عارضة ستزول ولأن الشدائد والقوارع الي حلت بدياره لن تابث 
أن تنبه أهله من غفلتهم وسبائهم ‏ لن يقف ابداً عثرة في سبيل المدنية » ولكنه » على 
العكس من ذلك تماما » « سيهذبها وينقيها من أوضارها » ۲۲ . ومی عرفت المدنية 
الإسلام » ومنى عرف أهل الإسلام المدنية » فانها ستكون من أقوى أنصاره . 

لا شلك ان الثورة على الحمود والتقليد » واعادة الروح إلى جسم الإسلام العليل 
بأهله عثلان أعظم اسهام قدمه الشيخ محمد عبده في تاريخ الإسلام الحديث . وهو 
حين أفسح للوجدان مكانة تكاد تعلو على مكانة العقل فيه قد نفث فيه فعلا” روحاً 
جديدة . لكن اذا كانت هذه العملية الي قام بها محمد عبده قادرة على حل المشكلة 
الذاتية الي كان يعاني منها الإسلام ويتعرض هما التوحيد » مشكلة الحمود العقلي 
والنفسي > فانها م تكن قادرة على حل المشكلة الخارجية الي كان التوحيد جد نفسه 
بإزائها وجهاً لوجه . فالإنسان ليس ثراء باطنیاً وغنى روحيا ذاتياً فحسب » ولكنه 
أيضا انفتاح على الطبيعة الخارجية » الطبيعة المشخصة بقوانينها وسننها الي لا تمثل 
للوجدان آولا" وإنما تمثل للعقل . بتعبیر آخر لم يكن الوجدان قادرا على حل مشكلة 
« العلم الحديث » الذي غزا به الغرب الاسلام ي عقر داره » لا في صورة منجزات 
مادية جزئية عجيبة وفعالة - فهذا لا مجلب معه بادیء ذي بدء سوى الدهشة 
والاعجاب اللذين ما یلبغان أن بتهددا بأثر العادة والإلف ‏ ولكن في صورة 


. ۱۵۲ الصدر نس » ص‎ )١( 
. ۱4۸ المصدر نفسه > ص‎ (۲( 


لقا 


« نظريات علمية » لا تبعث على الدهشة فحسب وإنما تبعث أيض] على تعدیل أو تغيير 
أو قلب « اتماط التفکیر » و «طرائق النظر » لدی آولئك الذين تغزو هذه النظریات 
عقوهم . صحیح أن محمد عبده قد الح مراراً كثيرة على الطابع « العلمي » للقرآن 
وقرر التآخي بين الدين والعلم »وفسر بعض آي القرآن تفسیراً علمباً » ورد رداً عنيفاً 
على أولثاك الذين زعموا أن الاسلام قد اضطهد العلم في داره مبيئا هم » بوقائع 
التاريخ > خطأ هذا ازعم وبأن الإسلام على العكس من ذلك هو وحده الذي فتح 
له صدره وشجعه وشجع أهله الذین لم یقفوا عند تمثل العلمالقديم وإنما تخطوهونجاوزوهبما 
قدموا من اسهامات جليلة في الضمون والمنهج» اسهامات كانت حاسمة في تطوره 
اللاحق ي الغرب-لكن محمد عبده ظل في هذا كله عند مستوى « التقرير الثالي » ۲ 
ولعل له العذر في ذلك لأن الذين آلزموه الحوض في المسألة قد فرضوا عليه 
ساعة المعركة » وحددوا له مكانها وأسلحتها أيفاً . فكلهم؛ بدءاً من فیکتور کوزان 
وإرنست رينان وانتهاء بفرح انطون » قد وجهوا سهامهم الى الإسلام في التاريخ 
وحملوه إثم اعطاط أهله » ول يكتفوا بذلك وإئما تعمدوا دوماً اثارة المشاعر والضغائن 
بادخال طرف آخر 5 الوضوع هو «المسيحية»التي قدموها؛ بصورة لا نخفى معار ضتها 
لوقائع التاريخ المعروفة » على أا حامية للعلم ومشجعة للعلماء بینما قدموا الإسلام 
في صورة الغريم المضطهد لما . لذا كان من الطبيعي أن يلتفت محمد عبده إلى العلم 
القديم ويترك لغيره مهمة التصدي اعلم الحديث ؛ مقدراً أيضاً » على الارجح » 
عدم قدرته الشخصية على الحوض في وسائل العلم الحديث الي لم يكن له بها إلف 
كبير . ومع ذلك فانه ينبغي القول ان هذه الهمة لم يكن يصلح ها الا مفكر لا تلعب 
ملكة « الوجدان » عنده بالدور الذي قامت بدعند محمد عبده » حيث لا انفكاك بینها 
وبين العقل . كان ينبغي أن يكون هذا المفكر ‏ على مستوى التقرير النظري على 
الأقل - مومت ينزع نزعة عقلانية مستعدة 'لان تكون في الوقت الناسب حادة » بل 
حادة جداً . وحين نقول «عقلانية » فان هذا لا يعي بالضرورة ان العقللا يقرر 
الا احکاماً مطلقة وإنما يعي أيضاً ‏ حين ننقل الوضوع الى أرض العلم - افساح 
المجال لقدر كبير من الظن والاحتمال اللذين يفرضهما هذا العقل نفسه . 

ه ولقد كان المفكر السوري حسين الحسر الطرابلسي (51؟١ه/‏ 1848م 
- ۸۱۳۲۷ ۹٠۱۹م‏ ) هو الذي تصدى لمجاببة العلم الحديث ف صورة أشهر 
نظرياته في القرن التاسع عشر : النظرية «النشوئية » الداروينية . وني كتابيه الرئيسيين: 
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« الرسالة الحميدية في حقيقة الديانة الاسلامية وحقية الشريعة الحمدية » الي آنها 
في رمضان من عام ۸۱۳۰۹ 2۱۸۸۷ ۰ وکتاب « الحصون الحميدية لحافظة المقائد 
الاسلامية » الذي چاء بعد « الرسالة الحميدية » » وطد ابلسر العزم على أمريسن 
آساسیین : الأول التصدي لفلسفات الحديدة الوافدة من الغرب صوناً لعقيدة 
والتوحيد » الاسلامية ودفعاً لشبه هذه الفلسفات الحديدة ؛ والثاني بيان ان العقائد 
الي انطوى علیها هذا التوحید مما يبدو « لا عقلانياً» ‏ کالعجزات مثلا” هي » 
ابتداء من النظريات العلمية الحديثة » جائزة عقلا . والقول هنا « عقلا" » » ينبغي أن 
يكون مرادفاً تماماً للقول « علمياً» . وقد كانت مهمة اباس ممكنة بفضل ثقافتسه 
الاسلامية التقليدية الواسعة التي تلقاها في الأزهر أيام مجاورته وتتالمذه 
الشيخ حسین الرصفي » وبفضل اطلاعه الحيد على كتب العلوم الحديثة الي ترجم 
بعضها إلى العربية واللي كانت تحفل بها مكتبة « الكلية البروتستانتية السورية » في 


O) 
. ۲ بيروت‎ 


وإنه لأمر يثير الاستغراب حفاً أن تتجسد هذه الهمة في واحد کحسین ابحس 
ردأ حياته في حلقات « الوتية » من الصوفية الذين كانت تر بيتهم ي «الطريقة » على ید 
والده الشيخ محمد الحسر( المتوفى سنة ۱۲۹۲ ه ) » واعتقد » على طريقة الشعرافي » 
وني أول کتاب ألفه سنة ۱۳۰۵ ه » ان تدبير الكون منوط بالقطب والامامين 
والأوتاد والأبدال بحيث لو فقد واحد منهم لاختل نظام العالم ۲۳ ۰ وان كرامات 
الأولياء لا تقف عند التصرف في الكون والمخلوقات في حياة الأولياء فقط وائما 
تستمر في التصرف إلى ما بعد الموت ؛ فالیت ‏ ذو الكرامة » لا يسير بحاملیه على غير 
اختيارهم فحسب » وإنما بقدر على الائتقام حين يكون في البرزخ ۳ > وذاك حلاف 
لا يعتتقده معتز لي” في المذهب أو شيعي في الاعتقاد رأى الحسر أن الكتب الكلامية 


)١(‏ من أجل تكوين فكرة عامة عن الزلفات العلمية الغربية الي نقلت إلى اللغة العربية في القرن 
التاسم عشر وصدرت في بيروت والقاهرة بوجه خاص » انغار : علي محافظة > الاتجاهات الفكرية عند 
المرب في عصر النهضة ۱۹۱4-۱۷۹۸ الأهلية لنشر والتوزيم » بيروت » ۱۹۷۰ »> ص ۲۱۵ - 
۳ . 

۲( الشيخ حسين ابلسر : نزهة الفکر في مناقب مولانا العارف بالله تعال قطب زمانه وغوث آوانه 
الشيخ محمد الحسر » المطبعة الادبية » بيروت ۱۳۰۱ ۰۸ ص ۲۱ ۰ 

(۳) المصدر نفسه » ص ۱۹۵ و ص ۱۸۵۰-۱۸۳ . 
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تتکفل بالرد عليه وارغام انفه فتثبت له حقيقة کرامات هؤلاء الأولياء بالأدلة 
القاطعة ۲۱ . 


لا شاك أن العقلية الي نلمسها في كتابيه التاليين » «الرسالة » و « احصون» 
مختالفة » في ظاهرها على الأقل »إلى حد بعيد عن عقلية « الحاوني » هذه . لکن حسين 
المسر سيحتفظ من هذه المرحلة » للمرحلة التالية » بفكرة جوهرية واحدة على الأقل 
سيطبقها في التسويغ العقلي لعناصر الاعتقاد الايماني الي تبدو « لا عقلية » . أما اعتقاده 
في ( الطريقة اللحلوتية )فسیستمر» وذلك لأنه قد نيطت به خلافة والده في إمامة الطريقة 
فكان يقيم مجلساً للذ كر في داره نشد فيه شيء من أشعاره الصوفية أو أدوار في 
الالهيات والدائح النبوية . وحين أنشأ محمد رشيد رضا في ( المثار ) مقالاته الضافية 
في منكرات الصوفية بمصر أنكر عليه الشيخ الحسر ذلك وافتتح كتاباً بعثه اليه بقوله : 
« ظهر النار بأنوار غريبة الا أن آشعته مؤلفة من‌خبوط قوية کادت‌تذهب‌بالابصار»(۲. 
والتی أن حسين الحسر كان » کا يقول عنه عبد القادر المغرئي » ١‏ مصلحاً دينياً 
دقيق النظر لكنه مع هذا بقي طول حياته محافظاً شديد الحذر » ۲۳ » وان نزعته 
« العقلانية » الي عبر عنها في ( الرسالة ) و الحصون) ۸ تكن الا عملية « اصطناع 
العقل » فرضتها الظروف المستجدة الي أحاطت بظهور الفلسفات الحديثة الي وطد 
امسر العزم على التصدي ها . 

ان كتاب « الرسالة الحميدية » يعرض موضوعاته بنهج مبسط الى حد بعید » 
ملتزما في ذلك « طريقة تناسب افهام العوام على قدر الامکان » » وذلك لكي يتمكن 
هؤلاء من الاقتر اب من موضوعاته الفنية المعقدة أحياناً . ويصرح الحسر بأنه حين 
يخوض في بعض المواضيع الفلسفية فإنه لا يقصد الى « اتفلسف في الدين » وإتما إلى 
اقناع عقول المتفلسفين بأن الدين الإسلامي لا يكلف اتباعه الا بالعقائد الحقة المنطبقة 
على قانون العقل الصحيح . ثم ان مما يلزمه بهذا الحوض «شيوع فنون الفلسفة الحديدة 
وكتبها »تلك الفلسفة الي اشتمات على مكتشفات لم تكن في عصر المتقدمين من علماء 


. ۱۲ ااصدر نفسه » ص‎ )١( 
. ٩۷ شكيب ارسلان : السيد رشید رضا أو اخاء اربعين عاماً > ص‎ ) ۲ ( 
. 1" م2 عبد القادر الغر بي : جال الدين الافغائي ص‎ 
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الأمة الذين حر صوا دوماً على صون العقائد من شوائب الفلسفة القديمة ۲۱ . أما کتاب 
« الحصون الحميدية » فإنه ينهج الطريقة الكلامية التقليدية » لا يكاد يحيد عنها أبداً ؛ 
إنه « مختصر ».یشتمل على تقرير العقائد الإسلامية ببراهينها العقلية الي تناسب « هذه 
العصور الأخيرة » حيث اعتمدت الفلسفة على أصول في الرياضيات والطبيعيات ۸ 
تكن معروفة من قبل فاثارت » حين انتشرت بين أهل الإسلام » شبها تجدد الاحتياج 
إلى الرد عليها واستئئاف النهج « الكلامي » الحدلي من أجل دحضها ۲۲ . 

ويحرص ابلسر على تحدید منهجه ني الفهم تحدیداً دقیقاً في كلا الكتابين وهو يرد 
هذا المنهج إلى مقدمات أساسية ثلاث : 

الأولى : أن النصوص الشرعية المعتمدة في الاعتقاد والعمل ترئد إلى نصوص 
« متواترة » ثبت ورودها ثبوتاً قطعياً فأوجبت العلم اليقيي » وال نصوص «مشهورة» 
ثبت ورودها ثبوتا قریباً من القطعي أوجب « طمأنينة القلب » فوقعت « فوق الظن 
ودون اليقين » . وکلا هذين الضربين إما أن يكون « متعين المعنى »> أي أن معناه 
الظاهر لا يحتمل الدلالة على سواه فهو لا يقبل الصرف أو التأويل » وإما أن يكون 
« ظاهر العی » يحتمل الدلالة على معنى آخر قريب أو بعيد . وحكم « متعين العی » 
التواتر مطلق التصديق ولا يجوز تأويله لعدم مناقضته للدليل العقلي القاطع. وحكم 
النص « الظاهر المعنى» المتواتر وجوب التصديق » وجواز تأويله عند قيام دليل عقلي 
قاطع يدل على ما يناقض معناه المتبادر منه « لأن ابلحمود على اعتقاد العی المتبادر منه 
ورفض ما يدل عليه الدليل العقلي القاطع يقتضي هدم الأصل وهو العقل » الذي به 
ثبتت رسالة الرسول.أما المشهور فحكمه حكم التواتر « الظاهر العی » . ولي کل 
الأحوال ١‏ الدليل العقلي القاطع هو الذي يدل على مدلوله دلالة يقينية لا تمل 
النقيض » ؛ أما « الدلیل العقلي الظبي فهو الذي يدل على مدلوله دلالة راجحة حتمل 
النقيض ولو احتمالا" بعيداً » . والمعتمد في « العقائد » الإسلامية الدليل العقلي القاطع 
لا الدليل العقلي الظي . 
)١(‏ حسین الحسر : الرسالة الحميدية في حقيقة الديانة الاسلامية وحقية الشريعة المحمدية » بيروت 
۹ هھ ) ص 40۵ . 

( ۲ ) حسين اس : الحصون الحميدية لمحافظة العقائد الاسلامية» الطبعة الاولى ( مكتبة و مطبعة محمد 
علي صبيح ) القاهرة » ص ۲ . 
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الثانية : ذكرها في «الحصونوولم يتخصها بمقدمة في «الرسالته لکنها تبدو مشتقة 
من القدمة الأولى ١‏ لا یب لیا شرع »من الاحتادات ال مامح 
الال ال القاطع الذي لا يحتمل القیض أو ما قام عليه الدليل الشرعي » من آية 
قرآنية أو حديث متواتر أو حديث مشهور » كا أن الرسول العصوم هو وحده الذي 
يحب تقليده فيما ثبت عنه قطعياً  .‏ آما اذا نقلت لنا مسألة اعتقادية عن أكبر علماء 
الأمة الاسلامية من غير اظهار دلیلها القاطع او دليلها الشرعي الثابت قطعياً عن الرسول 
( ص ) فلا يجب علينا تقليده في تلك المسألة » . 


الثالثة : ان الشريعة المحمدية بل وسائر الشرائع انما يقصد معها « بيان ما يرشد 
الحاق إلى معرفة الله تعالى باعتقاد وجوده واتصافه بصفات الكمال : وإلى كيفية 
عبادته وأداء شكره » وإلى الأحكام الي توصلهم الى انتظام العاش وحسن المعاد ». 
أما التعريف « بمباحث العلو م الكونية من كيفية خلق العالم وما هي النواميس القائمة في 
السماويات أو ني الأرضيات وأشال ذلك : فليس شيء من نحو ذلك من مقاصد 
الشرائع » بل هذه المباحث هي معارف تتوصل الناس اليها بعقوهم فرعا ینتفعون بها 
في دنياهم وربما يكون حظهم منها جرد الاطلاع . والشرائع لا تلتفت إليها ولا 
وبالذات ولا تعتي بتفاصيلها » » وما ذكرته منها على سبيل الاجمال فلأجل أن 
يكون « دليلا عقلیاً للناس عل وجود اله العام ول اتصافه بالعلم والقدرةوالحكمة: 
الى غير ذلك » ۲۲ , 


والذي بلاحظ من خلال النظر في هذه المقدمات ان حسين الحسر يلترم » 

مبدئياً » بنز عة إبمانية ‏ عقلية واضحة » وأن داثرة « التقلید » عنده ضيقة إلى درجة 
غير متناهية » وذلك عا ی الرغم من أنه قد حاول في آخر «الرسالة الحميدية » آن 
پسوغ‌ما ج عليه علماء الحنفية والدولة العثمانية من القول بسد باب الاجتهاد من 
« عصر الآر بعمائة) للهجرة: بدءاً من الاعتقاد بأنه ۸۰ يبق من احتیاجات الأمة في 
أحكام دينها إلا النادر الفذ الذي لا یتفق وقوع حادئته إلا في أجيال »» وبأن آمر 
الدين قد تم على أحسن منوال وأقوم منهاج ني القرون الثلاثة الاولى » وبأن الفتور 
في تحصيل علوم الدين قد « بلغ الغاية في الأزمنة المتأخرة » حى إنه ليمتنع وجود 
شخص تتحقق فيه الشروط الي ينبغي توافرها لدی من هم في مرتبة الاجتهاد 


١ (‏ ) الرسالة الحميدية » ص ۲۸۹-۲۸۳ والصون الحميدية » ص ۱۰۳-۱۰۰ . 
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حقيقي"۱) . ومع ذلك فان قضية الاجتهادهناتمس بالدرجة الأولى السائل العلمية من 
لحياة الدينية > أما قضایا « الاعتقاد » فتظل «خاضعة لأحكام العقل من امجاب أو 
جواز أو امكان » ولیس لا مدخل مباشر في باب الاجتهاد » . واذا كان لهذا من 
تأثیر في عقلية حسین ابلسر نفسها فان هذا التأثير سینعکس على وجه التحديد » 
على الستوی النفسي » حيث سیجد ابفسر نفسه ٤‏ على الرغم من النزرعة العقلية الظاهر ة 
عنده »مشدوداً الى دائرة « التقلید» وواقعاً في نقطة وسطی بين الروح الأزهرية الحافظة 
من ناحية وبين الروح « الأفغانية » النقدية من ناحية ثانية . وهذا ما لاحظه الفکر 
الدمشقي الشیخ عبد القادر الغريي الذي تتلمذ حیناً على الشيخ الحسر » حين وصف 
الأطوار الفكرية الي مر بها في حياته العلمية : ففي مرحلة اولى تلقى الغرني العام 
على والده الذي تربى على التعليم الأزهري» فكان الأساس في التعليم «الاستسلام إلى 
كل ما جاء في الكتب الموروثة (. . ) والتصديق بنصوصها من دون تردد ولا 
ارتياب » بحيث لا يكون ثمة مجال للنظر والتدقيق وإعمال الفكر في التفريق بين 
النصوص الدينية . ثم ي مرحلة ثانية اتصل بالشيخ الحسر واقتبس منه « تعاليم فيها 
شي ء من حردة النقد وانطلاق الفکر » 4 وتعلم ملك ( ان النصو ص الدينية الموروثة 
فيها الغث وفيها السمين > وان بينها ما هو غير صحیح ولا معقول ولا منطبق على 
القرآن والسنة التبوية الصحيحة » » فوجب تمحيص ذلك ووزنه ميزان القرآن والسنة 
وطبائع العمران الي أشار اليها ابن خلدون خاصة . وأخيراً » وبعد اتصاله يجمال 
الدين الأفغاني وإنعامه النظر في دراسة تعاليمه » انتقل الى الدور الثالث حيث «نفهم 
النص الديي فهما صحيحاً نراعي فيه قوانين اللغة وقواعد بلاغتها ونستوثق من مطابقة 
النص للكتاب والسنة ثم جرژ على التصريح بما فهمناه سواء أوافق رأي غيرنا ام لا »ء 
وحيث ل یبن" الاصلاح الديي على « تمييز نصوص الدين والحرص على فهمها فهماً 
حرا » فحسب وإثما أيضاً على اطراح الباطل الدخيل عليهاهوالحهر بذلك كله من دون 


جمجمة ني قول أو تقية من ذي صول » ۲۱ . 


ان الشي ء الذي لم يكن الشيخ اسر قادرا عليه هوابلیرأة على اطتراح ما يدي 
اليه التفكير الحر ني النصوص » وأكثر من ذلك الحهر بذلك والتصريح به بشجاعة . 

( ۱) الرسالة الحميدية » ص 4۳۸ - ۲ . 

( ۲ ) عبد القادر الفربي : جال الدين الافغاني » أحاديث وذ کریات » ص 44 - 4۵ , 


۳۳۰ 


ولقد لاحظ جمال الدين الأفغاني نفسه هذا الامر حين اجتمع به حسين ابلسر في 
الاستانة فدار بينهما حديث حول « جريدة طرابلس » الإخبارية الي أنشأها في سنة 
۰ ه أحد وجهاء طرابلس الذين کانوا يرجون بالدرجة الأول رواجها 
واستثمارها ورضى الحكام عنهاء وكان بحرر صفحتها الاولى الشيخ حسين ابلسر 
فیکتب « الافتتاحيات السهبة في الدين والأخلاق والاجتماع بتوقيع منتحل » . وني 
هذا الحديث یقول جمال الدين الشيخ ابلسر : «ما هذا يا آستاذ ! ان جریدتکم 
( طرابلس ) جمعت بين الکفر والإيمان ! أقرأ في صفحتها الاولى الحض على الفضيلة 
والبير ومكارم الاخلاق » وي باي الصفحات ضروباً من التملق والتفاق»-وهذا 
الصنيع من أبعد ما يكون عن طبع الأفغاني فلا يكون من الشيخ ابلسر الا الاعتذار 
عن مدير احريدة بطبيعة الوقت وان الحريدة لا تعيش ني بلاد مثل بلادنا ما لم 
تتمش ادار مما على هذه الطريقة من اللين والرفق ومجاملة الحكام ‏ وهو اعتذار لم 
يكن الافغاني ممن يرضى عنه ۲۷ » فقد كان رأيه كما صرح الشيخ امسر نفسه » 
١‏ انا لا مخطو خطوة الى الامام ما لم نعط كل ذي حق حقه » فنسمي المحسن محسناء 
ها نسمي المسبىء مسيئاً . وإنما يحسن العفو والمجاملة في الحقوق الشخصية دون القومية 
والملية » ۲۳ . وقد لاحظ هذه الروح نفسها عند مؤلف « الرسالة الحميدية ؛ محمد 
رشيد رضا الذي كان تلمیذاً له في ( المدرسة الوطنية ) بطرابلس . فقد روى رشيد 
رضا أن الشيخ ابلسر قال له » بعد أن أهدى اليه « الرسالة » بزمن : « انه يعجبني 
من بين أولادي فهمك ورأيك » فكيف رأيت « الرسالة الحميدية » ؟ قلت : إن 
الحاجة اليها شديدة ول يسبق مولانا أحد إلى مثلها في الدفاع عن الإسلام . ولكن لي 
عليها أنكم توردون المسألة القطعية في العلم » ككروية الأرض» بعبارة فرضية تدل 
على شككم فيها ؟ قال: أنت تعلم تعصب اللحاهلين بهذه العلوم في بلادنا » فلا نتر له 
لهم مجلا" للقيل والقال. قلت : اذا كان مثلكم ني ثقة الأمة بدينه وعلمه لا يحرؤ 
على التصریح بالحقائق » فممن نرجو ذلك ؟ 90 . ۱ 

ومع ذلك كله فان هذه العقلية المحافظة قد اصطنعت القدمات العقلية الصارمة 


ر ١‏ ) عبد القادر المغربي : جال الدين الافغاني » أحاديث وذكريات » ص نوس 
(۲) شكيب ارسلان : السيد رشيد رضا وإخاء أربعين سنة > الطبعة الاو 4 
۲۹ ۳۷ ص ۰.۳۱۳ کته 
(۳) المصدر السابق » ص ۵ . EES‏ 
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العروفة في الفاسفة الاسلامية وعلم الکلام الکلاسیکیین فضلا" عن الفلسفة والعلم 
الحديثين » لتقدم عرضاً عام لأصول الديانة الإسلامية جميعاً في ثوب یصلح ارتداژه 
في العصر الحديث . ولم يكن هذا يعني »عند حسين المسر » أن الزمان قد صار 
حتاجاً الى قواعد ليست موجودة في الشريعة الإسلامية وان هذه الشريعة لم تعد كافية 
لحاجة هذا الزمان» مما يلجىء للأخذ ببعض قواعد الامم الاخرى - فان في الشريعة 
قواعد فاضلة كاملة وافية باحتياج هذا الزمان وكل زمان ١0‏ - وإنما كان يعني أن 
في الامكان تقديم قواعد هذهالشريعةو عقائدهابصورة مطابقة تماما للعقل السلم وللعلم 
الحديث . وعلى هذا الأساس عرض « دلائل الرسالة » وحكمة أحكامها في العبادات 
والمعاملات » وعقيدة التوحيد ووجود الله وصفاته » وعقيدة اليلق وحدوث العالم 
و الانسان والعقائد المتصلة بالقضاء والقدر وبعالم السموات والروح والبعث والعاد » 
فضلا" عن مسائل ذات طابع عملي كالحهاد والرق وأوضاع أهل الذمة . 

وهكذا نلاحظ ان قضية وجود الله الي هي أس علم التوحيد لا تجد سنداً لها في 
دليل الحواز والحدوث الذي نجده في كتب عام الکلام التقليدية أو في الدليلالميتافيزيقي 
الذي يدور على فكرة الرجتح والعلية فحسب» ونما أيضاً في استدلالات ذات طابع 
كوسمولوجي وغاي مشتقة من النظام العجيب ني العالم الطبيعي ابحامد يجميع قطاعاته 
وني عالم النبات وغرائبه وفي عالم الحيوانات المكرسكوبية خاصة وبدائعه . ان العلوم 
الطبيعية» كعلم النبات وعلم الحيوان وعلم الفلكيات واللحويات وغيرهاء ما يبحث في 
نوامیس الموجودات » تقدم خير الأدلة على وجود اللحالق لهذه الموجودات . أما 
الآثار الماثلة في الطبيعة فتدل من ناحية ثانية على أن هذا الحالق تام القدرة سامي 
الحكمة . أما ما يدعيه البعض من القول ان الذين يدخلون في الدارس الي تدرس 
فيها علوم الكائنات هذه « يخرجون بعد درسها ومعرفة أسسها مارقين من الدين 
الإسلامي مروق السهم من الرمية » » فلا يرجع الى دراسة هذه العلوم قي ذاتما ولا 
إلى عدم وجود الرشد الذي یکشف ني مظاهر الموجودات عن علتها الحقيقية وعن 
مصدرها الفعال . فالذي يحدث هو ان تدريس هذه العلوم يناط بمعلمين يرددوث 
القول ان هذه المظاهر ترجع اما إلى الطبيعة او الىالمادةوحركة آجزانها أو إلى النواميس 
نفسها وکفی. والذي ينبغي قوله هو ان هذه الامور كلها ترتد المعلة أولىأو إلى 


(۱) الرسالة الحميدية » ص ۱۲۹-۱۲۸ . 
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لله . أما ما ينبغي فعله فهو ان یقوم في الدارس معلمون أحكموا العلوم الدينية والعقلية 
والطبيعية على حد سواء. فبهذا بمكن حفظ العقائد من الزيغ والفساد ۱۱۱ . 

وهذا ي الواقع .لا يكفي تماما اذ ينبغي أيضاً بيان ان الأساس الذي تقوم عليه 
« دهرية » العلماء الماديين هو أساس واه . كا ينبغي من ناحية ثانية دحر انلطر الآني 
من الصورة « النشوئية » للمادية الحديثة الي يمكن أن توجه وجهة مضادة للعقيدة 
فتفعل في أساسها فعل الفساد . 

ولقد لاص حسين اللحسر» المادية النشوئية » على لسان أحد أتباعها بالقول : 
« إن لقدمائنا في أصل هذا العالم وتکون تنو عاته من سماويات وأرضياتمذاهبشى. 
ولكن الذي قر عليه الأمر الآن وكشفه لنا الاختبار والدليل أن أصل هذا الم من 
سماويات وأرضيات أمران : المادة وقوتما ( حركتها )- وهما قدعتان متلازمتان 
من الأزل لا بتّصور انفکالك احداهما عن الأخر ى . آما الادة فهي الأثير المالىء 
الحلاء » وهو الميولى في أبسط ما عکن تصورها . وأما القوة فهي حرکات أجزاتما 
الفردة التمائلة في الذات _التخالفة في الصفات المتغيرة في الأشكال. ونقول إنه ليس 
لتلك الحركة سبب الا نفسها . ثم ان الأجرام السماوية » وهي الكواكب والكائنات 
الار ضية من جمادية وحيوانية ونباتية» تكونت من المادة بواسطة حركتهاء وحدثت» 
بعد ان لم تكن »> حدوث المعلول عن علته عقتضی الضرورة . وليس للمادة ولا 
لحركتها ادراك وقصد في تكوين شيء منها . فبتجمم تلك الأجزاء على كيفيات 
محصوصة حصل مادة سديمية » أي أجسام صغيرة » ونجمعت على بعضها بناموس 
الحاذبية وتكونت كرة ودارت على محورها والتهبت بمقتضى نواميس أخرى فكانت 
تلك الكرة هي الشمس . ثم أخذت بقية الكواكب تنفصل عنها عقتضی دورتها 
وتتكون كرات وتدور على محاورها » ومن جملتها أرضنا الي نحن عليها . ثم بعد 
انفصاها ودورانها على محورها مدة من الزمان أخذت تبرد قشرها وتتكون طبقاتما 
وتتولد المعادن والحيوانات والنباتات بسبب حركة أجزاء المادة وتجمعها على بعضها 
على نسب وكيفيات مخصوصة . وقد ثبت لدينا حدوث الحروانات والنباتات بعد ان 
لم يكونا باكتشافات علم طبقات الأرض . وذلك ان تلك الاكتشافات أظهرت لنا 
أن آخحر طبقة وصلنا إليها من طبقات الارض خالية من الحبوانات والنباتات وآثارهما 
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وأنه مر على الأرض زمن ليس فیها من الأجسام الحيوية شي ء . وبعد ذلك أوصلنا 
البحث والا کتشاف ومشاهدة أعمال الکیمیاء إلى أنه بتجمع أجزاء الادة بواسطة 
حرکتها تکونت العناصر الي تزید على الستين » وبتجمع بعضها وامتزاجه على نسب 
مخصوصة تکونت العادن والأجسام الحيوية . وأول مکون غذه هو مادة زلالية 
مكونة من عدة عناصر بين ابحامد والسائل لها قوة الاغتذاء و الانقسام والتوالد سمیناها 
بروتوبلاسما (أي الکوّن الاول).وبانقسامها تکونت انلليات‌الي تث رکب‌منها الأجسام 
العضوية وحدث بتجمعها أبسط الحيوانات و أبسط النباتات . وما الحياة إلا ظاهر من 
ظواهر تفاعل نلك العناصر وامتزاجها الكيماوي ولیست شيئاً آخر نحل في ابلسم كا 
یقول به الحيويون منا ولیس الحیوان روح غير حياته هذه . ثم أخذت تتوالد وتتکاثر 
تلك الحيوانات والنباتات البسيطة با لازمها من أربعة نواميس : 

الأول : تباين الأفراد ؛ فكل فرد لا يشابه أصله تماماً . ومن جملة التباينات 
الذكورة والانوثة . 

الثاني : انتقال التباينات من الأصول الى فروعها مع الأخذ بتباينات أخرى » 
فحدث عن ذلك بين الأفراد القوي والضعيف والمتحمل للكوارث انارجة وغير 
ااتحمل » والذي تناسبه الظروف والذي لا تناسبه . 

الثالث : تنازع البقاء بين الأفراد فيهلك الضعیف وغير التحمل والذي لاتناسبه 
الظروف » ویبقی ما هو مخلاف ذلك . 


والرابع : الانتخاب الطبيعي وهو اختیار الطبيعة وحفظها للاحسن والا كل . 


فبکرور اللايین من السنین وصلت الحيوانات و النباتات إلى ما و صلت اليه حركة 
أجزاء الادة الاضطرارية والدري على هذه النواميس الاربعة» حتى ان الانسان نفسه 
ما هو الا حيوان من جملة احبوانات ترقی في التحسن بالانتخاب الطبيعي حى بلغ 
ما هو عليه الان. وعقتضی مشاببته للقرد لا يمتنع أن یکون قد اشتق هو واياه من 
أصل واحد وأخذ هو ني التري عنه حى فاق عليه . وهو من حدث الأنواع 
الحيوانية فوجوده من زمن حدود بملايين من السنين معدودة وان كان أنواع كثيرة 
وجدت قبله بملايين كثيرة . وما عقله وادراكه الإنساني الا فعل من أفعال مادته 
بتفاعل أجزاما المتحركة وعناصرها الممتزجة وان يكن أصل الادة والحركة حال 
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عن العقل والادر اك . ثم ان عقله لا يخالف عقول بقية الحيوانات الا بالکم ولا يخالفها 
في الذات والحقيقة ۾ ۲۱۲ . 

۳ القضايا الي تضمنتها الشريعة الحمدية « من بعث الانسان بعد الوت ووجود 
دار للنعيم ودار للعذاب ووجود اللائكة وان والسموات والعرش والکرمي واللوح 
والقام وأفعال الملائكة العظيمة وأمثال ذلك » فيرى الادیون النشوئيون أنه لا دليل 
عليها في علومهم . وما يبدو منها خارقاً لنوامیس الطبيعية ترفضه هذه العلوم وتراه 
متتعاً | " . 

ان التأمل الصادق ني هذا المذهب يكشف صراحة » كا بلاحظ حسين اسر 
بحق : عن ان أساسه هو الاعتقاد بقدم المادة اعتقاداً لا يلجىء الى تقرير وجود له . 
فيكفي اذن : لاسقاط الذهب برمته » اللجوء الى برهان احلف » وذلك بالتدليل 
على صدق القضية الناقضة » أي حدوث الادة باحداث له لها من العدم » فير تفع 
القول بالقضية الأصلية » أي بالقدم وهذا جر بدوره سهولة التصدین يجميع السائل 
الي أقر ما الشر بعة المحمدية مما تأى علوم الماديين التسلم به . ۱ 

ومع ذلك يرى الحسر ان هذا المذهب يشتمل بادىء ذي بدء على ثلاث قضايا 
يسام بها أصحابها تسلیماً قاطعاً في الوقت نفسه » مع ان التصديق يشبوتها جميعاً وفي 
الوقت نفسه أمر غير ممكن . بتعبير آحر يحمل المذهب في مقدماته الأساسية ذاما 
تناقضاً صر يحاً : القضية الأولى تقر ير التلازم الأزلي الذي لا انفكاك فيه بين قدم المادة 
وقدم حركة أجز اها الفردة . القضية الثانية التسلم ‏ بحدوث » تنوعات المادة السماوية 
منها والارضية » وبصورة خاصة الأنواع الحيوانية منها الي يعتبر الانسان مسن 
آحدنا . الققضية الثالثة حدوث التنوعات عن المادة على وجه الضرورة وحركتها بلا 
اختیار ولا ارادة حدوث العلول‌عن‌علته.لکن من المسام به ان الشيء لايتخلف عن 
علته المستازمة له ألبتة ؛ فان كانت علته حادثة كان هو حادثاً عقبها بدون تأخر ؛ 
وان كانت قديمة كان هوقدعاً تابعا لها ني القدم لا يتأخر عنها أيضاًءوإلا لزم وجود 
العلة بدون المعلول » وهو محال . اذا ثبت هذا فان القول بقدم المادة وحركتها اللتين 
هما علة التنوعات الكوئية يلزم منه قدم هذه التنوعات المعلولة هما . لكن الماديين 
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النشوثيين لا يقولون بقدم هذه التنوعات : بل يقولون على العکس من ذلك حدو نها . 
أما إن قالوا ان لزوم‌هذه العلولات طذه العلة لا يلزم منه استکمال الوجود دفعة 
واحدة لارتباط العلل بالمعاولات بعضها ببعض وتحول بعضها إلى بعض - اذ لا يصح 
وجودها ووجود سائر المركبات معا - قبل إن لزوم هذه الدة الي تفر ضها قوانين 
النشوء من أجل استعداد المادة واجتماع أجزائها على كون تتألف منه العناصر ثم 
الماء ثم الحياة مثلا ‏ اذ لا جوز أن توجد الحياة قبل الماء والماء قبل عناصره ‏ لا 
يصح إلا ذا كانت المادة وحركة آجزانها حادثة.أما إذا كانت هذه العلة الاولى قديمة 
فكيف يصح الحكم بأن تلك العلولات‌ها حادثة »مع أن علتها موجودة منذ الأزل ؟ 
واذا كانت علتها توجب حصوفا بالاضطرار فما الذي أخر حدوما الى مدة كذا 
ملیوناً من السنين ؟ ولأي شيء لم توجد قبل ذلك ؟ فان قالوا : حى استعدت العلة 
لحدوث العلولات » قيل : ول ۸ يحصل الاستعداد قبل تلك المدة ؟ وما الذي آخنره 
وأي شي ء أحدثه ؟ بتعبير آخر : « لو كانت علة التنوعات : وهي المادة وحركتها : 
قديمة لكان الاستعداد لما قديماً ؛ ولو كان الاستعداد قدعاً لكانت التنوعات قدعة . 
لكن التنوعات غير قديمة » فلم يكن الاستعداد قدي .ولا لم يكن الاستعداد قدكاً لم 
تكن العلة المذكورة قديمة » . أما اذا قيل « إن الاستعداد حادث والتنوعات حادثة 
ولكن المادة وحركتها قديممتان » » فإنه يقال : « وقبل الاستعداد » ماذا كانت الادة 
وحركتها تفعلان في الأزل ؟ وكيف بر على المادة الأزل ل وهي متح ركة حركة عقيمة 
غير منتجة ؟ وما الذي هيأ ها بعد ذلك العقم. الممتدر الأزلي | غير لحدود أن ينتج 
عنها ذلك الاستعداد من زمن محدود ثم تلك التنوعات كذلك ۲ ۱ .فالنتيجة هي ان 
المادة وحركة أجز انها حادثتان وجدتا بعد أن لم تکونا (۱) . 


ويضيف حسين الحسر إلى ذلك دليلا” آخر على حدوث الادة مشتقاً من بعض 
المفاهيم الارسطية لا من مفاهم النشوئيين » يرتد الى القول إن المادة لانخلو عن صورة 
تقوم بها » فهي ملزومة هما او لا خلفها من الصور النوعية الي أتت نعدها . وتلك 
الصور وما خلفها لازمة لا تتفك عن الادة كا هو الخال بين العلة والعلول . وحینئد 
يقال : لو كانت المادة الملزومة قديمة لكانت هذه الصور اللازمة قديمة لعدم جواز 
انفكاك اللازم عن اللزوم . لكن هذه الصورة ليست بقديمة بدليل قبوها العدم 


۱ حسين الحسر : الرسالة الحميدية » ص ۱-۱۵4 


۳۳۹ 


فالادة ليست بقدعة ۳ اذ ان رفع « التالي » بقتضی رفع « القدم » » كاهو 
معروف في النطق ولدی العقل السام "۲۱ ۱ 


ويخطو صاحب ( الرسالة ) خطوة أخرى حاسمة لیقول - وقد تقرر لديه 
حدوث الادة والحركة ‏ : « إن الحادث لا بد له من آمر حنداث عنه ویترجح به 
وجوده على عدمه و رج به من ظلمة العدم الى نور الوجود » والا فيازم الر جیح 
بلا رجح وهو من الخالات البديبية » . ذلك أن القول يجواز «الر جیح بلا مرجح» 
معادل للقول بوجود «حادث طبيعي » بدون سبب نتج عنه » او للقول بوجود 
ر فلتة » أو « فلتات » في الطبيعة ‏ وهو ما يرفضه علماء الطبيعة » لان ما پسمی 
, فلتة » ليس كذلك الا ني الظاهر > اما في الطبيعة فانه لا بد أن يكون وجوده عن 
سبب وناموس من نواميس الطبيعة ۲۳ . فاذا كان الأمر كذلك فان هذا الشيء الذي 
یفرض العقل وجوده کرجح وكعلة للمادة الحادثة اي هي أصل العالم > هو الذي 
يسمى ١‏ إله العالم ) . وهذا الاله هو » مسب الاعتقاد الحمّدي » الذي نوع تنوعات 
الادة إلى أنواعها » وطورها الى أطوارها : وأوجد منها تلك الكائنات الغريبة مع 
ذلك الإحكام العجيب . أما اذا اعتبر نا الأمور من زا وية العلم الطبيعي فاننا نقول انه 
دو الذي أوجد الادة الصالة لك التنوعات والتطورات بموجب. النوامیس القائمة 
مها وحركة أجزائها الفردة . وني كلتا الحالتين تحصل الدلالة القاطعة على کال قدرته 
وعامه ۲۳۱ ۰ كنا بتقررره" الحدوث في الأنواع والموجودات لا الى حركة أجزاء المادة 
الي لا توصف بارادة ولا قدرة ولا علم بل بمجرد الاتفاق في جمع الاجزاء على 
الکیفیتات الخصوصة ثم جریا على نوامیس لا يدري العقل كيت لازمتها » واعا 
الى ارادة هذا « الاله » وعلمه وقدرته . و" 

ولا تفوت الشیخ الحسر شبه” ثلاث پوردها الادیون الحدتون اعتراضاً على 
« وجود الله » : الأولى ان العقل لا يمكن أن یتصور وجود شيء لیس يجسم ولا مادة 
جسم ولا صؤرةجسم ولا مادة معقولة في صورة سقولة ولا له قسمة في الکم ولا في 
الكيف ؛ الثافية : ان العقل لا عکن أن بتصور وجود شيء من لا شيء أي حصول 


)١ (‏ المصدر نفسهم » ص ۱۱۱-۱۹۵ ۰ 
( ۲ ) المصدر نفسه » ص 7۱۹ ۱۱۷ ۰ 
( م ) الصدر نفسه » ص ۱۷٩‏ ۰ 


الادة أو العالم من العدم ؛ الثالثة : ان الحكمة غير تامة في كل الخلوقات وان نظام 
الكائنات لا مخلو من اانقص . على هذه الشبه يرد الحسر بالقول ان ما يجهله الانسان 
من أمر الوجودات المخلوقة نفسها هو أكثر بكثير ما يعلمه » وان التطاول على معرفة 
ذات الوجود اللامتناهي الطلق هو سخافة من جانب العقل البشري المتناهي » اذ ان 
واجب العقل هو النظر ني الاثار الحاضرة والشاهدة فهي وحدها كافية للدلالة على 
صانعها « الغائب » » آما معرفة حقيقته وتصورها فلیست في طاقة العقل البشري . ثم 
ان عدم القدرة على « تصور » موجود معين لیس دلیلا" على عدم وجوده طالا ان 
دليل الوجود ماثل للعقل . وكذلك العجز عن تصور حدوث شيء من لا شيء لیس 
دلیلا" على عدمه في نفسه.وهنالك آشیاء في مکتشفات العلم الطبيعي نفسهاء تدور حول 
حولات في عناصر الطبيعة مثلا یعجز العلماء وغير العلماء عن ان يتصوروها 
ویتبینوا كيفية حدوما . آما الحكمة في الخلوقات فهي الهيمنة » وما يبدو وجوده 
عبثاً لا حكمة فيه أو أنه خاضع لاضرورة العمیاء أو ان فيه خللا" » لیس هو كذلك 
ني حقيقة الأمر . وواقع الحال هو ان الحكمة فيه قد خفيت علينا فحسب : فان 
ادراك العقول البشرية لا يعد شيئاً بالقياس الى عظمة الله وصفاته وأسراره وحكمته 
ف خلقه ۲۱۱ , 

هذا هو الاطار الذي وضع فيه الحسر القضية الاولى الي يدافع عنها الماديون 
والنشوئيون » وعلى هذا النحو رد هذه القضية لصالح الايمان . لكن بقي عليه أن 
ينظر في قضايا أربع اخرى تيز « اانشوثية » بالذات » وان مدد موقف النصوص 
الدينية منها . 

القضية الاولى ان طريق حدوث تنوعات العام من سماویات وارضيات هو 
النشوء» ععی ان أجزاء الاثير قد تكونمنها السديمثم الشمس» مانفصات عنهاالكو اكب 
ومنها أرضنا » ثم تكونت فيها العناصر ثم المعادن والمكوّن الاول (البر وتوبلاسم ) » 
أخل هذا بالرثي والتوالد حی بلغ ادنى نبات أو حيوان وم يزل هذان » بما 
اكتنفهما من ناموس التباينات ووراثتها وتنازع البقاء والانتخاب الطبيعي »يار قيان 
ويتنوعان ويشتق من الأنواع أنواع حى بلغا ما هما عليه الآن من الأنواع . کل 
ذلك بحركة أجزاء المادة الاضطرارية واحري على هذه النواميس . 


gana mame 


. ۲۷۷-۲۹۰ الصدر السابق » ص‎ )١( 


۳۳/۸ 


يرى ابللسر أن النصوص الدينية التواترة أو الشهورة الي يعتمد عليها في 
الاعتقاد في خصوص خلق الاكوان وتنوع الانواع ۸ تین تفاصيل الحلق وكيفياته 
لان ذلك ليس من مقاصد الشرع »وما ورد بشأن خلق السموات والارض فيستة أيام 
واستواء الله الى السماء وهي دخان » أو بشأن الكواكب والسماء والارض » 
جمال لتأويلات مختلفة . أما ما يقرره النشوئيون من أمر حدوث تنوعات العالم 
« فلم تنص الشريعة المحمدية على شيء من ذلك ول برد من نصوصها ما يثبته أو 
ينفيه » ۲۱ . ومع ذلك فان النظر في تفاصيل الحدوث على الطريقة النشوئية یبین 
صراحة أنها « فروض وتحمینات » وانها في أحسن الاحوال «جائزة» ؛ اذ يجوز 
أن يكون الله قد كوا على تلك الطريقة » كما جوز أن يكون الحال خلاف ذلك . 
فاذا كانت هذه الفروض في مرتبة « الظن » فليس نة ما پسوغ جزم المسلمين بها في 
اعتقادهم . أما اذا ثبتت تلك الفروض بالدلائل القاطعة الي لانحتمل النقيض ولامجال 
للعقل في رفضها ‏ وهيهات ذلك  !‏ فانه لن يكون لديهم مانع من نصوصهم 
ينكبهم عن الاخذ بها طالا أنهم يعتقدون أن كيفيات الحدوث خاضعة لاسباب 
ونواميس هي من وضع الله نفسه ۲۳ . ولا فرق عندهم حينذاك بين أن يعتقدوا ان 
اله قد أوجد أنواع العوالم الثلاثة ( المعدن والنبات والحيوان ) بطريق الحلق أي أنه 
أوجد كل نوع منها ابتداء» مستقلا عن غيره » مشتقاً عن سواه سواء أأوجده دفعة 
واحدة أم أوجده بتكوين متمهل بأن رقاه من أبسط مادة على تطورات عديدة حى 
بلغ به ما هو عليه ( وكل من التکوین الدفعي والتمهل من الحائز ات العقلية الداخلة 
نحت تصرف قدرة الله ) - وبين أن يعتقدوا أن الله تعالى أوجد أنواع هذه العوالم 
بطريق النشوء » أي أنه أوجد المادة البسيطة ثم رقاها الى عناصر ثم الى معادن أو الى 
أبسط جسم حي ( البروتوبلاسم ) » ثم الى أدنى النبات أو الحيوان » م فرع من ذلك 
بقية الأنواع واشتق بعضها من بعض تارا إبقاء البعض وإبادة البعض جريا ذلك على 
نواميس وضعها ني الادة عنها يتسبب ذلك الارتقاء والتنوع . وانه ليكفي المسلمين 
أن يقيّدوا « الحدوث » بأسباب ونوامیس وضعها الله نفسه وان يقولوا ان التباين 
في الوجودات ١‏ ناموس وهنبي » لا« طبيعي » حى يستطيعوا بعد ذلك أن يوجهوا 
النصوص الدينية الوجهة اللي يفرضها الدليل العقلي والعلمي القاطم لكن ليس نة , 

. ۲۹۲ الرسالة > ص‎ )١( 

(؟) الرسالة » ص ۲٩۳‏ وها بعدها , 


۳۳۹ 


ما پلزم بذلك حى الآن طالا أن « النشوء » لا بقع الا في مرتبة « الظن والاحتمال 
والفرض » ١"‏ . 

القضية الثانية : أن الإنسان ما هو الا حيوان من جملة الحيوانات » حادث 
بطريق النشوء : ترقى في التحسين بالانتخاب الطبيعي حى بلغ ما هو عليه الآن . 
وعفتضى مشاببته للقرد لا عتنع أن يكون قد اشتق هو واياه من أصل واحد : وأخذ 
هو بالترني عنه حى فاق عليه . 

إن ااتصوص الدينية الي علیها مدار الاعتقاد في خاق الانسان تنص على أن الله 
قد بدأ خاق الانسان من طين » وانه خلق من تراب : ومن طين لازب » ومن 
سلالة من طين 3 ومن حماأ مسنون : ومن صاصال كالفخار : ومن ماء أيضا . 
وورد أنه خلقه « بيديه » تمييزاً له عن بقية العالم »> كما ورد ان الله خلق البشر من نفس 
واحدة (آدم ) وخلق منها زوجها ( حواء ) وبث منها رجالا كثيراً ونساء . وهذه 
النصوص تفيد ان الله « خلق الإنسان نوعاً مستقلا" لا بطريق النشوء ولم يشتق من نوع 
آخر » كما يقول النشوئيون ۲۳ . 

والواقع » ي رأي الحسر » أنه يبعد كل البعد ان يكون أصل الانسان الادة 
البسيطة ثم ترقتی حى باغ القرد - الإنسان وني اانهايةالإنسان. ومع ذلك فانه ينبغي 
القول ان النصوص الدينية همل هذه المراحل الي يثبتها النشوئيون : لكنها تتكلم على 
تطورات وترقيات في خلق ذرية الانسان . فهو قد خلق من تراب » ثم من نطفة » 
ثم من علق » ثم من مضغة ثم سوي طفلا" . ففي هذا إثبات لنقل المادة من طور الى 
طور» لكن فيه سكوتاً عن بیان النشوء واشتقاق الانسان من نوع سواه . وليس في 
النصوص : من ناحية أخرى » ان الله خاق الإنسان الأول » صراحة » من تراب 
دفعة واحدة » أو بتكوين متمهل » على انفراد » وان كان الامام الرازي یل الى 
ابتداء الحلق و استقلاله »متابعا في ذلك ظاهر النصوص . ومع أن هذه النصوص نحتمل 
الأويل الا أنه ليس ثمة ما يلجىء إلى ذلك لأن الأدلة الي يوردها النشوئیون لدعم 
معتقدهم هي أدلة « ظنية » مبناها الفروض ۳۱ » وتأويل ظواهر النصوص انقلية 
(۱) الصدر نفسه » ص ۳۰۰ والحصون الحميدية »> ص ۱۲۱-۱۲۰ . 
(۲) الرسالة » ص ۳۰۲ . 
(۳) الرسالة و ص 2-۳۱۰ ۳۲۷ . 


۷۳۰ 


من أجل التوفیق بینها وبين الأدلة العقلية العار ضة لا يكون ضرورياً الاحين یکون 
التعارض صارخاً وحین تکون الأدلة العقلية قاطعة ‏ . لکن الحقيقة هي أن النشوء 
لا يرجح » في نظر المقل » على الحلق » بل هما على حد سواء کل منهما حتمل 
جائز ؛ لکن السلمین برجحون القول بالحلق واستقلال الأنواع لان ظواهر انصوص 
تفيد ذلك ۲۳ . ولي كل الأحوال يكفي التنويه بالطابع « الظي » لاعتقاد النشوء حى 
ترتفع فكرة التعارض الفعلي بين النشوئية ونصوص الشريعة الاسلامية ۳) 

القضية الثالثة : أن الحياة وعقل الانسان ما هما الا ظاهر من ظواهر تفاعل أجزاء 
المادة المتحركة وعناصرها الممترجة : وان يكن أصل الادة خالياً من الحياة والادراك» 
وان عمّل الانسان لا الف عقول بقية الحيوانات الا بالكم ولا يخالفها في الذات 
والحقيقة . 


ان جميع هذا » في رأي الشيخ الحسر ۰ ممكن الانطباق على ما في الشريعة 
الإسلامية . فلا مانع لدى المسلمين عنعهم من الاعتقاد ان الحياة صفة عرضية في 
المادة بشرط ان يضيفوا الى ذلك القول ان حدوما في الحيوان يكون يلق الله لها فيه 
لا بحركة أجزاء المادة اللهم الا أن تكون هذه الحركة نفسها موجودة هي أيضاً 
اق الله . | 

وأما « العقل » فمن المسلمين من يقف عن احوض فيه ويعتبره من « الخیبات » 
وهؤلاء لا مانع لديهم في النهاية من امكانية صواب القول إنه « ظاهر من ظواهر 
تفاعل أجزاء المادة » » بشرط أن يكون الله هو محدث هذا الظاهر وذاك التفاعل . 
ومن المسلمين من خاض فيه : فأما الذين قالوا إنه جوهر فقد رد قوهم . وأما الذين 
روا أنه نور معنوي « وميزوا فيه بين عقل غريزي وعقل مكتسب » كا ذهب اليه 
الاوردي ثي( أدب الدنيا والدين)'؟'فقد جعلوه عرضاً مدرکاً لاعلوم النظرية . وليس 
لدی من يقول بهذا مانع من الاعتقاد بأنه « ظاهر من ظواهر تفاعل أجزاء الادة 4» 
لکن وجوده ووجود الادراك به هما عحض خلت الله . وکذلك القول ان عقل 
الانسان لا خالف عقول الحيوانات الا بالکم ولایخالفها في الذات والحقيقة لا یصادم 


(۱) الرسالة » ص 4 ۳۰۷-۳۰ وما بعدها , 

(۲) الرسالة > ص #68 . ش 

(۳) الرسالة » ص ۳۲۷ . 

( + ) قارن بأدب الدنيا والدين لماوردي ( الوائب / ۸۱۲۹۹.) ص 1-۵ . 


تغرف 


شيئاً من نصوص الشريعة الي لا تفید سوی‌القول ان الانسان قد حص بالعقلو الا در ال 
و استتباط العلوم والتمييز بين الاحلاق الحميدة وغيرها عن سائر الحيوانات ¢ و اثه 
كلف بالشرائع دوا ۽ أما أن یکون مغايراً ها في الذات والقيقة فلم يرد بشأنه 
صريح. أما ماورد او يو يدو أنه تعظیم للدر جة السامية 

من N‏ الي بلغها الانسان » لا لامر آخخر ۲۷ 

القضية الرابعة الأ حير ة و : إنكار ما جاء في الشريعة المحمدية من أمر البعث بعد 
الوت ومن أمر الملائكة والسموات وما اشتملت عليه » وخلاف ذلك مما لا سند له 
في العلوم الطبيعية . وأحص من هذا كله إنكار العجزات الي أظهرها الله على آيدي 
الرسل » ثم إنكار الكرامات . 

إن هذه الامور الي بنکر ها الماديون ليست > ي رأي ال لشيخ االحسر »> ما ترفضه 
ااعقول بل انبا جميعاً منطبقة على قانون العقل السلیم وقواعده ۷ . وانه ليكفي أن 
بقرر انیم بادیء ذي بدء ان ارادة الله وقدرته اللامتناهيتين تتعلقان باحائز عقلا” 
أي بالامر الذي یصدق العقل بأن يكون موجوداً E CS‏ 

جما ۲۳ : حى تصبح كل هذه الأمور الي تبدو في ظاهرها ولا عقلانية » مقبولة 

في المقل. وهذه هي الفكرة ابو هرية الي احتفظ ہا الحسر من دراساته الاؤلى وطبقها 

في أوائل حياته على كرامات الأولياء » حيث رأى ان كرامات الأولياء ممكنة 
و « جائزة عملا رن دام الحالق للكرامة هو الله تعالى يجريها للولي ۾ ۶“ . 

وقضية « البعث » هي آخطر هذه القضايا من الزاوية الاقتصادية احالصة. ٠‏ ومع 
أن حصول البعث بالفعل مرده الشر ۳ > الا أنه جائز عقلا" . والش بخ الحسر يتابع في 
هذا التقلید الاسلامي العام . لکنه یسام بأن الأداة العقلية الي تنهض e‏ ۱ یت 
۱( اا اا ل ره ها ارت ١)‏ 


آول هذه الادلة عکن أن يرتد الى القضية التالية :ان عمل الخير وحسن الاعتقاد 


. ۳۳۱-۳۲۸ الرمالة » صن‎ )١( 

( ۲ ) الرسالة الحميدية > ص ۳۳۱ والحصون الحميدية »> ص ٩۰‏ 
() الرسالة » عن ۱۷۹ . 

(:) حسين اسر : نزهة الفکر » ص ۱۹۵ 


(ه) حسين اسر : اخصون » ص ٩٩-۹۵‏ والرسالة » ص ۳۱۲ . 


۲۳۲ 


وعمل الشر وسوء الاعتقاد لا يجوز أن یظلا سادرین وإنمايجب ربطهما باشواب 
والعقاب .ولا كان هذان غير حاصلین ني الدنیا فلا بد من دار آحری يحصل فیها 
ذلك . 


الدليل الثاني عکن تلخيصه في الصورة التالية : ان النفوس مفطورة على حب 
المال ولا تسمح بصرف شيء منه الا اذا وجدت عوضاً هو خر منه . فاذا علم 
الاغنیاء أن ئمة داراً أخرى یکاف‌آون فیها على الصدفة بعشرة آمثاها أنفقوا منأموالهم 
على الفقراء بسخاء وانشراح صدر وأجروا الصدقات ورصدوا الأوقاف الحسيمة 
فینتج من ذلك خيرات لا تدخل نحت الحصر . 

الدلیل الثالث بلخص كا يلي : قتل" ان محصل الانتصاف» في الدنيا » المظلوم 
فلا بد من دار آخری يظهر فیها امدل والانتصاف . 

الدليل الرابع : أن إنكار العاد يلزم عنه أنه لاحلال ولا حرام أصلا” » فیمتنع 
العمران . فلا بد من وازع يزع النفوس عن الشرور والائام والأخلاق المخلة بنظام 
الميئة الاجتماعية . أما القوانين الي يضعها العلم السياسي فالا لا تكفي لردع النفوس 
عن الشر فيبقى أن اعتقاد المعاد هو الذي يحول دونها حقيقة » وهو الذي يحفظ نظام 
اهيثة الاجتماعية من الدمار و الاحاء من لوح الوجود ٩۱‏ 

والحسر يلجأ بالاضافة الى ذلك الى الأدلة التقليدية کنا نجدها عند امام الحرمين 
الحويني وعند فخر الدين الرازي » تلك الأدلة الي «تعلق » الروح بالحسد فیحصل 
من ذلك الحياة » وتتفق على ان الله بعد موت الإنسان يبعثه باعادة جسد ه بعد فنائه 
و باعادة الروح الى هذا الحسد .«ولیس ف هذا محال بل هو یقع ي دائرة الحواز 
العقلي و هو داخل نحت تصرف قدرة الله تعالى ) ۱۳ . وهو محاول أن يفسر العطیات 
التقليدية هنا على ضوء القررات العلمية في عالم الفسیولوجیا بصورة خاصة ۱٩‏ 


وعلى أساس من تعلق الارادة والقدرة الاهية بالحائز عقلا يسوغ الحسر وجود 
الملائكة وأفعاها العظيمة الحسيمة الي ا اب والإنكار » 

(1) حسين اسر + الحصون الحميدية ».ص ٩٩‏ - 4ه والرسالة الحميدية » ص ۲۷۱۳ - ۳۹۹ ۰ 

(؟) الرسالة »> ص ۳۳-۳۸۲ . 

(۳ ) الرسالة » ص ۳۰۲ - ۲۵۹ . 


و 


خاصة بعد أن رأينا في العلوم الطبيعية أن « القوة الکهربائية » مثلا" ذات فعل یعجز 
عنه ألوف الرجال ۲۱ . و عثل هذا تندفع شبهة « الاسراء والمعراج » » وقصة بجيء 
عرش بلقي سمن بلاد اليمن الى مجلس سليمان ني لحة طرف » فکلتاهما من الحائزرات 
العقلية الداخلة نحت تصرف قدرة الله ۲۳ . 


أما المعجزات الاخری من مثل فلق موسى البحر بعصاه » ونيع الاء من الجر » 
وعدم احتراق سيدنا ابراهيم بالنار الي ألقي فيها » وشفاء الأبرص و الأبكم على يد 
السب : ونزول مائدة من السماء ليأكل منها أصحابه الحواريون » وانشقاق القمر 

ني الاسلام أو نیع الاء من بين أصابعه او إخباره بالحوادث المستقبلة .. فكل هذا 
7 العقلية الداخلة تحت تصرف قدرة الله . وأکار من 
ذلك هومماعکن تفسیره بحسب معطیات العلم الحديثة ۳۲" , 


ان التأمل ني مجمل وجوه الشروع الذي آنجزه حسین ابلسر لا يملك الا أن 
بعجب بطموح هذا الفکر الشامي ويجرأته الي لا تمرف الحدود . فهو في تصدیه 
لأكبر افلسفات العلمية وأخطرها » بثقة ظاهرة وبصورة اضمحلت فیها جملة 
مظاهر الوجل والرعب الي آثارنها هذه الفلسفة لدی معظم المؤمنين في العصر 
احدیث : يذ کرنا »على بعد الشقة: عشروع الغزالي الذي جابه فيه حطر فلسفة 
اليونان » كا بدا في قضایا الفلسفة الارسطية والأفلاطونية الحدلة المهرطقة . 

ومع ذلك فاننا لا تملك الا ان نلاحظ أيضاً في هذا الشروع غیاب الاهتمامات 
الاجتماعية »لا بل ان بعض الأفكار الي اعتنقها الحسر ني هذا الحقل والي وردت 
عرضاً في مشروعه العام . کالاعتقاد مثلا” بأن أحد مسوغات البعث والحياة الاخرى 
یکمن في حث الاغنياء على التفضل على الفقراء بأموال تسد رمقهم أو تعزیهم أو 
تحل مشكلتهم الاجتماعية الحادة ‏ هو ما يبعث على الاسی حقا ۲۵ . اذ كيف 


(۱) الصون ؛ ص ۱۱۳-۱۱۲ . 

(۲) الصون » ص ۱۱۵ . 

(۳) الصون » من ص ۰ ال ص ۵ : 

( + ) نجد ی الواقع لدی الشين محمد عبده نفسه فكرة تقرب من هذه فهو قد كتب ما نصه : 
« فرض الاسلام الفقراء في اموال الاغنياء حقاً معلوماً يفيض به الغني على الفقير سداً لاجة العدم وتفريجاً 
لكربة الغارم » وتحريراً لرقاب الستعبدین وتیسیر آ لابناء السبيل . ول بحث على فيء حثه على الانفاق = 


۳۳ 


يمكن لهذه المشكلة الي أصبحت من أكثر الشا کل الحديثة خطورة ان تجد لها حلا" في 
هذا التصور السلي الخالص ؟ وكيف يمكن أن بربط وجود الآخرة بعملية حسابية 
أنانية يقوم بها الأغنياء المثرفون على حساب الفقراء المعدمين ؟ إن الوظيفة الاجتماعية 
للدين كا يتصورها الحسر تبدو هنا سابية الى حد بعيد . ولقد يقال ان هذا الوقف 
لم يكن نتيجة تأمل خحاص مدقق عند حسين الحسر » وأن ما جاء لديه بصدده قد جاء 
عرضاً وني سياق يهدف الى دعم قضية ميتافيزيقية خالصة . لكن الحقيقة هي أن 
هذه الأفكار البسيطة الأولية لا يمكن أن تؤدي بطبيعتها الا الى هذا الوقف المحافظ 


لقفسيك . 


والذي لا يمكن أن يرضي العلم في مشروع حسين الحسر هو في كل الاحوال 
تصوره للعلم ذاته . .فهوءعملياًءم ينظر الى العلم الا باعتباره معارف محددة تتراوح 
ما بين اليقين والظن والاحتمال . وقد كان امسر هنا من وجهة ما ذا نظرة نافذة 
جداً . فالطابع الاحتمالي الظي لقضايا العلم أو لعدد كبير منها هو أمر لا يمكن 
انكاره . لكن الذي يصعبالتسليم به لجسر من وجهة ثانية هو ظاهر تصوره ان العلم 
یظل علماً حى ولو وضعت احداث الطبيعة « تحت القدرة والارادة الالهيتين » . 
فهذا التصور يعري العلم من دعواه القائمة على أساس القول أن التفسير العلمي 
یوم بذاته وانه لا جوز اللجوء فيه الى قوى وقوانين خارجة عن موضوعاته . بتعبير 
آخر ان ما قام به الحسر لا يمكن أن يكون من وجهة النظر العلمية الوضعية الا ارتداداً 
الى «المرحلة اللاهوتية » الى تفسر ظواهر الطبيعة بارجاعها الى ارادة قوة اهية أو 
قوى غيبية مفارقة لعالم الظواهر نفسه . وقد كان بامكان الحسر أن يقف عند حدود 
القول ان النصوص الدينية لا مدخل لا في العلم وكفى . لكن موقفاً كهذا كان جديراً 
بأن يحرده من كل قدرة على انجاز المشروع الذي وَطّد عزمه عليه . ومع ذلك فان 
من الحق القول ان ما يبدو نقطة ضعف في تفكير الحسر معادل لنقطة ضعف ممائلة 
في « الفكر العلمي » . فالفكر العلمي عاجز هو نفسه عن‌ان يؤسس عملية « الاكتفاء 


= من الاموال في سبيل انبر . وكثير ما جعله عنوان الامان ودليل الاهتداء الى الصر اط الستقیم » فاستل 

بذلك ضغائن أهل الفاقة و محص صدورهم من الاحقاد على من فضلهم الله عليهم في الرزق وأشعر قلوب 
أولثك محبة هؤلاء » وساق الرحمة في نفوس هؤلاء على أولثك البائسين فاستقرت بذاك الملمأنينة في نفوس 
الناس أجمعين . و أي دواء لأمراض الاجتّاع انجع من هذا ! » ( رسالة التوحيد » ص ۱۷۱) . 


۳ 


` الذائي » للطبيعة وبالتالي عملية اجتزاء العالم بظواهر الطبيعة وقوانینها الباطنة فحسب» 
فهو يفرض هذا فرضاً ويضعه وضعاً . والحق ان ما قام به حسين الحسر ليس في 
نباية التحليل سوى عملية تجاوز فلسفي لأفق العلم . فبينما يقف العلم عند الظواهر » 
یتخطی الفياسوف هذه الظواهر وعللها الثانية أو الثانوية ليحاول ادراك العلة الاول 
الي تكمن وراءها. وعملية التجاوز هذه مشروعة مسوغة تماماً عند الفيلسوف لكنها 
ليست كذلك في رأي العالم . ان هذا لا يعني في حسبان العام أن ما بقرره الفیلسوف 
هو خطأ او غير مطابق للواقع » لكنه يعني فقط ان العالم من حيث هو عالم لا 
يستطيع أن يحزم بصدده بشيء ؛ لأنه ليس موضوع ملاحظة أو تجريب بالنسبة اليه . 
واذا كان الفيلسوف يأخذ هنا على العالم « قصر » دعواه أو « قصورها » فان العالم لا 
ملك أكثر من الصمت بصدد ما يقرره الفيلسوف من وجود موجودات مفارقة لعالم 
الطبيعة . وهكذا تصبح مشكلة حسين الحسر هي مشكلة الفلسفة والعلم في طبيعة كل 
منهما » ويصبح الخروج ن الصراع امراً عسیرا تماماً . 

1 - ومع ذلك فانه ينبغي القول أن محاولة كمحاولة حسين الحسر لم تكن لتذهب 
سدى على الصعيد الاجتماعي والتاريخي . فهي من ناحية قد لقيت صدى متازأ في 
الأوساط الدينية الإسلامية بحيث أصبحت تلقن دروساً ني دور العلم لتحفظ على أجيال 
المسلمين الداخلة في العصر الحديث ايمانها واعتقادها في وجه الاخطار الماثلة في العلوم 
الحديثة . وانه لأمر مؤكد أن معظم المثقفين العرب والمسلمين قد قرأو! « الرسالة » 
و الحصون » عند نباية القرن الماضي وأوائل القرن الحالي فترلك ذلك لديم في أحيان 
كثيرة انطباعات ايحابية صرحة . ومن ناحية ثانية كان طذه المحاولة تأثير تارشخی 
تبلّر في طرح المشكلة الاقتصادية في السنوات التالية لتألیف كتاي الحسر هذين . 
وعلى الرغم من ان احدى القدمات الي انطلق منها امسر تضمنت صراحة القول 
ان مباحث العلوم الكونية ليست من مقاصد الشريعة الاسلامية وان ما أجمل منها 
لا يمبدف الا الى الدلالة على الحالق وحكمته ‏ وهو عين ما ذهب اليه محمد عبده 
حين قرر أن ما جاء في کلام الأنبياء من أمر علوم الفلك والأرض »> فل ما یقصد منه 
النظر الى ما فيه من الدلالة على حكمة مبدعة أو توجيه الفكر الى الغوص لادراك 
أسراره وپدائعه!۱)-لا أن الذي حدث عملياً ان « الفهم العلمي » للقرآن والاستر سال 


(۱) محمد عبده » وسالة التوحید » ص ۱۲۳ . 


۳۳۹ 


ي بیان اتفاق مضمون الآبات القرآثية مع مکتشفات العلم الحديث قد أغريا كثيرين 
من جاءوا بعد حسين اسر بحيث اندفعوا في هذا الطريق بدرجات من الحماسة 
متفاوتة . وقد استمر هذا الاندفاع إلى ما بعد منتصف قرئنا الحالي . 


ونحن نلاحظ أثر هذه النزعة الي تبناها الحسر لدى عدد من رواد الفكر 
الحدئین في الشام والعراق ومصر على الأقل ممن تعانق لديهم العلم والفاسفة 
والدين في آن واحد» فأخذوا عن العلم الصورة البديعة لركيب الكون 
وابلسم الانساني كا کشف عنها علم الفلك وعلم الفسيولوجيا بشكل خاص مما يدلل 
صراحة على وجود مبدع حكيم عاقل للكون والإنسان » وأخذوا عن الفلسفة أدلتها 
التقليدية على وجود الله » تلك الأدلة المستنبطة من الحركة ومن مفاهيم الإمكان 
والحواز والوجوب ومن العلة الفاعلة خاصة » وربطوا هذا كله بالقررات الدينية 
الاعتقادية . وهكذا جاء العلم الحديث والعقل السليم ليدعما من جديد مبادىء 
الاعان وأسس الاعتقاد . وانه ليكفي هنا أن نشير الى ثلاثة من أولثئك الرواد الذين 
ساروا في هذا الطريق وكان لا كتبوه رواج كبير في النص الاو لمن القرن العشرين. 

آما الأول فمصري » هو الشيخ طنطاوي جوهري ( ۸۱۲۸۷ | ٠1417م-‏ 
۸ / ١۱۹4م‏ ) الذي نيز بحبه للعلم والطبيعة وباعجابه بنظام العالم الوحي ٠‏ 
بوجود علة أولى له » علة منظمة غائية هي الله . لقد حث طنطاوي جوهري-کا 
حث الكواكي أيضاً من قبله - على دراسة علوم الطبيعة : ويخاصة علمي الفلك 
و البیولوجیا » وذلك بسب دلالات هذه العلوم ني مسألة « توحید الحالق » وني أعمال 
الحياة "۲۱ . ففي علوم الطبيعة تتجلى خاصة مظاهر « العلة الغائية » في الکون . فالتر تیب 
۱ الحکم والنظام البديع والحكمة الکاملة في أجزاء الکون وني أعضاء الانسان والحيوان 
تکشف صراحة عن ان للوجود خالفاً بدیماً حكيماً واحداً . وفي رأيه ان من اراد 
معرفة الله اذ هذا هو « التوحید القيقي » - فان عليه ان ینظر في عجائب هذه 
العلوم الدهشة ۲۳۲ . وطذا السب كرس طنطاوي جوهري جزعاً كبيراً من نشاطه 
العقلي لدر اسة العلوم والکشف عن هذه الحوانب فیها » فألف سلسلة من الکتب كان 
آهمها : ( جمال العالم ) و ( التاج الرصع مجواهر القرآن والعلوم ) ( والقرآن والعلوم 
EEO‏ ضة الامة وحياتها » القاهرة » مطبة الواء ؛ ۱۹۰۸/۱۳۲۹ 
س ۴ .۰ 

( ۲ ) الصدر نقسه ص ۳٩۹‏ وص ۲۳۹ . 


۳۳۷ 


العصرية ) و جواهر العلوم ) و الجواهر في تفسير القرآن الكريم ) و ( نظام العالم 
والأمم ) و مبضة الآمة وحياما ) > جمع في معظمها عدداً كبيراً جداً من الملاحظات 
الي تقدم العلم حليفاً عظیماً وطبیعاً للابمان » وطريقاً ابت لتأسيس هبادىء الدين 
الاعتقادية وقيام أخلاقه العملية بنظام مجتمع مدعوم بأركان المدنية الأربعة ( الامارة 
والزراعة والتجارة والصناعة ) وبالرياضيات والطبيعيات والبخار والکهرباء ۱۲ ؛ 
أي بالعلومالعقليةو العملية الادية الي لا تحقق للأمة القوة والنعة والاستقلال فحسب - 
وذلك حين تعتمد على نفسها بحيث يكون كل قدوم ومنشار وابرة ونجار وحرارة 
وکهر باء ومدفع من عمل آيدي آینامها واا أيضاً درجة راقية من الكمال 
الانساني > م الذي هو الغاية الحقيقية لوجود الانسان » ي عام ظاهر سیاجه ار حمة 
وباطنه العذاب »› عالم اختفت منه أخلاق النمر وسادته أخلاق الأسد ‏ والغالب من 
مه دروينية یبتلع قوم ضعيفهم ) ۲۳ . 

بيد أن من ااضروري أن يقال ان ااشيخ طنطاوي جوهري قد نزع بالاجمال في 
معظم ما کتبه نزعة خطابية شعرية أدبية ۸ تخل ني كثير من الأحيان من سذاجة 
ظاهرة . ومن الواضح أن ثقافته الفلسفية لم تبلغ من الرصانة الدرجة الي تسمح له 
بأن جابه بالحدية الكافية مجمل الصعوبات الي يثيرها دليل فلسفي خطير على وجود 
الله »> مستمد من العلة الغائية . ومع ذلك فان ميزته تكمن بالدرجة الأولى في 
النظرات الوجدانية السامية الى الطبيعة والعام باعتبار هما الكتاب الفتوح الذي تتجلی 
فيه آثار الله في الحلق » وكذلك في يسين النظر فيهما في أعين المؤمنين الذين ينشدون 
أدلة اقناعية وجدانية لدعم اعانهم العفوي البسيط ٠‏ وهو ما كان محمد عبده قد مال 
اليه وحث عليه . 


أما الثاني فسوري هو العام الدمشقي محمد جمال الدين القاسمي 2۱۲۸۳ | 
(f44 | ۸۱۳۳۲ -۲‏ صاحب الكتاب الشهو ر ( دلائل التوحيد ) الذي 
آم تأليفه عام ۱۳۲۹ ه| ۱۹۰۸م والذي استقبل بعد نشره استقبالا حار في الاوساط 
الدينية في آنحاء كثيرة من العالم العريي والاسلامي . ۱ 


(۱) الصدر السابق » ص 8ه. 
)١(‏ الصدر السابق » ص ۲4۰ . 
(۳) الصدر السابق » ص ۱۱۲ . 


۳۳۸ 


والحقيقة eS‏ ی بي ابتدعها حسين الحسر في 
ناستتن الاعتقاد على العقل الفلسفي والمنجزات العلمية . وهو إذ ينصب على قضايا 
التوحيد الأساسية لا يكاد يبمل دليلا” قدياً أو حديثاً » فلسفياً أو كلامياً أو علمياً » 
الا أورده من أجل تأكيد وجود الله حاصة فضلا” عن قضايا أخرى كحدوث العالم 
والنبوة » في وجه المنكرين من الماديين الدهريين بصورة خاصة . لكنه لا بقف عند 
ذلك واعا يعود إلى فكرة جمال الدين الأفغاني في بیان الوظيفة الاجتماعية والعمرانية 
للدين في مقابل الأثر الخدمي في الحرئة الاجتماعية والعمرانية الذي يحدثه القول بالمذاهب 
المناقضة للد ین آي « المادية الدهرية » . 


و هکذا جد لدی القاسمي دلیل « الشعور الفطري بانحالق » الى جانب « دلیل 
العناية ) العام > و «دلیل الاخبر اع » الرشدي > و « دلیل العلة الاول الفاعلة» ودلیل 
«الحركة» الارسطیین ؛ و « دلیل الامکان » السينوي و دلیل « الإحكام والاتقان » 
أو الدليل ١‏ الغائي » » ودلیل الري , آو « اتفاوت في مراتب الوجودات» الافلاطولي : 
ودلیل ۱ عشق الوجودات للکمال » الافلاطولي - الارسطی » و الدليل « البشري . 
الاجماعي » » بالاضافة إلى عدد آخر من الأدلة الثانوية الي تصل بمجموع الأدلة 
الى خمسة وعشرین ديلا » عتزج فیها عناصر الفلسفة اللحالصة والعناصر الكلامية 
و املاحظات العلمية الحديثة والقدیعة » ویقتصر دور القاسمي فیها جمیعاً على ال ركيب 
والتأليف والعرض ١‏ . لکن مما بثير ا هنا عند القاسمي اقتناعه الشدید بالعلاقة 
الوثيقة الي تربط الايمان بالعلم. فهو يرى أنه « كلما ازداد المرء علماً بالفنون الكونية 
ورسخت قدمه في العلوم الطبيعية ازداد بموجد الكون معرفة وبالآيات الدالة عليه 
بصيرة » » وكلما قلت معارفه ابتعد عن اللحالق بنسبتها . وكذلك ١‏ كلما ارتقى 
الانسان في العام ولطف وجدانه بالفهم ونفذ عقله في أسرار الكون تمزقت دون 
روحه حجب الادة وانجل له الوجود الاعلى على تفاوت كذلك في درجات الظهور 
والانتجلاء : تنتهي الى الاعتقاد بوجود واحد واجب يستحيل عليه أن يلبس لماس 
الادة » ۲۱ 


(۱) محمد جال الدین القاتی : دلائل التوحيد » الطبعة الثانية » القاهرة » ۱۳۲٩‏ / ۱۹۰۸ ۰ 
ص ۱۳ - ٩۱‏ 


( ۲ ) الصدر نفسه ص۱۱۸. وهذا هو ايشا ما ذهب اليه مماصر شامي آخر للقاحي هو صطفى د 


۲۳ 


ويتابع القاسمي كلا من الأفغاني وحسین ابلسر في تکرپس جزء مهم من کتابه 
مناقشة المادية في قول أصحائها بأزلية الادة باعتبار ان هذا القول يمثل خطراً مباشراً 
على الدين . وهو يلجأ هنا الى أدلة فلسفية وكلامية تقليدية فضلا" عن الافادة من 
مكتشفات علم طبقات الارض ( ابمیولوجیا ) » تلك الکتشفات الي أبطلت القول 
بقدم الانواع مما سبق أن وقف عنده حسين الحسر طویلا" . لکن معظم أدلته 
تظل مشتقة من کتب القدماء من آمثال الفاراني ومسکویه والغزالي وابن رشد . 
وهو یتبع هذه الطريقة في مبحث النبوات ) ولي بيان الطابع العجز للقرآن » فإن 
کل آدلته مستقاة من القدماء . وهکذا نجد جنباً الى جنب عبارات مقتبسة من ابن 
سينا والحاحظ والراغب الأصفهاني والفاراني وابن رشد والنصیر الطومي واخوان 
الصفاء والاوردي وابن تيمية وابن حزم وغیر هم > تبدف كلها إلى تأسیس «النبوة» 
وتحدید حقيقتها » وال التدلیل على الأصل الاي للقرآن ۲۲ . 

على أن ما يثير اهتماماً خاصاً ف کتاب القاسمي لیس هو فقط العودة إلى فكرة 
. الأفغاني في الوظيفة الاجتماعية للدين » واعا آیضاً الكلام على وظيفة نفسية للدين كا 
سبقت الاشارة الى ذلك . فثمة شى ء أبعد من ذلك . لقد رأى « بعض الافاضل » أن 
الشرائع والاديان هي وثاق الله تعالى في سياسة خلقه وملاك أمره > ونظام الألفة 
بين عباده وقوام معاشهم والنبه على معادهم والرادع لهم عن التباغي والتظالم والمهيب 
بهم الى التعاطف والتواصل والباعث هم على اعتقاد الذخائر من مشكور صنائع 
العاجل ومحمود ثواب الآجل » ۲۳ ؛ وهذا حق . وانه ليمكن أن يقال أيضاً ان آداب 
الدين وهديه هي الشرط الأساسي لتجقيق الكمال للانسان . « ذلك لان الانسان وان 
تلقف عقله بالعلوم المادية والاداب العرفية لا تزال فيه نزعة من حب الاثرة والميل 
عن جادة الوسط المطلوب بين الافراط والتفريط في الامور » سيما اذا امن اللام 
وبعد عن الرقيب وانفسح له مجال التأويل » فقد يصل الى الدرك الاسفل من هاوية 
الفساد وسوء الحال وهو يظنه اقتراباً من الكمال الطلوب وقد عميت بصيرته بما 


>الغلايري في کتابه (الاسلام دوح المدنية) الذي نشره في العام نفسه الذي صدر فيه كتاب ( دلائل التوحيد ) 
أي ني عام ١11‏ / م٠١‏ : مصطفى الغلاييي: الاسلام روح الدنية » بيروت ط ۱۹۳۰/۱۳۹۸۰۳ > 
ص ١-١‏ . 

. الصدر السابق » ص ۱۲۳ وما بعدها‎ )١( 

(۲( محمد جال الدين القاسعي » دلائل التوحيد » ص ٩۰‏ . 
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غشيها من انواع التساهل وترعات الأويل الباطل . وقد تضي عليه الاحقاب في 
التجارب لیختار لنفسه ما مجده أوفق عطلوبه من الکمال وامس بحاجته من الاداب ثم 
یری بعد کل هذا الفساد انه لابزال کا كان حيث ابتدأءولم بسترشد بعد على شيء 
من معالم الاهتداء . فهو كن أجهد نفسه بالسير حول دائرة يطلب طرفها فلا يرى 
أمامه الا البعد غير التناهي . وماذا عساه يتحصل بعد ذلك على شي ء من مطلوبه ! 
اللهم الا أنه يكون زيادة الحيرة وكثرة القلق أو ربا استحوذ عليه اليأس المهلك فلا 
ارضا قطع ولا ظهرا أبقى . وأما المسترشد ببدی الدين الالحي فقد كفي هذا العناء 
واستراح من تلك الحيرة حيث تكفل له من لا ينطق عن الهوى بيان طريق 
الوصول الى السعادة المطلوبة على أحسن ما يرام من كل ما فيه من كال انتظام . 
فالذين هو الداعي الى سبيل الرشد وطرق السعادة البشرية ليهتدوا بها الى المصالح الي 
تقوم بها حجانهم » ويقوم معوج عملهم وينتظم في الحياة الدنيا شأنهم » ويظهر 
جوهر كالم الذي يبيئهم ارتي في سلم الدنية والتوصل الى السعادة الأبدية ) © , 
ويعرف أثر الدين معرفة آفضل حين يعرف أثر « الإلحاد » وآفات الدهرية . 
فان من أل" الالحاد بقلویبم وتولت الاهواء نفوسهم يكونون «أجرأ على الرذيلة 
وأجرى في سبیلها » اذ لا زاجر من الايمان یژنبهم ولا وازع عنعهم من اقراف 
اللکرات والسعي بالفساد واجتراح السیثات».آما الماديون الدهريون فان‌من‌شأنيم. 
بما یقصدون اليه من « محو الادیان ووضع آساس الاباحة والاشتراك في الاموال 
والأبضاع بين اناس عامة » ۰ أن پنلحقوا بالنوع الانساني وبأخلاق الآمة أعبث 
الآثار وأسوأها . ولیس ثمة من نتيجة لقدمانبم سوی « فساد الدنية وانتفاض بناء 
الهيئة الاجتماعية الانسانية » » لأن الذي لا ريب فيه هو ان الدين سلك النظام 
الاجتماعي » وانه لن يستحكم أساس لاتمدن بدون الدين البتة ‏ « فزن الدين يقيد 
النفوس عن التدهور في الإثم وعن الاندفاع الى أنواع العدوان من قتل وسلب وهتك 
عرض » ويحجز عن الغدر والحيانة وفعل كل خبيلة وعن الوقوع في كل رذيلة » 
ويحمل العقول على كسب الكمال البشري وإعمال اهمة في كشف الحقائق وتعرف 


(۱) الصدر نفسه ؛ ص ۱۱۱-۱۱۵ . 
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آسرار الکون » ٩۲‏ . ویتابع القاسمي أحد کتاب « القتطت » ۱۳۲ في القول « ان 
التعطيل > أي [نکار وجود الله ونسبة الانسان الیه» من‌مقوضات دعام العمران. ولا 
عبرة بثبوت العمران الآن بين الأقوام الذين شاع التعطيل عندهم لأهم تربوا تربية 
دينية فرسخ في نفوسهم عمل الواجب وكراهة الكذب والاعتداء على الغير ونحو 
ذلك من الشرور . ولكن اذا نزع مبدأ الحلال والحرام الديي تعذر وضع مبدأ آخر 
يقوم مقامه ويرسخ رسوخه. ولذلك يوجس الفکرون شرا ما ستصير اليه حال اوروبا 
وامريكا في أواخر هذا القرن اذا انتشر التعطيل فيهما . هذا فضلا” عن ان التعطيل 
غير معقول لذاته» ففرضه خطأ علمي كما هو ضرر اجتماعي » والمجاهرة به تفضي 
إلى أكبر الضار على نوع الانسان » . 

والقاسمي لا يقف عند هذا وإنما يقرر وجود علاقة قوية بين « التوحيد » 
و «المدنيّة » في التاريخ . فاليونان لم ترق أحواهم الا حين ارتقت علومهم وارتفع 
فلاسفتهم فوق الوثنية لكي يكشفوا في الوجود عن اله واجب الوجود منزه عن مخالطة 
الادة . وقد تم لم هذا بفضل اللحهود الي بذها الفيثاغوريون وسقراط وافلاطون 
وارسطو . ووصوهم إلى مبدأ التوحيد قد ابقى شمس مدنیتهم مشرقة ني العام قروناً 
متعددة . ولولا أنه لم بحّل بين قدماء الصریین - الذين عرفوا هم أيضا مبدأ 
التوحيد ‏ وبين أن یعملوا بما ينطوي عليه هذا المبدأ لأمكن لهم أن يصعدوا إلى آسمی 
الدرجات » لكن رؤساء دينهم لم ينشروا هذه العقيدة بين العامة » وذاك من أجل 
أن يبقوا على الوسائط وعلى صور العبادات التشبيهية الأول فيضعفوا العقل والبصيرة 
والعلم ۲۳ . اما أثر التوحيد في دفع العرب الى صف القيادة في الانسانية فلا يحتاج 
الى كبير عناء من أجل تبسته والاعتراف به . 

وجماع القول أن القاسمي قد أدرك في النهاية أن التوحيد ليس جرد تقرير 
لعقائد ذات طابع مجرد خالص يفرضها العقل فرضاً أو يستنبظها من ملاحظته للوجود 
والموجودات » وإئما هو ذو صلة ايجابية بالتمدن ويحركة التقدم الاجتماعي والانساني 


أما الثالث فعراني هو السيد أبو العالي محمود شكري الالوسي ( ۸۱۲۷۳ - 


(۱) المصدر نفسه » ص ۱۱۷ . 
(۲) المقتطف : الجله ۳۷ ۰ ج 5 » ص ۱۸۹۸ ؛ دلائل التوحید » هامش ص ۱۱۷ ۰ 
۳( القاعي » دلائل التوحيه ع؛ةث ص ۱۱۸ - ۱۱٩‏ . 


۳:۲ 


۲ حفيد مفي الحنفية البغدادي شهاب الدين الألوسي ( ۱۲۷۰-۱۲۱۷ه) 
اللغوي الحدث وصاحب التفسير الذائع الصیت ( روح العاني في تفسير القرآن العظيم 
والسبع المثاني ) ١‏ الذي يلجأ فيه » کا يشير الى ذلك عنوانه نفسه الى فهم معنوي أو 
روحي للقرآن يظل مرتبطا الى حد بعيد باللغة وبعيداً كل البعد عن التفسير ‏ الروحاني » 
التبع عند الباطنية . لقد لاحظ آبو العالي الالوسي خخطورة قضایا العلم الحديث في 
المسألة الدينية » فبدا له ان من الضروري ضبط الوضوع وشحدید القول فيه بطريقة 
تذ کرنا بمحاولة ابن رشد في ( فصل القال وتقرير ما بين الشريعة واحکمة مسن 
الاتصال ) ؛ يقول : ١‏ فقد شاع 5 عصرنا قول فيثاغورس الفيلسرف الشهير في 
هيئةالأفلاك» ونصرهالفلاسفة المتأخرون بعد ان كان عاطلا” مهجوراً » وهو القول 
بحركة الأرض اليومية والسنوية على الشمس وانها هي مركز نظامها وان الارض احدى 
الکواکب السيارة وانبا ساحة في الحو معلقة بسلاسل الحاذبية وقائمة بها كسائر 
الكواكب لا انها كا ذهب اليه بطليموس في الأفلاك کالسامیر في الباب الى 
غير ذلك من قواعدها المشهورة وقوانينها المذكورة . وقد سماها المتأخرون ( ايئة 
الحديدة ) » لكونها شاعت ني العصر المتأخر ‏ والا فالقول بها متقدم جداً . فقد 
رأيت كثيراً من قواعدها لا يعارض النصوص الواردة في الكتاب والسنة . على اما 
لو خالفت شيئاً من ذلك لم يلتفت إليها وم تؤول النصوص لأجلها . والتأويل فيهما 
ليس من مذاهب السلف الحر ية بالقبول : بل لا بد من ان نقول ان الخالف هما 
مشتمل على خلل فيه » فان العقل الصريح لا بالف اانقل الصحيح » بل کل" منهما 
يصدق الآحر ويؤيده » ۱۳ . وهو يؤكد أن « الشريعة الغراء لم ترد باستيعاب قواعد 
العلوم الرياضية : إنما وردت با يستوجب سعادة المكلفين في العاجل والاجل وبياذما 
يتوصلون به الى الفوز بالنعيم المقيم » وربا أشارت لهذه الاغراض الى ما يستنبط 
منه بعض القواعد الرياضية » . ومع ذلك فان ما عرف العرب من « الأنواء » » وما 
أقرت الشريعة من ذلك وما نبذت » وما اشتملت عليه سور القرآن من معارف متصلة 
بالاجرام العلوية والأجرام السفلية .. يستحق أن يجمع ويرتب على وجه الاختصار 


(۱) شهاپ الدين الالوسي : روح المعاني » المطبعة الکبری الميرية » بولاق > مصر المحبية » 
ط ۱ 6 ۱۳۰۱ ده 

ر ۲ ابو المعالي حمود شكري الالوسي » ما دل عليه القرآن ما يعفد الميئة الحديدة القويمة البر هان » 
ط ۲ ء الکتب الاسلامي » بيروت ۱۹۷۱/۱۳۹۱ > ص ۰۱۱-۱۰ 


۳۳ 


والصواب ليم التحقق من مطابقته لا جاء في علم « اليئة الحديثة ) بقة تعضد 
أساس الدين وتقيم بنيان التوحید . بيد أن الألوسي ینسب قضایا « الهيئة » هذه الى 
الفلاسفة بالدرجة الأولى » هؤلاء الفلاسفة الذين لا يبدو أمهم قد أضافوا شیثاً جديداً 
الى ما سبق أن قرره قدماء اليونان . أما « العلماء » المحدثون الذين أقاموا منهجهم على 
أساس الفرضية والملاحظة والتجريب والقياس فلا یتبیّن الألوسي لهم وجوداً متفرداً 
متمیزاً . لذا ينبغي الا ندهش كثيرآ للجوء الألوسي مراراً كثيرة الى أقوال الشيخ 
محيي الدين بن عرلي في تفسير الآيات القرآنية ذات الدلالة العلمية » كما ينبغي ألا 
ندهش حين نراه يقرر « ان في كرّية الارض اختلافاً » 2١‏ فان معتمده في المسألة 
أقوال القدماء من القلاسفة والعلماء أو أشباههم > لا العلم الحديث حقاً . وعلى هذا 
الأساس يراوح الحلاف ي صورة الارض بين القول اما (املحية) أي أنها کالبساط 
والقول انها « كرية » . أما معياره في التحقق من المسألة فلم يكن على الاطلاق معياراً 
علمياً » فهو بميل إلى ما قاله « اند" » :۰ أي شهاب الدين صاحب ( روح المعاني ) : 
تعقيباً على قول ابن عرلي إن كرة الأرض « مدحية » » مما عبر عنه ذه الکلمقر : 
« والقلب عيل إلى الكرية » ٠"‏ . فالقلب لا التجربة هو البداً في العلم الطبيعي كما 
هو المبدأ في العلم الباطني . أما الحكم العو ف ال مرا سي أن د 
التحقق من قضية علمية ما رأى فيها العقل قولا" وأثبت فيها الشرع قولا" آنحر فينبغي 
أن یکون بكل تأكيد «ما دارت عليه أفلاك الشرع وتنزلت به أملاك الحق » ۳۱ . 
أما تأويل النصوص المخالفة لقواعد العلوم بحملها على معتی قول العقل ف « ليس من 
مذاهب السلف الحرية بالقبول » . 


ان مذهب الألوسي في مسألة العقل ‏ أو العلم هنا والنقل » يستند إلى فكرة 
أساسية واحدة هي ان كلا منهما « يصدق الاخر ويؤيده » » وان القرآن ‏ كا يشير 
الى ذلك عنوان كتابه نفسه ‏ « يعضد اهية الحديدة القويمة البرهان» . وهو ي هذا 
يظل داخل الدائرة الي تصور في اطارها المشكلة معاصراه حسين اللحسير والقاسمي. 
لكن الحقيقة هي أن الحسر يظل أبعد نظراً وأنفذ بصراً من صاحبيه هذين . واذا كان 
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هم جميعا من ماثرة في الفكر العربي الاسلامي الحديث فهي في اقتحامهم دائرة 
الحوف الي أقامها اتباع العلم الحديث سياجاً لهذا العلم . لكنهم مع ذلك دفعوا 
خلنهم في طريق شائك جداً » طريق التوفيق بين قضايا العلم الخالص وقضايا 
الدين « العلمية » > والزعم الذي ذهب ببعض هؤلاء الحلف الى حد القول ان القرآن 
كتاب علمي وانه ما قضية أثبتها العلم الحديث الا وفا أصل في كتاب الله - وهو 
زعم أوقع عدداً من الكتاب في تخریجات وتفسيرات للسور القرآئية تجعل من القرآن 
نفسه موضوعاً للشكوك والأوهام حين لا تجعله موضوعاً للسخرية والتهكم . وني 
كل الأحوال ينبغي أن يؤخذ على هؤلاء الكتاب « الدينين العلميين » أمهم خلطوا في 
أغلب الأحيان بين الدين والفلسفة والعلم خلطاً أمحت فيه الحدود واضمحل التميز 
والتمايز . أما أهمية العلم وأما حدوده فلم يدركها هؤلاء الرواد حق الإدراك . 
ولربما أمكن القول ان معاصرینا من الكتاب الدينيين المسلمين لا يزالون بعيدين عن 
فهم هذه الماهية وادراك تلك الحدود . 


۷- ولقد يمكننا أن نقف في تتبع أحوال «التوحيد» في العصر الحديث عند 
هذه الحدود » اذ لا طائل وراء الاستکثار من الأمثلة الى لا تضيف شيئاً جديدا إلى 
ما قرره الأفغاني ومحمد عبده وابلسر والقاسمي والألوسي . كا كان يمكننا الا 
نتابع هذا الموضوع في الفترة التالية لمتتصف القرن الحالي . لكن من العسير علينا أن 
نسلك هذا السللث حين نلحظ أن ثمة حالات محدثة نستحق التسجيل » حالات 
تنتمي الى الفترة العاصرة لنا » ويمثلها مفکرون كان لهم وما يزال - فعالية فلسفية 
نشطة . ولعل أبرز هؤلاء الفکرین الذين يعنوننا هنا مباشرة محمد عزيز الحبالي من 
الغرب وعثمان آمین من مصر . ۱ 

ان المحاولة الي قام بها اباي في مؤلفه الذي نشره بالفرنسية آولا" ثم نقله هو 
نفسه الى العربية : « الشخصانية الاسلامية » » تمثل فهماً فلسفياً شخصانياً « للشهادة » 
الإسلامية الأولى :« لا اله الا الله »كا تمثل فهماً للتوحيد معاصراًء ينشد صاحبه بعث 
الحركة والحياة في عام الکلام التقليدي . وهذه الحاولة تذكر بمحمد عبده . لكن 
من الق أن يقال انها على الصعيد الفلسفي الخالص على الأقل تبدو أكثر غى ونجديداً 
وخطراً » وذلك بفضل الأبعاد المختلفة الي يكشف عنها الحبالي في عفيدة « الشهادة » 
وبفضل الموقف النقدي الذي يتبناه في مسألة « علمية » أو « عقلانية » وجود الله . 
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إننا لا نقف هنا على أرض العام والعقل النطقي الخالص "كما كان الحال لدی الفکرین 
السابقين ولكن ني عام الانسان باعتباره « شخصاً » » أو « انا» شعورياً ذا استقلال 
ذاني يقف أو « يَتَمَوْقق» بالنسبة للإله الواحد الذي خلقه على صورته» معترفاً 
بو حدانيته واستقلاله المطلق اعّرافاً يضمن الانفتاح على الأنوات الاجتماعية الاخرى 
والدخول في ال « نحن » الاجتماعي الذي بمحو الاطر الضيقة للمعشر والقبيلة ليحل 
علها الأمة والإنسانية . وهكذا لا يكون مدلول الشهادة » ببذه الصورة » ذا طابع 
عقلي جدلي بل يكون ذا مدلولات علمية وانطواوجية واجتماعية وأخلاقية وسياسية 
ایضاً . ۱ 

ان الدلالة الأولى « الشهادة » الاسلامية تتمثل في وعي « الشخص » لذانه وعباً 
تام محبث يؤكد واقعه الستقل وکرامته ووجوده الحاص ‏ آمام الکائن الطلی : 
اله . هنا تکمن القيمة الانطولوجية للشخص ۰ وعلی الشهادة یترتب تأسیس علاقة 
معنوية مع الاخر ما دام « الانا والآخر یشترکان ني أداء الشهادة نفسها. ومن زاوية 
سوسیو لوجیةتکتسب الشهادةتشخصها وعیانها في تکییف و جودنا وتصرفاتنا ي مواجهة 
الاخرین وف دخول « أنا » ااومن في ال « نحن » الذي تتشيد بوجوده الجتمعات . 


والشخص « کلية » خضم باستمرار لضغط قوتین متناقضتین : الحسد والفکر 
الطبيعة والروح . والإسلام يعرف ببذه الكلية غير التجانسة : لکنه يوجهها و 
توازن قوئ يم فيه « زواج » عقلي بين الملاك والحيوان في الإنسان » فلا ينصرف 
هذا كلية الى الروح اذ لا رهبانية في الإسلام ولا يمخضع كذلك لاجسد . في 
هذا التوازن يتحقق للمسلم الفلاح في الدنيا والآخرة . 


مة معرفتان مکنتان للانسان » معرفتان متکاملتان کلتاهما مجدية وضرورية : المع فة 
الناتجة بالادراكوالعقل» والمعرفة الى يحياها المرء مباشر قن حي ث هي معطى .انوجوداشهو 
موضوع «معاناة » » فنحن نؤمن به اولا" ثم بعد ذلك نلتجىء الى العقل لدعم الايمان 
والتدليل عليه » وعلم الكلام لا يبدأ الا بعد أن حصل الايمان ۲۲ . 
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وعلی هذا الأساس تصير الشهادة ذات مضمون مزدوج : فهي من احية توجه 
الانسان الى الطبيعة والتظر العلمي » ومن ناحية ثائية تجعل الاعان ذاتيا حیث یلا 
هذا الابمان کل کینونیتنا ويجعلنا قادرین على التواصل بالحالق ومحلوقاته عن طريق 
امير والصلاح. وهنا يصبح الرباط الذي بجع بين المؤمن وربه رباطاً « وجودباً 
قبل أن يكون عقلانياً ومعقولياً » كما تصبح الصلة بين الأنا والآخرين صلة عاطفية 
تقوم على مفهوم « الرحمة؛ والبر . وحين يبدأ الإسلام بفرض الركاة ثم یتیمها بإيتاء 
الصدقات فإنه لا ينشد سوى الارتفاع با مؤمن الى مستوى الرحمة حيث تلتحم الزكاة 
بالصدقة في جاوز نحو تصور جديد العلاقات البشرية تشتمل فيه الرحمة في آن واحد 
على مفاهيم : زكاة واحسان وحنان وتعاطف ومساعدة وتضحية وإيثار للغير ؛ صدی 
لقول الله : «ورحمي وسعت كل شيء» > ولقوله أيضاً : «ان الله كان بكم 
رحیماً ) (۱۱ . 

ومعی هذا ان الزكاة والصدقة لا تقدمان في الاسلام « الحل » لمشكلة الفقر 
الاقتصادية - كا اعتقد کثیر من الفکرین السابقين وا معاصرين وائما تقومان 
بوظيفة نفسية ‏ اجتماعية خالصة هي بناء الحيئة الاجتماعية على أسس انسانية مستوحاة 
من الرحمة لا من « البروة » وطرق توزیعها واستثمارها . 

ان للشهادة نتائج عملية من أخطرها تفتح السلم بفضل العلوم الشرعية والطبيعية . 
ذلك أن « دراسة الطبيعة ليست في الواقع الا استفساراً واستکناهاً ابات الله الي هي 
دلائل قوته وقدرته اللحلاقة » . فالمؤمن هو بطبيعته « کائن علمي » »© فرض الله 
عليه طلب العلم فرضاً . لكن العلم وبحده غير كاف لاستکمال الشخص لانسائیته 
وإنما ينبغي أن ترفد العلم فرائض دينية » عبادات » بدوما يبتلى المجتمع بشخصانية 
« پر ومستية ). في القيام بپذه الفرائض تتحقق حياة روحية قوامها حب مزدوج : 
حب الله وحب الكائنات البشرية . والواقع ان حب الله ينطوي بطبیعته على حب 
مخلوقاته . وهو من ناحية ثانية يعي أن حقق على مستوانا الصفات الي خص با 
نفسه » من صدق ورحمة وإنصاف . وما جاء في الحديث القدسي الذي يقول : «يا 
عبادي ! اي حرمت على نفسي الظلم وجعلته بینکم محرمً فلا نظا موا وكونوا عباد الله 
SAG‏ ی ) المؤمن أن بحارم نفسه وان يحب 


(۱) الصدر تفه » ص ٩۰-۳۹‏ . 


غيره مما يذ کرنا بأخلاقية ( کانط ) في الفلسفة الحديثة ۲۳ . 

ومن نتائج ‏ اتشخصن » الذي تحققه « الشهادة » آیضاً ولوج الكائن البشري الى 
«عام الحريات » . وهذا العام يقوم على المبادهة والاستقلال الذاتي والعقل . والني 
هو النموذج الذي ينبغي على المسلم الاقتداء به » فهو « التبوع الاعظم » الذي جسد 
أقصى مرتبة من التوتر حو التعالي والكمال والعمل بمشيئة الله . ومزايا التشخصن يمكن 
أن تتعرض الحطر جهاز انساني هو الدولة بحيث تتحطم نحت وطأته. وقد قدر الإسلام 
ذلك فأوجب على كل مؤمن مراقبة مارسة السلطة ونصح اولي الا مر . ذلك أنه ليس 
للخليفة في الإسلام أي امتياز خاص » وشرعيته منوطة مباشرة عدی خضوعسه 
للشريعة : وبحوئه الى استشارة أهل الرأي والأكفياء من الأمة » ولا تجب الطاعة له 
ولأولي الأمر الا اذا خضعوا هم أنفسهم للحقيقة و لإرادة الله الي تنشد المصلحة العامة. 
ذلك ان الله وحده هو منبع « الأخلاقية » » والشهادة تعني أنه لا طاعة لخلوق في 
معصية الحالق . لذا كان المضمون الأساسي والأخلاثي لاشهادة يوجب على كل فرد 
من الأمة أن بمارس مراقبة دعوقراطية مباشرة على سير الأمور العامة . بهذا نحد 
الشريعة من جنوح الا کم وذوي الحاه والسلطان » وترد هؤلاء دوماً الى السلطة 
العليا الي نع کل مساس بالكرامة الشخصية وتحول دون کل تسلط للقوي . 
وهكذا تصبح وظيفة الدولة الأصلية الاستجابة لارادة الأمة وخدمة کل شخص 
فيها والحضوع لراقبة المجموع . وذلك أن الدولة الي لا حارم الشريعة لا يحوز ها أن 
تطالب رعاياها بطاعتها ؛ وهذا هو معنى كلمة خليفة الرسول الاول في خطبتسه 
المشهورة : « فان حسنت فأعينوني وان أسأت فقوّموني » ۲۳ . 

وأخيراً للشهادة أثرها الاجتماعي الأخلاقي الحاسم . ان کل شي ء بمقتضى الشهادة 
يحدث على مرأى من الله . وهذا يبعث في نفس المؤمن« مخافة الله » فیجعل وعيه دام 
البقظة» وضميره الأخلاتي متلا باحيوية والصفاء عاکساً الحضور الكلى الامي هادفاً 
باستمرار الى « التجاوز » وال التطلع الدائم نحو « مضة جديدة » لا يقف في وجهها 

حائل : لا کهنوت : ولا فكرة « خطيئة أصلية » . ان « النية » وحدها هي الي 
تقو المؤمن « السژول » أخلاقياً ني أفعاله وفي علاقاته بالآخرین وفي علاقات الجميع 


. 4۲ الصدر نفسه؛ ص‎ )١( 
. ۵۸ - ۵1 (؟) الصدر اسابق » ص‎ 


۳:۸ 


بالله . والقوة الفعالة الي تقود اانية هي ما اصطلح على تسميته في الأخلاق الدينية 
الإسلامبة «بالقلب »الذي هو في نباية التحليل مقر الحياة الباطنية ومعقد الالزامية 
الخحلاقیة!۱۱. أما القائد الآخر للمؤمن فهو حريته بازاء كل سلطة بشرية أو كهنوتية» 
حرية يقيم عليها الأمل » ويتحرر بها الانسان من كل عالم للخطيئة » وخاصة تلك 
اللمطيثة الي لم يكتسبها بفعله الخاص وانما تعزى الى غيره » أصلية” كانت أم غير 
أصلية . فالمؤمن ني الاسلام ليس مسژولا" عن أخطاء غيره: « تلك أمة قد خلت »ها 
ما كسبت ؛ ولكم ما کسیم > ولا تسألون عما كانوا بعملون » (البقرة : الآية 
۱ ) . فليس نة مسوغ لقلق عند السلم . وحبه لله العادل الذي لايظام الناس شيا 
هو آکبر مسوغ للأمل . والذي يبقى عليه بعد ذلك أن ینخرط في الوجود بحيث تلتحم 
عنده القيم الدينية والقيم الدنيوية : بعيداً عن کل سلطة كهنوتية » ليدفع بأمته 
و بالإنسانية في طريق التقدم ۳ . ولیس صحيحاً ما ذهب اليه ( لويس جارديه ) من 
القول ان انعدام وجود كهنوت تشريعي ني الإسلام قد ساهم في حركة التجمد 
والانحطاط في الإسلام : ذلك أن من شأن اهاز الكهنوتي أن يقف حاجزاً بين 
المسلمين وبين الله وبالتالي بينهم وبين الحطو نحو الامام . ثم ان غياب الاكليريكية هو 
مصدر للحرية الشخصية ومنبع لإمكانية الاجتهاد قي الدين والدنيا . وبعد هذا كله 
أو قبل هذا كله يرفض الإسلام نفسه أي جهاز كنسي لأنه يرى أنه ليس في امكان 
أي إنسان أو أية جماعة مهما كاناء تجسيد « سر المصير » وه التعالي »۲۴ . والحق ان 
أسباب تدهور الإسلام لا تعود الى « بذور ذاتية» فيه وإما إلى عوامل خارجية 
بالدرجة الأولى قد يمكن أن يشار من بينها الى عوامل جغرافية واقتصادية ول 
غزو « التصوف » للإسلام ودفعغ المسلمين إلى التواكل والطرقية والاعتقاد بتفاهة 
الزمن وبلا واقعية العالم » وبالتالي الزهد في العالم *“ . أما العناصر الذاتية الي ينطوي 
عليها الإسلام بالطريقة الي تحددت آنفاً فانها لا تحتوي إلا على بذور التقدم والتمدن . 


(۱) المصدر السابق : ص ۲۱ . 
( ۲ ) الصدر السابق » ص ۱۳۹-۱۳4 ۰ 
(r)‏ الصدر السابق » ص ۱۱۸ /۰ ڪ, Classicisme et Déclin Culturel dans:‏ : 
PHistoire de PIslam, Paris, 1957, p. 99.‏ 
( 4 ) البای » الشخصائية الاسلامية » ص ١١١‏ . 
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ویظل مع ذلك من الضروري في رأي الحباني الاحاح على الطابع « الاستبطاني » 
للدين وللشهادة وعلى المنطلق الذاتي لوجود الله نفسه . ومعی ذلك أن علینا ألا نلتمس 
أدلة علمية على وجود الله » ولا على نكران هذا الوجود أيضاً . ذلك أن العلم لا 
بطمع في أكثر من معرفة العالم بنسبية تسيطر على جميع قدراته ومقدراته . العام هو 
موضوع العلم » آما الطلق فليست لدی العلم أية طاقة على ادراكه . وغذا كانت 
دعوة الإسلام في تقديره موجهة الى التأمل والحدس واستعمال النظر من أجل ممارسة 
«التجربة الباطنية لوجود الله » » ولم تكن موجهة الى « العقل المنطقي » . ان الايمان 
کالب » ينطلق من الاستبطان ومن أعماق الكائن البشري » لذا لم يكن في حاجة 
إلى حجج عقلية لكي يم الاقتناع به .وکا أن «الحنين الى الوطن » هو شعور لا 
يمكن نكرانه باسم العقلائية والمنطق » كذلك « الحنين الى الله » لا عکن أن يربط 
بالعقلانية . والذي لم يارس مباشرة تجربة الايمان لن يؤمن أبداً ولكنه كذلك لن 
يستطيع البرهنة على أن الاعان عبث > أو أنه ليس واقعاً معاشاً . ون أية محاولة 
لادراك وجود الله على مستوى عتبات ادرا کاتنا الحسية تنطوي على تناقض منطقي 
وجور على الحواس لامسوغ له . ذلك أن ما تؤكده ‏ الشهادة » ليس هو وجود الله؛ 
لأنه وجود غير محسوس - وتلك نخاصته الصميمية - : إنه وجود لا كالموجودات 
فلم يريد المتكلمون اخضاعه لعقل يتمنطق ولعلم يغرق في الكم؟فلا بده نأنينبئق 
الاعان. بوجود الله عن الوجدان » عن القلب > تلك المضغة ذات النطق الحاص 
والمنهج الخاصءوإلا جمد مفهومنا لكينونة الله ولم يعد الله الحوهر الا کبر » جوهر 
كل الموجودات . وغلطة المتكلمين الكبرى تكمن ي مهم يعرفوا هذا الفرق فأتت 


مناقشانهم غير ذي خصب » وبدون حرارة بت 


لا شك أن نظرة الحباني تنطوي علي قدر عظیم من الراء الانساني والعمق النفسي » 
كما سبق أن آشرنا . لکنها تنطوي أيضاً » ورعا بالقدر نفسه » على محاذیر و محاطر 
واضحة . وأول ما يمكن أن يؤخذ علیها اسرافها في اغراق الايمان في بحة « التجارب 
الذائية » الخالصة بحیث توحند ي نباية الأمر بين قيمة التجربة الايمانية وقيمة التجربة 
الإنكارية » وتجعل من شجب النصوص الدينية المتكرر لموقف « المنكرين » عملية 
واهية السوغات . وهي حين ترد الإيمان الى حالة من « التوتر الباطي » فحسب - 
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وهي حالة لا تتيسر لكثيرين من الناس » لا ها من صلة بالتعقيد الفيزيولوجي 
والبيولوجي في الانسان - تسد الطریق آمام أولئك الذين لا بستطیمون أن يروا الله 
الا من خلال ملاحظة العلاقات الوضوعية داخل العالم الواقعي . لا شك أن الوقف 
الكاني الذي یتبناه الحبالي ‏ وحرم عليه ادراك الله الطلق على مستوی عتبات 
درا کاتنا الحسية الحدودة - هو قوي الى حد بعید . لکنه في الواقع لامجد التسويغ 
الكاي الا اذا اعتقدنا أننا ندرك الله في ذاته على عتبة هذه الحسوسات » أي داخل 
العام الحسبي . لکننا لسنا ملزمین بدعوی من هذا القبیل . والسلم أول من ينادي 
بالاعتقاد بأن الله وجود لا عکن الاحاطة به أو ادراکه في ذاته . ان قصاری ما يدعيه 
على مستوی الحا كة العقلية والنطقية والعلمية هو القول اننا ندرك وجود الله بآثاره 
في الحسوسات فحسب من حيث هو علة للعالم لا بد وأن تنرك في معلولانها آثاراً تدل 
علیها . صحیح أن قضایا العلم قد وصلت إلى درجة من النسبية بات معها الاعتماد 
على مقرراته من أجل البت في آمور ميتافيزيقية ينطوي على مخاطر كثيرة » فضلا عن 
أن التروع العملي النفعي ٠‏ .والتركيب ١‏ الوظيفي » الحالص لقضایا العلم قد أصبحا 
يقضيان جدياً باستبعاده شيئاً فشيئاً من داثرة الطموح لادراك الطبيعة الموضوعية 
للموجودات » الا أن الحال لم يصل الى درجة تبعث على اليأس تماماً من واقعية كل 
مقرراته . وإنه ينبغي علينا من ناحية ثانية التمييز بين الاعتماد على أسس العلم التجريي 
وتذبذباته : وبين الاعتماد على قوة ي الانسان هي « العقل » ذات حدوس وجودية 
مباشرة تتصف بالبداهة والموضوعية وتسمح بادراك مضامين میتافیز يقية في الواقع 
المدرك على عتبة « الحس المشترك » » بغض النظر عما يراه العلم على عتبة المدركات 
اللامتناهية أي الصغر أو اللامتناهية في الکبر . ان هذه القوة تظل هي الأمل الأكبر 
لدی عدد كيير من الناس ممن تستعصي عليهم التجربة الذاتية الباطنية لوجود الله . 
وأخيراً أليس من المرجح أن ينتهي هذا الضرب من العاناة الحدسية أو الذوقية الذي 
يرجى تأسيس وجود الله عليه إلى موقف « صوني » صريح ينتهي عاجلا" أو آجلا” الى 
«طرقية »تعرقل « التقدم » کا حدث مراراً كثيرة في مدنية الإسلام وني المدنيات 
الأخرى » وكا لاحظ ذلك وألح عليه الحبالي نفسه ! 


ومع ذلك فان المشكلة هي أعقد بكثير من أن نحل على مستوى الصراع الحدلي 
للمواقف المتفردة . والذي لا تملك نحن الا أن نقرره - وهو ما لا نعتقد أن الحباني 
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ينكره علینا لأنه يلتقي مع الشخصانية عند نقطة ما هو ان جميع الطرق الى الله : 
الي تمنح صاحبها القناعة والطمأنيئة : ذاتية كانت أم علمية أم عقلانية ‏ بحيث 
تملك عليه كامل كيانه ووجوده الشامل وتقوده في دروب النجوع والتقدم ؛ هي 
بالنسبة للإسلام » طرق مشروعة لا جوز لأحد إنكارها باطلاق وتفرد . 

أما تمحربة عثمان أمين الي عبر عنها في ما آسماه بالفلسفة « او اثیة» فإنها » وان 
كانت تقترب من الشخصانية عند نقاط كثيرة إلا آنها تبدو امتداداً لنظرة محمد عبده 
وبرجسون وإقبال الابستمولوجية . ومع أنها تبدو لصاحبها فلسفة مفتوحة أو طريقة 
في التفلسف لا « مذهباً فلسفيا » مغلق الحدود » الا أنما تبدو كذلك له « أصول عقيدة 
وفلسفة ثورة » ١١‏ . والحقيقة أن الحوانية عند عثمان أمين ليست في نباية المطاف الا 
العام مدرکاً بقوة الوعي الديي الباطي + فهي اذن طريقة روحية لرؤية الأشياء . 
انها » کا يقول عثمان أمين نفسه » « تفلسف مفتوح على النفس وعلى الدنیامتعرض 
لنفحات السماء في كل لحظة : وطريق مبسوط أمام الوعي ينتظر السالكين الى يوم 
الدن » . إلا فلسفة تحاول أن ترى الأشخاص والأشياءر ؤية روحية » بمعبى أن تنظر 
إلى الخبر ولا تقف عند المظهر » وأن تلتمس « الباطن دون أن تقنع بالظاهر وأن 
تبحث عن الداخل بعد ملاحظة اللحارج > وأن تلتفت داعاً إلى العی وال القيمة والى 
الماهية والى الروح من وراء اللفظ والكم و الشاهدة والعرض والعيان » "' . 

ویکشف عثمان أمين نفسه عن التطلقات القرآنية والنبوية للجوانيه حين يرد 
أصوها الى قول الله : ( لا يغير الله ما بقوم حى يغير وا ما بأنفسهم ) » وال احدیث 
النبوي الذي يقرر أن لكل انسان جوانیاً وبرانيا . فالآية والحديث في رأيه ينطلقان 
من الانسان ويقدمان الذات على الموضوع والفكر على الوجود والإنسان على الأشياء 
والروبّة على المعازنة »أي ما يعبران عن مثالية مقترنة بالواقعية ؛ ترسم فيها صورة 
الحياة يجهد باطي موصول ما يلبث أن يتجه نحو الاصلاح انحارجي أو المادي . 
وتحول فيها النفس إلى وجهة احير الأخحلاقي لتكون أساساً لاصلاح المجتمع فيم 
بذلك تحقیق مركب ذي حدين : الحواني من الباطن والبراني من اللخارج » بينهما 
رابطة واعية حيث تركي النفس والحسم وتقيم التوازن بين الحياة الروحية والحياة 


(۱) عبان امین : الحوانية 04 اضول ععيدة و فلسفة ثورة» دار تم 5556| . 
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الدنيوية للإنسان على أساس من الأخلاقية قية العاملة »۱۱۲ . ولیس ثمة شلك في أن الحوانية 
تعكس معر فة ميتافيز يقية روحية فلسفية تضع صاحبها فلسفياً في اطار المالية الفلسفية 
الي يدخل في تيارها فلاسفة من أمثال سقراط وأفلاطون والغزالي وديكارت وکانت 
وهيغل وبرجسون وهيدجر . وهذا واضح تام الوضوح ني ليله لبادیء الحياة 
الحوانية. فنحن ١‏ لا نستطيع أن نسبر أغوار الحياة ابحوانية مهما استطعنا بالأدوات 
العلمية » الا بأن نحياها بأنفسنا وأن نتحمل مسؤولية معاناتها : فكما أن أحدا لا 
يستطيع أن يموت لناء فان أحداً لايستطيع أن يحيا أو أن يفكر لنا » كا يقول هيدجر . 
وهذا التعاطف العقلي أو الجهد الحواني هو ضروري لكل بحث قويم ولكل ثقافة 
عميقة » ولكل مسعى صادق . لذا كانت الحوانية منطوية على ميتافيزيقية يسميها 
عثمان أمين « ميتافيزيقا الرؤية الواعية » ود ال 
أو أا «رژية روحية نفسية هي الرؤية بالعين الداخلية أو عين البصيرة كما 
ا ل 0 
الي تتجلى فيها الحكمة والتجربة والروية الإنسانية ٠١‏ . ولیس غريا بعد هذا أن 
یعیبر عثمان أمين الحوانية «مثالية روحية » بمثل الدين بعدها الحقيقي » كا آنه 
ليس غریباًآیضاً أن يحمل على خصوم الثالية وعلی المدنية الغربية الي عادت الروح 
وبوأت العلم الادي مكانة ما كان ينبغي أن تكون الا للروح :وهو يقول : « واللحوانية 
مؤمنة ايماناً راسخاً بأن القوة الحقيقية هي قوة الروح والمثل الأعلى » وان السلطة الي 
ظفر بها الإنسان على العام الحارجي » عالم الادة والأجسام » قد أضلته عن قوته 
الأصلية الي هي المثالية والروحية . ولقد رأى غاندي بعينيه مشهد ذلك الصراع 
الدموي العنيف الذي قدمه الغرب إلى العالم في مستهل هذا القرن حين جلب اليه أروع 
الانتصارات العلمية فهاله هذا المزيج الغريب من التقدم والممجية »أو من العلم وابحهالة 
فلم يتر دد حينئذ في أن يصبح : « إن التقدم الحديث كا يمثله الغرب في أيامنا هذه » 
قد أحل الادة مکاناً من حق الروح وحدها أن تتبوأه » فنتج عن ذلك أنه قد بوأ 
العنف عرش النصر » وقيد الحقيقة والبراءة في أصفاد الرق والاستعباد » . ول يكن 
هذا رأي غاندي وحده في أزمة العصر » فان ( أينشتاين) »أحد أقطاب العلم العاصر » 
يقول : « ان العلم لم يستخدم حى اليوم الا في خلق العبيد : ففي زمن الحرب يستخدم 
(۱) الصدر السابق » ص ۱۲۱ - ۱۲۳ . ۱ 
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العلم في تسمیمنا وف تشوی‌نا ؛ وف زمن السلم مجعل حياتنا قلقة مرهقة منهوكة . 
لقد كنا ننتظر أن يستعين الناس بالعلوم على الانصراف الى الحياة العقلية » فینالوا 
بذاك أكبر حظ من الحرية » ولكن بدلا“ من ذلك صيرتهم العلوم عبيداً للآلة . ان 
السواد الأعظم من العمال ينفقون زماهم الطويل الرتيب الحالي من البهجة وهم في 
أشد حالات ابرم والمضض » ولا عنمهم ذلك من الارتعاد خوفا على مرتبا سم 
الضثيلة » . وقبيل الحرب العلمية الأخخيرة أصدر العالم الطبيب الكسيس كاريل كتابه 
الشهور ( الإنسان ذلك المجهول ) فصرح بأن الأزمة الي يعانيها إنسان هذا القرن 
أزمة منشؤها عدم الانسجام بين القلب والعقل وبين الروح والمادة» "١١‏ . لقد آوقع 
تقدم العلم التطبيقي الإنسان في «غربة » مروعة . وليس نة من مخرج له من هذه 
الغربة إلا بإحراز تقدم في «علم الروح » وق الانتصار للمثالية . أما السابيون أو 
العدميون الذين جعلوا دیدنهم التهجم على كل مثالية في الفكر أو في العمل » كا يقول 
كارل ياسبرز › فإنهم لا يسيئون إلاإلى أنفسهم ول أمتهم وإلى الإنسانية . وإذا كانت 
الفلسفة حقف] لا تستطيع أن تصنع انلبز كا يقول بعض التندرین » فانسه لا مسوغ 
للتردد في القول انها « تستطيع دا أن تصنع الأفكار » » ومن ثم « تستطيع أن تصنع 
تاريخ » . والذي لا شلك فيه عند عثمان أمين ان الفلسفة الحوانية » « في استنادها 
إلى تزكية الوعي الإنساني الشامل» ودعوتمها الفكر إلى الالتفات إلى ذاته ليجد فيها 
سب الأشياء وقوامها » وني توجيه النظر إلى الاحتفال بالعی والفكرة والثال » ؛ 
تقدم منهجاً لا بزال كبير الأهمية لفهم العالم وفهم الإنسان » فضلا عن أنه يفسح 
الطريق لترسم المثل الأعلى » ونخطي ما هو كائن إلى ما حقه أن يكون » ومجاوزة 
الواقعة الى «الثیمة»؛ يبث الإيمان بقدرة الروح اللخالص على العلو على حدود الواقع 
في المكان والزمان » والبقين محرية الذات الواعية في اصلاح الفرد واصلاح الجماعة ۷. 
کا أن الذي لا شك فيه هو ان الدين ‏ من حيث انه جاوز للوجود الظاهر امحاضر 
وابمان يوجود أبدي لازماني مجاوز لا ني والمكاني الشاهد- بش «البعد الحواني » 
الحقيقي للانسان . فان الاعتقاد بأن في العالم ثنائية : عالم الطبيعة وعالم الروح » أو 
عالم الشهادة وعالم الغيب » يشد صاحبه المتعلق بعرى الدين إلى عالمين : عاله الروحي 
الحواني الذي بحسه زاخرا بالحدوس والأفكار والطاقات » وعاله الادي البراني الذي 
ينتضيه أن يشارك في شؤون ابحماعة بأوفى نصيب »وذلك إلى أن يبتدي الى الطريق 
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الذي يعينه على أن یوفق بين أعمق حاجات الروح وبين ألزم واجبات الجتمم . 
والدين » من حيث هو دين » يوجه الإنسان الى ذلك البعد الحواني فيه : يدعوه إلى 
الإمان بقوة غيبية فائقة » ويدعوه إلى الاعان بوجود اله قديم وجوده هو مصدر 
كل وجود » وساطانه أعلى من كل سلطان » واهاماته مصدر كل علم وعرفان ۱ . 


وأهم من هذا كله ان امثالية ابلموانية تبدو لصاحبها « دعامة كل ثورة واعية 
واصلاح مستنير» . ذلك أن ابموانية من حيث هي في صميمها فلسفة وعي ومثال 
وقصد وقيمة «قد انخذت لنفسها الشعار الإسلامي العملي » شعار الأمر بالمعروف 
والتمي عن المنكر » ورأت هذا المبدأ فرض عين لا فرض كفاية وجعلته مبدأ من 
مبادىء الوعي الإنساني الذي يعني الناس کافة» لأن الضرر الناشیء من ذيوع المنكر 
في مكان من العام يصيب الأمة كلها بل الإنسانية بأسرها ». ويترتب على هذا أن 
الثالية الحوانية إذا دعت الى مراقبة النفوس ورعاية الثل ومراجعة القيم فليس في هذا 
دعوة للإنسان إلى ترك العمل او اعتزال العام » فيكون عالة على غيره مفتقراً ایهم » 
بل ان موقفها من أول الأمر دعوة کل واحد إلى مارسة الحرية ٠»‏ ومن ثم السعي 
والتشمير والمغامرة في الدنيا > وبعبارة أخرى : دعوة إنسان الغد إلى إصلاح جوانيه 
حى يصلح الله برانيه ». لذا لم يكن غريباً أن يكون أعلام هذه الفلسفة وممثلوها هم 
صناع التاريخ ومشيّدي دعائم البطولة» لان الحوانية تعبر عن وعي مستنير يتبعه عمل 
خلاق يقيم حياة الفرد والجتمع على القيمة الروحية والثل العلیا المؤسسة على دعام 
الصدق ني القول والاخلاص في العمل . ومذا التحدید الجوانية هو الذي ينتهي 
بصاحب الحوانية إلى تقریر القول « ان الحوانيين لا يستطيعون أن مخاطبوا إلا النفوس 
المتازة » ولا أن يسمعوا آصوانهم الا للضمائر الحية » ۲۳۱ . 

لكن هذا التقرير الأخير لا عنم عثمان أمين من القول إن الحوانية « فلسفة ثورية 
اصلاحية معاً)؛وإن لها مضموناً صريحاً يتمثل في أنها « روح الاشتراكية العربية » 
الي عبر عنها الميثاق وشيدها في مصر صاحب « فلسفة الثورة » جمال عبد الناصر . 
ذلك أن « فلسفة تحاول أن تزاوج بين الذات والوضوع »وأن تجمع بين العقل والقلب» 
وأن تولف بين النظر والعمل » وتدعو في سير الفكر وسلوك الحياة إلى خلوص النية 

. ۲۵۱ - المصدر السابق » ص هه‎ )١( 

(؟) الصدر السابق » ص ۲۱۲ . 


هه" 


واستواء السر والعلانية » و مجانبة الرياء والتظاهر » وتعتد في تربية الشخصية و بذیب 
النفس بالقدوة الحسنة والثل الطیب اعتقادا منها أن تأثیر الأفعال آشد وقعاً من تأثير 
الأقوال » وتجاهد في تبصير آبناء العصر بأن مباينة البراني الجواني هي مصدر کثر 
من آفات الجتمع » وان العنصر الانساني أساسي في حل الشکلات السياسية » وان 
الأديان قادرة على هداية الانسان » وان کل اصلاح حقيقي یتطلب تغييراً في الحور 
لا تغييرا في الکم والقدار - إن فلسفة هذا شأنها لمي فلسفة ثورية اصلاحية معا : أما 
اللورة فتريد القضاء على الفساد الطاغي الناشیء من اهدار القيم العالية الي عاشت 
عليها الإنسانية الواعية زماناً قبل أن تجییء حضارتنا المادية إلى الوجود؛ وأما الاصلاح 
فيبغي مواجهة الأزمة الي يعاني منها المحيلالحاضر- ومنشؤها فقدان الروح وضياع 
الامان وغربة الانسان » “١‏ . ولأن ابلحوانية تولف بين الواقعية والمثالية : ولان 
« الاشتراكية » هي ي الأصل فكرة 3 أي حقيقة مجردة مثالية موجودة وجوداً 
غير مشخص ولا مقيذ بحدود الزمان والمكان » تقابل حقيقة عيانية واقعية ذات 
حياة مكانية وزمانية محددة هي ١‏ المجتمع العرلي » فان النتيجة هي أن الجمع بين 
الثال والواقع > أي بين الاشتراكية والمجتمع العری‌لتشییده الاشتراكية العربية ٠‏ » 
لا مکن إلا أن يطابق معنى الحوانية . ونظرة تحليلية إلى المبادىء الاشتراكية الي 
انطوئ عليها « الیثاق » وصرح بها الرئیس جمال عبد انار تويد هذا المذعب . 
فانه لا تراع في أن البادی» الاشتر اكية العشرة التالية هي مبادیء جوانية : الق في 
السعادة وني المتع الروحية والادية ؛ تكافؤ الصلحة الشخصية مع مصاحة الجموع ؛ 
بيئة الفرصة والوسائل التكافتة الجميع الأفراد من أجل نمو كامل متنوع متفاوت وفقاً 
لتفاوت أذواق الأفراد ومواهبهم واستعداداتهم ؛ القضاء على الامتيازات و تحقيق 
المساواة الاقتصادية والسياسية : حو الطبقية والغاء الفروق الاجتماعية ؛ قيام نظام 
اجتماعي متكافل لا سيادة فيه لطبقة دون طبقة ؛ المشاركة في الروة العامة ؛ توزيع 
الثروة توزيعاً عادلا" بحسب الحهود المبذولة ؛ جعل الحرية واقعاً فعلياً : تكييف 
البادیء الاشتر اكية للتمشي مع العلم والدين والتاريخ والكرامة الإنسانية ۲۲ . 


تلك هي حدود ابحوانية » كا يتصورها عثمان أمين ويحياها . وعلى الرغم من 


(۱) الصدر السابق » ص ۲۱۳ . 
(؟) الصدر السابق » ص ۲4۲ - ۲ . 
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أن الطابع « التلفيقي » هو ااسید فيهاء إلا أمبا تعبر في جوهرها عن جهد روحي مكلف 
بنشد التشخص في جهد موضوعي أو اجتماعي . ولقد عکن أن يؤخط على صاحبها 
نستها الى « الحوانية » باطلاق اذ هي في الحقيقة « جوانية برانية » معأ » ولکن يشفع 
له أن اللغة تسمح بتسمية الكم بعضه . بيد أن أحد الانتقادات الحادة الي يصح أن 
توجه إلى الحوانية يمكن أن تأتي من دعوى صاحبها ان الحوانيين ينشدون الإصلاح 
الاجتماعي من ناحية ‏ وهذا يتضمن الاعتراف بأن المجتمع القام هو عبارة عن 
افراد غير صالحين : نفوسهم وعقوم فاسدة أو دنية أو متخافة ‏ وان الحوانيين لا 
يستطيعون أن مخاطبوا إلا التفوس المتازة ولا أن يسمعوا آصوانهم إلا الضمائر الحية 
من فاحية ثانية . فهذه « الرواقية » المتعالية الشماء ستجد نفسها بالضرورة عاجزة عن 
التصدي لإصلاح الافراد والمجتمع . لأن الاصلاح والثورة كليهما » ليس شما من 
موضوع سوى الضدائر اللا حية والنفوس اللا ممتازة الي يحفل بها الواقع 
المشخص . 

ومع ذلك فان لفلسفة عثمان أمين ابحوانية مزاياها الي لا تنكر ودلالتها الي لا 
ينبخي إغفالها . فهي عثل ارتكاسة الروح أي وجه « التكنية » > وسمو الإنسان على 
الطبيعة ورد اسراف الادية إلى حدود العدل . وهي من ناحية ثانية دعوى للمرح 
والتفاؤل ولسعادة الإنسان : ولالحاق المزعة بشطط المدنية الحديثة . وهي أخيراً 
دلالة حية على أن مبدأ العلاقة بين الانسان والعالم » وبين الإنسان والله » ليس هو 
فقط العقل ناف اللحالص والحا کة النطقية العاطلة من كل حياة » ونما هو أيضاً 
الشعور النابض بالحياة وبالتوتر الروحي الذي يحول الانسان من حالة الرژية أو الوعي 
الباطنى إلى حالة الفعالية الحية الحارجية ؛ بحيث يصبح الدين ومبادثه مصدر فعل 
وتغيير وإصلاح . ۱ ۱ 

فيحق لنا إذن أن نعتقد بأن الفكر الاعتقادي الاسلامي الحديث » على الرغم من 
نقاط الضعف الفلسفية والعلمية فيه » قد تحرر في أواسط هذا القرن من قيود 
وتصورات كثيرة كانت تكبله وتنعه من أن يقوم بدور فعال وحيوي في الحياة 
النفسية والاجتماعية والأخلاقية للمؤمنين » وأنه قد انتقل من حالة التجريد والسکون 
والفقر إلى حالة من التنوع والحركة والثراء لم يعد من السهل اطلاقاً رده عنها . وانه 
لأمر مؤكد ني كل الأحوال ان طريق « التوحید » ما زال بعيداً عن نقطة ميته » 
وأن الكلمة الاخيرة فيه ل تقل بعد » وأغلب الظن أنه لن يقوها أحد من البشر على 
الاطلاق . 

۱۷ 


الفصل الخامدر 
دروب الففل 


يا ها من مفارقة کبری تلك الي بنطوي علیها الاعتفاد بأن تقدم الاسلام وتقهقره 
في التاريخ يعودان كلاهما إلى علة واحدة هي البؤرة السياسية الي تكمن في ثنايا 
هذا الدين نفسه ! ومع ذلك فان المسألة هي أعقد بکثیر من هذه الصورة الي یود" 
بعض السياسيين المحدثين أن يردوا اليها واقع الأمور . حقاً لقد بلغ الإسلام اقصى 
درجات انتشاره وأعمق مواطن نفوذه بفضل انخراطهالفعلي الباشر في الحياة الدنيوية 
وتحمله لأعباء المموم الاجتماعية والمشاغل السياسية والأبنية الأخلاقية المجتمعات الي 
ارتبط مصيرها به . لكن هذه الفعاليات المتباينة ليست الا تجلیات لكل معقد يصعب 
تماما حدید أ كر العناصر فعالية فيه . ومن المؤكد أن أية نظرة تجترىء بهذا الحانب أو 
ذاك لتجعل منه المحرك الأول أو «علة العلل » في صعود الاسلام أو هبوطه » هي 
نظرة يصعب علينا أن نجد لها التسويغ الكافي ني التاریخ . ومع ذلك لا يملك الباحث الا 
أن يلاحظ أن الفتوحات الي وسعت من رقعة الإسلام اب محغرافية والثقافيةترجع بالدرجة 
الاولى الى باعث ديي سياسي . ولقد يمكن القول أنها في مبدتها ذات طبيعة سياسية » 
وذلك بسبب حرصها على ربط عملية « امداية » الدينية بالتنظيم الاداري والاجتماعي 
والسياسي لمجتمع بات يتخذ شيئاً فشيئاً شكل تنظيم حكومي » أو شكل الدولة . ومن 
ناحية أخرى یعسر تماما التنكر للقول إن هذا المبدأ نفسه » في احدى صوره » هو 
الذي بعث على الحلافات الاولى داخل الجماعة الاسلامية » تلك الحلافات الي دارت 
حول مسألة « نعلافة » الرسول في حكم المؤمنين » واي انتهت بصورة أو بأخرى إلى 
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تمول الاسلام عن نظام «اللحلافة » إلىنظام «الملك العضوض» "كا بحاو لكثير من‌الکتاب 
المسلمين منذ ابن خلدون أن يعبروا » أي تحوله عن نظام الحكم الشوري المقيد إلى 
نظام الحكم الاستبدادي المطلق . 

والواقع أن المألة هنا » وعند هذه النقطة » لا تدور على ضرورة ربط الدين 
بالسياسة أو غياب هذه الضرورة - فنحن نعلم أن أية محاولة لتجريد الإسلام من 
مضمونه السياسي لا مكن أن تمثل في النهاية > شكنا أم أبينا » الا عملية بير واضحة 
عتنع تسويغها ابتداء من النصوص الشرعية نفسها : وكل المحاولات الي تمت في هذا 
الانيجاه قد انطوت من غير شك على مغالطات صريعة ‏ ولکن المسألة تدور على 
الاعتقاد بأن الفعالية السياسية قد تسببت في انحطاط الاسلام > وآ اعادة الروح اليه 
وتقدمه مرهو نان بالانطلاق من هذه الفعالية نفسها : ولكن ضمن شروط محددة 
هذه العملية . 

إن البادیء الي تحرك الفكر السياسي لا عکن أن تظل هي عينها عبر كل الظروف 
واللابسات الإنسائية والاجتماعية واتاريخية . ومع أن الآمر السياسي في ذاته هو 
آمر لا مخيص عنه : إلا أن طبيعته لا بد أن تتخذ صوراً متباينة بتباين الوقائع الي 
یل اليها وتحيل اليه : فالجقل السياسي هو أقل الحق ل الإنسانية خضوعاً لقوانين 
الثبات والأحكام الصارمة النهائية وأكثر ها قلقاً وتذبنباً وتقاباً . 

ولقد وجد المفكرون العرب السلمون أنفسهم في هذا الاطار من القلق والتقلب 
في العصر احدیث غارقین حقاً في لحة القلق والاضطراب والفوضی ااسياسية : ها 
كانت أكبر ظاهرة وعاها المفكرون هي ظاهرة الاحطاط » أو التأخر أو الفتور 
أو التقهقر . 

لا شاك ان مظاهر الاتحطاط في الدولة العثمانية في القرن التاسم عشر كثيرة . 
لكن أعراض الضعف السياسي والتفکك الاداري والانقضاض الاوربي على أطراف 
الدولة هي الي ولدت لدى هؤلاء المفكرين وعياً مباشراً بواقعة الاحطاط والتقهقر . 
أما مظاهر الخلل الأخرى » سواء في ذلك تلك الي تتصل بفساد العقائد الدينية 
والقیم الأخلاقية » أو تلك الي ترجع الى حلل القيم الاجتماعية بفعل التقليد والتفرنج 
بصفة خاصة » فلم يكن لا أن تو لد الشعور بالتقهقر الا في الدرجة الثانية: أي ي ظل 
أوضاع سياسية يبدو فيها مجموع الأمة وعلى رأسه الدولة في حالة ذل وهوان وضعف 


۳۹۰ 


بازاء القوی الأجنبية . ومن المؤكد في كل الأحوال أن هذا يصدق : على الأقل » 
على « العشمانیین » ي القرن التاسع عشر وه القرن العشرين ٠‏ وحن تعلم ما آ لت 
اليه في هذه الحقبة أوضاع الدولة العثمانية وأقطارها » كا نعلم أن اطلاق « الدول » 
اسم « الرجل العليل » على هذه الدولة ۸ يكن مرا مبالغاً فيه . وأوضاع الضعف 
والتقهقر هذه هي الي دفعت عدداً كبيراً من المفكرين إلى طرح هذا السؤال : أين 
تكمن العلة وما هو الدواء الناجع لشفاء هذا العليل ؟ هد دار هذا السؤال على شفاه 
الجميع وحاول الاجابة عنه مفكرون عرب ومفكرون أتراك على حد سواء . ومع 
أن « جمعية الاتحاد والترقي  »‏ ال ركية بالدرجة الأولى - قد نشطت نشاطاً عظيماً من 
من أجل الحروج من استبداد العهد الحميدي ‏ وذاك لأسباب وبواعث وتحركات 
ليس ههنا موضع الكلام علیها - الا أن من الحق أن يقال ان المفكرين العرب المسلمين 
- وغير المسلمين : ولكن لأسباب لم تكن دوماً من الطبيعة نفسها -. قد بذلوا جهوداً 
عظيمة » نظرية وعملية » من أجل تشخيص الداء واقتراح الدواء . ولقد اتفقت كلمة 
قم كبير من هو لاء المفكرين على أن الا حطاط بعود ولا" وآخراً لأسباب سياسية ۰ 
أما المضمون السيامي هذه الأسباب فلم يكن واحداً دوماً » أو أنه قد تبدل بتبدال 
الظروف وتطور الأحداث الداخلية في الأمبراطورية »أو الحارجية في علاقة ( الدولة ) 
مع الدول الاوربية بوجه خاص . 

وانه لفي مكنتنا أن نلاحظ أن أول الظاهر الي اتخذها الاحطاط السياسي قد 
عثل لدى هؤلاء المفكرين ي واقم « الفرقة » والاختلاف بين السلمین ودوطم : 
فقد رأوا أنه في هذه الفرقة وذاك الاختلاف یکمن ااسبب في ضعف السلمین بازاء 
آوربا الى كانت تحرز انتصارات مستمرة في الأقطار الاسلامية والعربية وحاصة في 
تلك الخاضعة بصورة مباشرة أو غير مباشرة للدولة العثماثية . 


وانه لامر لا شلك فيه أن آبرز الأصوات الي ارتفعت في وجه الفرقة والانشقاق 
هو صوت جمال الدين الأفغاني . وعلى الرغم من أن الأفغاني هو الذي ألقى في 
الاستانة بذرة ما سمي د( الجامعة الإسلامية ) » الا أنه لم يقصر جهوده على الاطار 
العثماني الخالص وائما وجه نشاطه السيامي في كل الاتجامات ۰ متنقلا” بصورة 
خاصة ما بين فارس ومصر وتركيا آملاً أن جد في إحدى عواصم هذه الدول صدى 
فعالا” حاسماً لأفكاره الأساسية الي ۸ تلغ من الاعتبار امكانية بناء دولة إسلامية قوية 


۳۱ 


هنا أو دناك تأحد على عاتقها مهمة نحرير الإسلام والبریي به وتوحیده للوقووف ف 
وجه الغرب ۲۱ . ومن ناحية أخرى لم يكن التأبيد للحکم الحميدي الذي عبر عنه 
الأفغاني تأبيداً غير مشروط » فهو قد ربطه بعدد من المطالب الإصلاحية ابلحوهرية 
المقصلة باللامركزية والحكم الشوري التمثيلي والبير في طريق الحرية المبددةللا ستبداد» 
بالاضافة إلى ضرورة « تعريب » الدولة أو على الأقل إن لم يكن هذا التعريب 
ممكنا ‏ اشر اك العرب ني الحكم اشراكا فعلياً . لذا لم يلبث جمال الدين + نظرياً على 
الأقل » أن تحلل من « بيعته » » وذلك بعد أن تبين له انعدام الرغبة لدى الساطان في 
السير في طريق الحلاص الحماعي . 

أما الصوت الذي ظل الى جانب ااسلطنة الحميدية والذي اتخذت لديه فكرة 
الجامعة الإسلامية صيغة الدعوة الى الانحاد الداخلي والانقياد التام لسلطان الدولة 
والخليفة : فقد كان صوت الداهية السوري أي الهدى الصيادي ( ۱۸٤٩‏ - ۱۹۰۹). 
والذي لا شك فيه أن الصيادي كان من أغمض الشخصيات العربية الي أدت دورا 
خفياً عميقا ني العهد الحميدي . فالأفغاني مثلا” يشي عليه صراحة »على الرغم من 
بعض الحصومات الي عرضت بينهما ۲۳ . ومع أنه فيما يكتب صريح في ولائه 
للخلافة العثمانية وللسلطان عبد الحميد الثاني » الا أنه كان يطلق عليه في د ار السلطنة 
لقب « سيد العرب » . وقد زعم البعض - وهو أمر قليل الاحتمال ‏ أنه كان يقول 
للسلطان عبد الحميد إن « الحلافة عربية » » كنا زعم ولي الدين يكن » وهو كاتب 
صحفي ماسوني »أنه كان يريد اللحلافة لنفسهاعتقادأمنهأنه قرشي من نسل ۲ لالبيت”4). 
وهذا أيضاً زعم لا يمكن أن يحمل على محمل الحد .: أما تشبيهه ‏ ( راسبوتين ) 
روسيا القيصرية فأمر مخترع لا يعكس الا الاسراف في سوء النية لدى بر عه*۲ . 
ومن وجه آخر كان الصيادي شيخاً للطريقة الرفاعية » أبدى دفاعاً ماجداً عن هذه 


. ۷۳ ص‎ ۰ ١ + » محمد رشيد رضا » تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عبده‎ )١( 

( ۲) جال الدين الافغاني » خاطرات ( الاعمال الكاملة » ص ۰۳٩‏ ) . 

(؟) عبد القادر الغربي » جال الدين الاففاني » ص ۳۱ . 

( 4 ) ول الدين يكن » العلوم والمجهول » القاهرة » ۱۹۱۱ ۰ ج۱ ۰ ص 4و > ومد رشید 
رضا : تاريخ الاستاذ الامام » + ۱ » ص ٩۱۳‏ . 

( ه) منبر موسى © الفكر العربي في العصر الحديث » بيروت » دار الحقيقة »> ۱۹۷۳ ۰ 
ص ۱۰ . 
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الطريقة ۲۱ ۰ حى لقد ذهب ال القول إن ظهور الطائفة الا حمدية الرفاعية كان 
أمر؟ ضرورياً من أجل الدفاع عن قوة الاسلام بعد أن دخل التنار إلى بغداد وأزالوا 
الحلافة الاسلامية » وان هذا الدفاع « لاعلان حکمة الدين وحفظ اعراض المسلمين » 
قد تم پفضل کرامات الرفاعية وانحوارق الي تمت على أيديهم ۲۳۱ . بيد أن العميادي 
كان مع ذلك منخرطاً انخراطاً كاملا“ في الحياة الدنيوية مؤيد للأحكام القانونية 
الدنيوية الي استقتها الدولة العثمانية من القوانين الغربية الحديثة معتقداً أن هذه 
الأحكام محرفة من أصل الأحكام الشرعية وأن الزمان يقتضي الأخذ بها وأن هذه 
القوانين الي تستلهم العدل والمساواة لا تخرج عن الشريعة في شيء ١‏ لأن المساواة 
الزمنية هي في حقيقتها مساواة شرعية » ۲۳ . واذا كانت هذه الأحكام المتضاربة 
حق الصيادي تدل على شيء فإنها تدل على غموض شخصية الرجل وعلى الحاجة إلى 
احضاعها الى دراسة جادة صارمة/ يقدم عليها أحد حى الآن؛وليس ههنا مكان 
للتوسع فيها . 

ومع ذلك فليس ثمة شك ني أن أبا المدى الصيادي يمثل عقلية محافظة تعارض 
تماما تلك الي مثلها جمال الدين الأفغاني . ولم يكن هذا آمراً غريباً اذا نحن لاحظنا 
أن الرجل قد نشأ في أحضان الطرق الصوفية وأفكارها السكونية » وأنه كان يطمح 
إلى الوصول إلى دار السلطنة والنفوذ إلى مواطن التأثير والتوجيه » فما أن وجد نفسه 
في « رحابها » حى راح يدعو لنصرة القائمين عليها ولا يدخر وسعاً في التعريض بكل 
من لا ينضوي تحت رايتها . ومن الواضح تماماً أن الصيادي قد دفع فكرة « الطاعة 
لأولي الأمر » إلى أبعد مدى ممكن . فهو لم يتحرج مثلا" من التصريح بأن طائفة 
الوهابية » خروجها عن « طاعة اللحليفة العظم » قد مرقت من الدين كما يمرق السهم 
من الرمية » ۰۷۱ كا أنه قد جعل السلطان فعلا” « ظل الله على الأرض » وأوجب على 
المسلمين طاعته سواء أكان عادلا" أم جائرا » ورأى أنه لا جوز لأحد أن يثور عليه 
ليعز له اذا ما حالف الشريعة!*2 . والحق أن الصيادي لم يبتدع شيئاً من هذا كلهء فقد 


(۱) ابو المدى السيادي : تنوير الابصار في طبقات السادة الرفاعية الأخيار » الآستانة » ۱۳۰۷ هه 
والغارة الالهية في الانتصار لسادة الرفاعية » القاهرة » الطبعة الاءير ية ببولاق > 1° 

(۲( ابو المدى الصيادي : الثارة الاهية » ص ۲۷4 + ص ۳۸ ۰ 

(۳( ابو المدى الصيادي : داعي الرشاد لسبيل الاتحاد و الانقياد 0 ص ۳۸ وما بعدها . 

بق ابو الحدى الصيادي : الفارة الالهية > ص ه . 

6 ابو الهدى الصيادي : داعي الرشاد » ص ۱۲-۸ 
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وجدت هذه الواقف جمیعً لدى عدد كبير من الفکرین السياسين الذين أنتجهم أهل 
السنة التقليديون . وربا كان الفارق البارز بين هژلاء وبين الصيادي أن هذا الاخیر 
قد عانی » بصورة أكثر حدة ومباشرة من أولئك » من تمزق الدولة العثمانية في عهد 
السلطان عبد الحميد . فقد كانت الدولة مهددة فعا“ بالسقوط بسبب الانقسامات 
الداخلية والمخاطر الحارجية . ولم يكن أمام الفکرین أو رجال السياسة المنصرفين إلى 
« اصلاح الأحوال » الا أحد موقفين : اما الوقوف خلف السطان ومساندته 
بکل قوی الجماعة حتى ولو كان ظالاً مستبد؟ » ولما الوقوف آمام السلطان وتنبیهه 
إلى ضرورة الاصلاح العام الشامل وتحذيره من مغبة الاستمرار في الاستبداد والحكم 
الفردي المطلق . وقد اختار أبو الهدى الوقف الأول » بيئما اختار رجال من أمثال 
الكواكي والزهراوي الوقف الثاني . 

ولقد كان من الطبيعى أن يلجأ الصيادي إلى الآيات القرآئية والأحاديث النبوية 
اني تحض على وحدة المسلمين واتباع رأي أولي الأمرءوتجنب الشقاق والفتنة بين 
المسلمين » ليقرر بعد ذلك أن « من شذ عن جمعية احاد المسلمين في هذه الأوقات 
مع هجوم الأعداء وترادف‌البلیات فهمتته مصروفة إلى أجراء الشر » وليضيف إلى هذا 
القول إن من تخت وشذ عن هذا الاتحاد وأراد أنيستر هذا التخلف «باعتر افات واهية 
على العمالوالمأمورين وغيرهم »مدعباً بذاك طلب الخير للمسلمين والنصرة للدين»» 
فإنما تخلفه بسبب « حب الدنیا وقصد غاية نفسية غرست في سره»» هي باطل محض . 
ذلك آن الذهب الخلص في دعوی مدع یکمن » ي رأي الصيادي 3 في أن يستبدل 
صاحبه بالاعتراض والاحتجاج الانقياد والنصحء يورد آمرهما « بوسيلة لطيفة 
مليحة ‏ تنشد جمع شتات الأذهان « على معاونة السلطان والإخوان » "“. وكل ما عدا 
ذلك فهو هوى وجهالة وفكر فاسد . ذلك أن الأمر ضاق وشد على المسلمين الحناق » 
« فصار من مقتضيات الغيرة الدينية والمروءة الإسلامية نشر علم الانحاد في جميع 
الممالك بالاطباق والاتفاق على ارضاء الحليفة الأعظم سلطان المسلمين » » وأصبح 
« أعظم واجب على كل مسلم في الشارق والغارب القيام لنصرة الدين نحت رايات 
أمير المؤمنين (. . ) وترك القيل والقال ... » ۲۳ . ان التمسك بالعقل الذي هو 


. ۲۱-۲۰ أبو اهدى السيادي » داعي الرشاد » ص‎ )١( 
. المصدر نفسه‎ (۲( 
. ٠١-۲۲ المصدر نفسه السابق » ص‎ ) ۳ ( 
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« داع لطرق الراحة بالأساليب الرضية »»بلزم بالاتحاد والاتفاق وجمع شتات القلوب 
من أجل اعلاء كلمة الحق الي هي الرابطة بين السلمین في الغرب والشرق » ومن 
أجل الاجتهاد في تشييد أركان الملة الزهراء الحنيفية باهمة السامية » والنهضة الكافية 
بالانقیاد الخالص والامتثال التام لأمر السلطان 2١١‏ . والذين ينتقدون الحليفة وأنظمته 
وقوانينه في الظروف القائمة هم عون يساعدون أعداء السلمین أو مهم من الحاسدين 
لمن من" الله عليه بمرتبة دنيوية أو قرب من الحضرة السلطانية » » أو أنهم من الذين 
يعملون « لحصول الذهب والمأمورية والغايات الذاتية ورفع علم الفتنة الي هي أشد 
من القتل » . والذي يحب هو السعي بلعمع القلوب « لتكثر بذلك قوة الملة والدولة 
وحصل هذه الفرقة العثمانية کال المتانة والصولة » فيتحقق دفع المصائب والبليات 
المأراكة . ولا يكون ذلك كله الا بالانحاد والالتفاف حول السلطان وخضوع الرعية 
والموظفين والأمورین لأوامره » اذ تلك هي النقطة الجامعة لاخيرات الدنيوية 


۱ والأخروية ۲۳ . 


لا شلك أن فکر الصيادي بنطوي على وجه من الحقيقة . فالخاطر والصائب الي 
تتعرض ا الدولة لا عکن أن تتخطی الا بالانحاد والانقیاد لاسلطة الي توجه مصیر 
الدولة . لکن بأي حق تطالّب الأمة بایضوع للأمر الواقع الذي بفرضه من طرف 
واحد سلطان لا يريد هو من جانبه أن يلتزم برأي حکماء الأمة ومفکریبا من شاخت 
عقوم وقلوبهم من وقع الأحداث ومن دوام التفكير والتأمل في الحلول والاقتر احات 
البناءة الي لم يكن یقابلها هذا ااسلطان إلا بملاحقة أصحابها واضطهادهم من احية» 
وبالانفراد بسلطته الشخصية الحذرية من ناحية آحری ؟ ان الاحتجاج بآمر الطاعة 
الشرعية لأولي الأمر لا يستقيم إلا اذا احترم هؤلاء مدأ «الشورى » الشرعي 
أيضاً . وبأي دق يقال ان « الاعتراض » أو اانقد أو الاحتجاج أو حى « افرج » 
نفسه يولد بالضرورة من الأخطار ما هو أجسم ما يولد الانصياع والانقياد لارادة 
مستبد لا رقيب عليه » معرض بالتالي وي كل حظة الى اتخاذ قرارات فردية تم عن 

- تفكير سبيء أو ارادة خرقاء ! ش 
ان جمال الدين الأفغاني » الذي كان أول من دعا الى الاتحاد ونبذ الفرقة لم 


)202020 المصدر نفسه » ص 4( - ۳۰ .. 
(۲) المصدر نفسهء ص ۰-۳۸ . 
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يكن برجو من دعوته إلى احامعة الاسلامية دعم سياسة السلطان. عبد الحميد پالذات 
كا توهم عدد كبير من الدارسين . والذي حدث بالفعل هو أن هذا الأخير قد وجد 
في هذه الدعوة ضالته المنشودة في المرحلة الصعبة الي كانت تجتاز ها الدولة ني علاقتها 
مع أوروياء فتبناها من أجل أن يلقي الرعب في روع الدول الغربية ۱۱ . أما ما كان 
يشغل بال الأفغاني فهو آولا" وآخراً معادلة القوة والضعف الي بقابل الغرب بها 
الشرق . وني هذه المعادلة تكمن كل « المسألة الشرقية » في رأيه . فمختصر هذه المسألة 
هي > كا يقول » العراك بين الغري والشري وقد لبس كل منهما لصاحبه درعاً 
من الدين » » ونزوع «العلم » الى التحكم ني « اجهل » . أما الدين فليس الا 
« ذريعة » تظهر بعد « استكمال القوة للوصول لتلك الغاية » » وهو لا يمكن أن يمثل 
كل أسباب هذه المسألة'" . بتعبير آخر» إن حروج العالم الإسلامي من دائرة الضعف 
واليأس الكبرى لا يمكن أن یم إلا بالظهور في مظهر « القوة» لدفع الكوارث . 
وقد نحصت « العروة الوثقى » الموقف بالعبارة التالية : « ان التکافژ في القوى الذاتية 
والمكتسبة هو الحافظ للعلاقات والروابط السياسية » فان فقد التکافو لم تكن الرابطة 
إلا وسيلة القوي لابتلاع الضعيف » ۳ وني مشرق اسلامي داؤه « انقسام أهليه 
وتشتت آرامهم واختلافهم على الانحاد واتحادهم على الاختلاف » ۲۶ ۰ لا يمكن أن 
يكون الحلاص الا بتبديد هذا التشتت لكي نحل عله الوحدة و الانحاد » وبالتالي القوة. 
وقد كان من الضروري تقديم صيغة اجتماعية سياسية لهذا النهج تم الدعوة إليها 
بشكل واضح صريح . وبالفعل اتخذت هذه الدعوة صيغ ( ابامعة الإسلامية ) 
و (الوحدة الإسلامية) » وأمكن عرضها في عدد من النقاط القوية الحذابة الي 
يصح تلخيصها على النحو التالي : 
« العام الغربي ] على اختلاف مه وشعوبه عرقاً وجنسية » هو عدو مناهض الشرق 
على العموم والاسلام على الخصوص » ؛ 


(۱) انظر »حول « اطامعة الاسلامية » » محمود السمرة : الارساليات المسيحية .. Christian‏ 
Missions‏ »۰ الفصل الحامس » ص ۱۸۳-۱۷۱ . 
۰ (۲) جال الدین الافغاني : خاطرات ( السألة الشرقية ) » الاعال الكاملة »> ص ۲۲۸ . 
(۳) جال الدين الافغاني : العروة الوثى » مج المروة الوثي و آهدافها ( الاعال الكاملة » 
ص ۰۳۳ ) . : 
( 4 ) خاطرات: الاعمال الكاملة ( و حدة الادیان و انقسام تجارها ) » ص ۲۹۱ . 
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« الروح الصليبية لم تبرح كامنة في صدور النصاری کون انار ني الرماد » " 
وروح التعصب لم تنفك حية معتلجة في قلوبهم حى اليوم كنا كانت في قلب بطرس 
الئاسك من قبل ... » 

« تنتحل الدول[ الاوربية ] أعذاراً ما في کر‌ها وهجومها وعدوانبا على المالك 
الاسلامية واذلاها واکراهها بقوها ان المالك الاسلامية هذه غا هي من الاحطاط 
والتدلي بحيث لا تستطيع أن تکون قوامة على شؤون نفسها بفسها . وفوق جمیع 
هذا فهذه الدول النصرانية عينها لم تفتأ تعمل ( بکل الذرائم والوسائل ) للقضاء على 
كل حركة حاوها المسلمون في بلادهم وديارهم في سبيل الاصلاح والنهضة ؛ ؛ 


« جميع الشعوب [ الاوربية] مجمعة مت صو ا و 
متمثلة جهد جميع هذه الشعوب جهداً خفياً مستترا متوالياً لسحق الإسلام سحقاً » ؛ 


« تأحذ النصرانية شواعر كل مسلم وآماله ورغباته الي تجول في صدره ثم تمثلها 
بصور الهزء والسخرية والعبث والازدراء . فان ما يدعوه الفرنجة عندنا في الشرق 
تعصباً مذموماً هو عندهم ني بلادهم وأوطاهم العصبية الحنسية المباركة والقومية 
المقدسة والوطنية المعبودة . وان ما يدعون عندهم في الغرب اباءة النفس والشمم 
والشرف الوطني والعزة القومية يعدونه في الشرق علواً مكروهاً وافراطاً في حب 
الوطن ضارا ومقتاً وشناءة للأجني الغرني » "3١‏ . 

ان وعي هذا كله يوجب على الشرق الإسلامي أن يتحد اتحاداً دفاعياً عاماً 
مستمسك الأطراف وثيق العترى ليستطيع بذاك الذود عن كيانه ووقاية نفسه من الفناء 
القبل . وللوصول إلى هذه الغاية عليه أن یکتنه أسباب تقدم الغرب وان يقف على 
أسباب تفوقه وقوته وقدرته كي يحقق لنفسه من هذه الأسباب ما يتيح له الحروج 
من حالة الضعف وافوان وابلهل ا 
كان يريد بعض سياسي الأتراك من أمثال عالي باشا الكبير بعيد حرب القريم - فلا 
ری مسمون هذه اا الى دما لها ان . كا أنه ليس من الثابت 
أن جمال الدين كان يعتقد أن تشکیل اتحاد حقيقي للدول الإسلامية على رأسه خليفة 


(۱) لوثروب ستودارد: حاضر العام الاسلامي » ترجمة عجاج نو.بض ء وتعليقات وهوامش 
شكيب ارسلان » الطبعة الاولى » المطبعة السلفية » القاهرة ۱۳4۳ / ۰.۱۹۲۵ ۱ ۰ ص ۱۳۷ - ۰۱۲۸ 
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واحد أو سلطان واحد ۰ محي فيه « الارادات والادارات » السياسية الستقلة هو 
آمر مکن ني الظروف الي كانت على مرأى منه على الأقل . لکن من المؤكد أن ذلك 
قد مر في خاطره کنا داعب أفثدة جميع الذين نادوا بالاتحاد الإسلامي أو اللجامعة 
الإسلامية من بعده ۰ في الفترة الي سبقت « الانقلاب » العثماني والمزيمة الي حلت 
بالامبر اطورية العثمانية عقب دخوها الحرب العلمية الى جانب الانيا . ولقد ذهب 
عمد رشيد رضا إلى أن الأفغاني قد سعى إلى ابلعامعة الاسلامية من « الطريق الأقرب» 
طريق تنبيه الحكومات المسلمة المستقلة الى الانحاد »»لكن دعوته هذه لم تلق النجاح 

فقد كرهها بعض الحا كين لان في الاحاد مضيعة لحكمهم : وأباها البعض الآخر 
« جهلا أو کرهاً + مع علمه بفائدتها ۰۱ وهو ء في رأي رشيد رضا » أمر قد دفع 
كلا من الأفغاني وتلميذه محمد عبده إلى تأسيس « العروة الوثقى » في عام ۱۳۰۱ | 
14 م الي مبجت مج « الإصلاح الديي » بالدرجة الأولى . ومن وجه انحر 3 
تاريخي ۰ لاحظ رشيد رضا أنه قد تلت انقطاع «العروة الوثقى » الي ۸ يصدر 
منها الا مانية عشر عدداً ‏ فترة من الزمن لم تذكر فيها الشؤون الإسلامية العامة في 
الجرائد إلا ما يحبىء في عرض القول أويصيبها من رشاش أقلام غير أهلها من الكتاب 
(..) حى أنشأ نابغة الحطباء والكتاب السيد عبدالله ندیم الصري الشهير مجلة 
( الاستاذ ) في أوائل سنة ١٠7١ه‏ وكتب فيها القالات الطنانة الرنانة في تنبيه المسلمين 
الى الأخطار الحدقة بهم وبسائر الشرقيين وتنشيط هممهم لتلافيها . إلا أن بيئة 
النديم (. . ) وزمنه وسياسته اقتضت أن يكون أكثر خطابه عاماً للشرقيين وني 
كليات الأمور الاجتماعية وأن لا ينحي باللوم على الرؤساء من الامراء والحكام 
والعلماء والمرشدين » فكانت فائدة كلامه ي التنبيه المطلق وفي جزئيات وطنه وأدبه 
وفروع دينه . وكان كلامه مؤثراً (. . ) ولكن آخرج النديم من مصر بدعوى أن 
جريدته تنفخ روح التعصب الايي وتنفث سموم الثورة ولم يكن تم لها سنة » ۱۳۱ . 


ولقد فتر بعد مجلة ( الاستاذ ) الكلام الذي يرمي الى ( الجامعة الإسلامية ) حنی 
أنشأ محمد رشيد رضا نفسه في عام ۸۱۳۱۲ | ۱۸۹۸ ( المنار ) وذلك « لإحياء تعاليم 

۱ محمد رشید رضا : الحامعة الاسلامية وآراء كتاب الحرائد فيها ( النار » عجلد ۲ » جزء ۲۲ 
۷ ۰ _صض ۳۲۷) . 


(۲) الصدر السابق » ص ۳۳۹ ۳۹۰ 


۸ 


المروة الوثقى » . ویصرح صاحب ( النار ) بأنه قد سار في طریق ( العروة الوثقی ) 
« الا ما كان فیها من السياسة الي تتعلق بالمسألة الصرية والتحريض على الانکلیز فان 
هذا آمر ذهب بذهاب وقته » . والذي وافق فيه ( المنار) ( العروة الوثقى ) هو 
« تعالیمها الاجتماعية وقواعدها الي وضعتها للوحدة الإسلامية) ؛ أما ما أضافه 
فهو « البحث في جزئیات البدع وتفصيل القول ني التعاليم الفاسدة والعقائد الزائفة 
والتربية المفيدة » . ولقد يمكن أن يتوهم البعض أن رشيد رضا » بتبنيه لفكر ة«ابلحامعة 
الإسلامية » » قد باشر قضية اصلاح العالم الإسلامي من الوجه السياسي . ولكن الواقع 
لم يكن على هذا النحو.فقد كان رشيد رضا يدرك أنه » وهو السوري القیم في مصرء 
لا يستطيع أن يذهب بعيداً في هذا الطريق . لذا كان حذره شديداً بإزاء دعوة بعض 
الصحف المصرية للمنار إلى ولوج الحقل السياسي والطلب « من القوة الحا کة الاصلاح 
السياسي » » كما أنه كان على وعي تام بما اتفقت عليه كل من « الأهرام » و«المقطم؛ 
من القول « ان الدعوة إلى الحامعة الإسلامية باسم الدين مضرة وغير موصلة الى الغاية) 
وأنه لا سبيل الى ترتي الأمة الإسلامية الا باتباع حطوات اوربا كما فعلت اليابان» » 
وكذلك من « القالة الإبليسية » الي روج ها ( القطم ) على لسان « مسلم حر الأفكار» 
زعم « أن الدين والدولة أمران متباينان يجب أن ينفصل أحدهما عن الآخر ؛ - وهو 
رأي يدعو صراحة « لمحو السلطة الإسلامية من لوح الوجود » لذا اتخذت لديه 
فكرة ( احامعة الإسلامية » صورة انسحبت منها بوضوح الحدة السياسية . ففي مقالة 
له پعنوان « الحنسية والدين الإسلامي » نشرها عام ۱۳۱۷ / ۱۸۹۹ قال ان الحامعة 
الاسلامية لها طر فان : أحدهما يضم العتقدین بالدين الإسلامي ويربطهم برابطة الاخوة 
الإبمانية حى یکونوا جسماً واحداً ‏ وقد احلت هذه الرابطة ولکنها ما زالت ولن 
تزول » غير أن من المکن توثيقها وشدها بعدد من الاجراءات العامة وانحاصة كأن 
يعرف أهل کل بلاد إسلامية تاريخ آهل البلاد الأخرى وشؤونما الغابرة واحاضرة 
وأن یکون لهم طرق لتعارف كالحرائد والاجتماع في موقف الحجيج العام حى 
یتستی لهم الاتفاق على وحدة التربية والتعليم الي يعتبر تعميم اللغة العربية الا لها > 
وعلى وحدة الاشتراك في الشروعات والأعمال النافعة ‏ أما الطرف الاحر لهذه 
الجامعة فهو الذي يربط المسلم وغيره من أرباب الملل برابطة الشريعة العادلة الي 
يحكمون بها جمیعاً بالساواة . وهذه الرابطة أيضاً قد طرأ عليها ما حل عقدا في 
بعض الحكومات وما آزاما كلية في حكومات أخرى » فصار الخال يقضي على 


۹ 


المسلمين في کل قطر بأن يسعوا » بالاشتر ال مع مواطنیهم الذين یحکتمون معهم 
بحكومة واحدة » إلى كل ما یمود على وطنهم وبلادهم بالعمران ویفجر فیهم 
ينابيع الغروة من أجل مزيد من النعة والقوة والاستعداد '١'‏ . 

ومع ذلك فان رشيد رضا لم بتخل اطلاقاً » ومنذ البداية » عن الضمون السيامي 
الجامعة الاسلامية . فهو وان اعتقد بأن العمل السياسي الباشر من آجلها هو أمر 
ينطوي على محاذير كثيرة إلا أنه اعتقد أيضاً ان هذا الضمون يمكن أن یتحقق بطریق 
الديني لا بد ان يلازم « الإصلاح السياسي المدني » ۲۳ . ففي مقالة بعنوان ( الاصلاح 
الديي اقرح على مقام الحلافة العثمانية ) كتبها عام ۱۸۹۸ حين كان ما یز ال مؤيداً 
للسلطان عبد الحميد » وبعد أن حدد المراد بالاصلاح الدبي بالقول أنه «ما يؤدي 
الى المحافظة على الدين والعمل به وجمع المسلمين » ۰ أكد أن هذا الاصلاح لا يحصل 
« بعمارة الساجد والتكايا ولا بالإنعام على بعض الشیوخ أو أهل الحجاز بالرتب 
والرواتب والوسامات » بل لا بد في ذلك من أعمال تناط بالحكام واعمال تطلب 
من العلماء وأصحاب الوظائف الدينية كالآثمة واللحطباء والمدرسين» واعمال تتعلق 
بالبلاد الحجازية » . وهو بری أن أهم أركان الإصلاح الإسلامي « جمع كلمة 
المسلمين على عقيدة واحدة وأصول أدبية واحدة وقانون شرعي واحد لا حکم عليهم 
غيره في أي نوع من الأنواع ولغة واحدة ( هي العربية لا التركية )». وهذا الاصلاح 
يتوقف « على تأليف جمعية اسلامية تحت حماية الحليفة يكون لها شب في كل قطر 
إسلامي » وتكون عظمى شعبها في مكة المكرمة الي يؤمها المسلمين من جميع الاقطار 
ويتآخون ني مواقعها ومعاهدها المقدسة » ويكون أهم اجتماعات هذه الشعبة في 
مومم الحج الشريف » ٩۳‏ . وني رأي رشيد رضا أن يناط ,هذه الجمعية ثلاثة أعمال 
رئيسية : الأول تلاني البدع والتعاليم الفاسدة قبل انتشارها ء الثاني اصلاح الحطابة » 
الثالث الدعوة إلى الدين ۲4 . أما النتائج الي بمكن أن تترتب على نجاح هذه الجمعية 


(۱) محمد رشيد رضا : الحنية والدين الاسلامي » مقالة المنار المجلد ۲ » الحزء ۲۱ ۶ ۱۳۱۷/ 
۸۹ ص ۳۲۲ 6 ۳۲۷ . 

(؟) محمد رشيد رضا : الاصلاح الديي القترح عل مقام الحلافة الاسلامية » النار » مجلد ۱ > 
+ ۳۹ ۰ ۰۱۸۹۸/۱۳۱ ص ۷۹۱۵ . 

(۳) الرجم السابق » ص ۷۱۱-۷۹۵ . 

( 4 ) الصدر تشه » ص ۰۷۹۱-۷۸۸ 


۳۷. 


وفروعها فهي «تقترب » الحكومات الاسلامية بعضها من بعض » وظهور الأخوة 
الاسلامية فیها » والاتحاد على صد هجمات آوربا وايقاف مطامعها عند حدود 
معینة(۱) . وني رأي رشید رضا أن حرص کل ملك وأمير على كال الاستقلال في 
بلاده وامتناعه من الاعبراف لاجر بالرئاسة الدينية ( هو ) من عقبات الاصلاح 
النشود . ولکن الشعور العام بالحطر الذي یتهدد الجميع بالافتراق مع الأمن من مس 
الاستقلال الا داري والسيامي يسهل على الجميع اسناد الرياسة الدينية لأرفعهم مكانة 
وأقواهم دولة » . أما غابة هذا الانحاد فهي « أن تكون هذه الدول كالدول المتحالفة. 
بالنسبة للأمور الخارجية وكالولايات التحدة في الا صلاحات الداخلية کالتربية و التعليم 
ووحدة الأحكام والآداب واللغة» ۲۳ . وني كل الأحوال ؛ وعلى الرغم ما ينطوي 
عليه فكر رشيد رضا من غايات سياسية لا عکن أن يتعرى عنها » فإنه قد أكد مراراً 
كثيرة أن تعميم ال بية العملية والتعليم الديي والدنيوي الصحيح » بفضل رجال 
عارفين بحاجة الأمة وقادرين على التعليم »هو الذي تقوم عليه النهضة ويتوقف عليه 
و الاعحاد الاسلامي » ۲۳۱ ۰ 


ولکن هل برتد « الإصلاح » إلى مجرد الدعوة الى « وحدة » إسلامية بواسطة 
ار بية والتعليم » أم إن لهذا الإصلاح شروطاً معينة لا يتم الا بها ؟ ۱ 

الحق ان هذا لم يغب عن ذهن رشيد رضا . وهو قد تبين بالفعل أن نمة شروطاً 
هذا الإصلاح تتصل ولا" بطبيعة الحكم وثانياً باستعداد الأمة للإصلاح » وثالاً 
بطريقة المصلحين أنفسهم في الدعوة الى الإصلاح . ش 


وأول شروط الإصلاح ‏ مما ينتمي إلى الحقل الداخلي و جعل الحكومة 
شورية » تقيم العدل والمساواة بين الرعية وتحتار لأدارة شؤون الرعية موظفين أكفياء 
مخلصين ٩۰۱‏ أي جعل الحكام « أجراء للأمة » 3 لا سادة ها أو مستبدين علیها") . 
وهذا لا يتم إلا بشرط ثان هو تغيير أفكار الأمة واخلاقها بنشر العلوم والآداب 


۷۹۲ الصدر نفسه » ص‎ )١( 

( ۲ ) المصدر نفسه » ص ۷۹۲ . 

( ۳ ) المصدر نفسه » الامعة الاسلامية وآراء الكتاب فيها » المنار ۲ / ۲۲ و ص ۳۸۵ . 
۹9 محمد رشيد رضا : الحنسية والدين الاسلامي » المنار ۲ / ۲۱ ۰ ص ۳۲۷ . 

(۰) محمد رشيد رضا : سنن الاجناع ني الما کین و الحکومین ... الثار ۱۰/۲ ۰ ص ٠١۹‏ . 


۳۷۱ 


الاجتماعية و الأخلاقية حى يولد لدی الأمة « الاستعداد » للاصلاح وحی یکون 
حال الحكام فيها على قدر حاما من الاستعداد : « کیا تکونون يولى علیکم » » وحی 
تكون حكومة الشورى أثرآ للارتقاء الاجتماعي نفسه » لا جرد اثتمار بأمر الدين 
وعمل بهدايته فحسب » فان الحكومة الي تكون انعکاساً سائجساً عفوياً 
لهذا الم لا يطول العهد عليها كما كان الحال بالنسبة لحكومة الشورى عند 
المسلمين الأوائل: فان العصبيات لم تلبث أن عصفت بها بعد ان لم يكن قد طال العهد 
عليها ۱۷ . ذلك أن للحكومات آجالا مقدرة بقدر أحوال المجكومين لها الاجتماعية» 
« ولدبر الكون فيها سان لا تتبدل ولا تتحول » » وما « قصر أجل حكومة الشورى 
في المسلمين الا لأن ذلك المجموع المؤلف من جميع الشعوب والأجناس لم يكن مستعداً 
لأن يكون مسيطراً على حا كيه لقلة معارفه الاجتماعية ولانتفاء الوحدة الي تجعل 
الأمة كرجل واحد » ۲۳ . وهذا كله لا يم بدوره الا بفضل المصلحين . ولكن من 
هو المصلح الأمثل ؟ : « يرى الباحثون ني العمران والمشتغلون بعلم الاجتماع › 
بعد النظر ني تاريخ الأمم » أن كل إصلاح وجد ني العام فإتما كان بواسطة رجال 
فاقوا شعوبهم ببعد النظر وصحة الفكر وعلو الحمة وقوة العزيعة والارادة فتقدموهم 
وارتقوا ‏ بهم الى المكانة العالية والمتزلة السامية . ولا فصل في هذا بين الإصلاح الديي 
والعلمي والإصلاح الادي والسياسي » . والواقع إن هذا قول الباحثین ي« الظراهر» 
والناظرين في « الصور السطحية »؛أما الذين يكتنهون الحقائق ويغوصون في الأعماق» 
فامهم يعلمون « أنه ما قام مصلح في أمة من الأمم بعمل من الأعمال تغیر ت له حال 
الأمة وارتقت بهم من الحضيض إلى القمة إلا بعد أن استعدت تلك الأمة لقبول ذلك 
الإصلاح بتأثیر الزمان وتقلب الحدثان أو بانتشار العلم والعرفان »"'. لكن الاستعداد 
للإصلاح لا يكفي بل ينبغي أن يوجد أيضا « الزعيم الداعي اليه من طريقه الطبيعي 
مع الكفاءة والاضطلاع» . وهذا الزعيم الصلح « ماع ذو بيان يستصرخ الشعور 
والوجدان ویستنفر العقل والحنان دالا على طریق الاسعاد هادیاً إلى سبيل الرشاد» 
وإما ملك مستبد حكيم مستعد على أمة خاملة ورعية جاهلة يحملها بالقهر والالزام 
(۱) الصدر السابق » ص ۱۱۰ . 

( ۲) ااصدر نفسه » ص ۱۱۰ . 


(؟) محمد رشيد رضا > الاصلاح والاسعاد على قدر الاستعداد » المنار ۱۸/4 ۰ 1۱۳۱۹ 
۰۱ ۶ء ص 1۸4۲ . 


. 


على ما يطلب ويرام . ولكن الأول يحتاج من ذلك الى أكثر مما يحتاج اليه الثاني » 
لأنه يدعو اانفوس إلى العمل باختيارها » وإنما العمل الاختياري ما توجهت اليه 
الارادة بباعث العلم والإذعان (. . ) واذا عجز المستبد عن التسلط على الضمائر 
والسيطرة على السرائر فلا يعجز عن التصرف بالظواهر بأن يلزم الناس بالأفعال النافعة 
ل ا لور 
فكانوا كن يقاد للجنة بالسلاسل » ۱۱ 


ومع أنه گن نم من کلم رد رضا لآ رصع ارو 
من ذلك الستبد طر يقاً رئيسياً من طرق الإصلاح إلا أنه ني الواقع كان بری في تلك 
القبر ة بالذات ای في حدود عام 1٠‏ أن السوولية الاصلاحية لا يجوز أن 
تحصر في الحكام . فهو يقرر » تعليقاً على مقالة نشرها في ( المنار) رفیق العظم في عام 
۱۸۹۹ ورأى فیها أن تربية الشعوب على قوانین الرفي والاجتماع هي من مسؤولية 
الحكومة » «ان الحا کم مو ول والشعب مسؤول » فإذا قصر الاول فلا ينبغي أن 
يقصر الثاني ۲۲۱ . وبعد عدة سنوات » أي ني عام مكلام“ ۰ مس وکان قد عرف 
معرفة أفضل « منافع الاوربيين ومضارهم مال إلى ما ينسبه لعلماء الاجتماع من 
القول « ان العلة الأولى لارتقاء الأمم هي ابلسعیات» وأنه لا ترتقي أمة و إلا بعد أن 
تنبه حوادث الزمان أفراداً من أولي الالباب فيها إلى وجوب السعي لرقيتها ورفعة 
شأنبا » ؛ وذلك بتأليف الجمعيات . فالجمعيات السياسية السرية والحهرية والدينية 
الخيرية والعلمية والفنية والمالية ... « هى السبب الاول والعلة الأولى لكل ارتقاء » 
ا صلحت المقائد والأخلاق ي اوربا ؛ وبپا صلحت الدكوملت وا ارتقت علومها . 
وفنونا » وبها عزت وعظمت قوتها » وبا فاضت ينابيع ثروعبا » وبا اتشر دینها 
بين اللحافقين » وبا سادت على المشرقين والغریین » ۱۳ . وهو یری هنا أن الشرق 
قد سبق الغرب إلى کل نوع من آنواع الارتقاء المدني » « لکن الدنية ۸ تکمل في 
الشرق ولم تبن على قواعد یمن سقوطها ولذلك سفطت . وما ذالك إلا أن قيامها كان 


(۱) الصدر السابق » ص ۱۸۲ . 

(۲) دفيق العظم : من المسؤول : الحكومة أم الشعب » ( المثار ۱ ۰۸۰ ۱۸۹۹/۱۳۱۱) ۰ 
ص ۸۷۱ - ۸۷۲ . 

(۳) محمد رشيد رضا : منافع الاور بيين و مضارهم ی الشرق ( + ) : میات ( المثار ٠٠١ | ١‏ 
۰ ۷ ) 2 ص ۳4۲ . 


۳۷۳ 


بعمل الأفراد لا الجمعيات . فلولا هذه الجمعيات لا كانت مدنية الغرب .الحديئة 
أرقى وأكل وأجدر بأن تكون أثبت وأدوم » ۷" . ان الحمعيات و « الشركات » 
هي المعيار الذي يعرف به تقدم الأمم وتأحرها » وحیانها ومونبا . أما نبوغ بعض 
الأفراد ني د بعض الملوم أو الأعمال فإنه يفقد قي قيمته اذا لم جد هؤلاء في أمتهم جمعيات 
تعرف قیمتهم وتساعدهم على ابراز حرات یی بكر ويبلغ مداه ۲۳۲ . وقد 
كان ايمان رشید رضا ببذا قوياً فلم يقتصر على التشجیع الأدبي لانشاء ابسعیات 
وإتما حاول هو نفسه انشاء بعض ابمعیات في مصر » ولکن دون جاح کبیر . 

والحلاصة ان التقدم والاحطاط بخضعان لقوانین طبيعية ذاتية في الأمم ولا 
پرتدان الى جرد الانتماء إلى الدين . لا شك أن الدين قد كان سبب سيادة السلمین 
وسعادتهم وأن الإعراض عنه قد أوردهم أعظم الهالك وأودى بهم إلى الاحطاط » 
لكن لا يكفي أبداً من أجل الرتي من جديد الاحتجاج بقول الله تعالى ( ان الأرض 
يرا عبادي الصالحون ) أو قوله ( وكان حقاً علينا نصر المؤمنين) > بصورة يتوهم 

بعض السلمین معها « أن ني الدين سرا روحانياً غير معقول عد الاخذین به بالنصر 
راف وشي الب وا ترارق را مات إن فرك ها الوا كان ربك 
ليهلك القرى وأهلها مصلحون ) هو الذي ينبغي أن يكون المؤشر الحقيقي في مسألة 
الصعود وافبوط . فالظلم والصلاح هما قانونا العرقي والاتحطاط . أما الصلاح فليس 
الا عمارة الأرض وادارتها . وأما مبدأ ذلك فهو » مرة ثانية » تعميم الإربية 
والتعلیم م 

"واضح إذن مما سبق أن ذکرناه من القول أن الدة السياسية لاأثر ها في مفهوم 
رشيد رضا للجامعة الاسلامية وأن ما كان یشغل بال هذا العلم بالدرجة الأولى هو 
الاصلاح بالعی الديي الاجتماعي الذي عکن أن پترتب عليه » اذا ما سار بشکل 
ناجح » صورة ما من الانحاد بين الحكومات الاسلامية . بتعبیر آحر كان رشيد رضا 
واعياً للخطر الكامن ني الدعوة ابحادة إلى جامعة إسلامية ذات طابع سيامي معاد 


. ۳۲ المصدر نفسه » ص‎ )١( 

(۲) المصدر نشه » ص ۳۵ . 

(۳) محمد رشيد رضا : (وما كان ربك ليهلك القری بظل و اهلها مصلحون ) » الثار ۳۱/۱ 
ص ۵۸۲ - ۵٩۲‏ . 
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صراحة لاوربا » ومثیر لأضغان غير السلمین الذين يعيشون ني الأقطار الاسلامیة!۱, 
لکن معاصراً مشهوراً لرشید رضا هو السید محمد توفيق البكري » شيخ مشایخ 
الصوفية في مصر ۰ لم يع تماماً هذه الخاطر على الرغم من أنه كان ذا ثقافة غربية 
تكفي لأن تفتح عينه على هذه الخاطر . ففي عام ۱۳۲۰ | ۱۹۰۲ نشر السيد البكري 
في ( المنار ) ذاته مقالة طويلة بعنوان ( المستقبل للإسلام ) نشرت فيما بعد في كتاب 
منفرد » طرح فيها فكرة « الخامعة الإسلامية » طرحاً مثيراً المخاوف حقاً . 

يقرر البكري أولا” « أن مستقبل الأمم يتوقف في الحقيقة على أمرين طبيعيين 
هما كثرة السكان وخصب المكان . فان استوفت الأمة حظّها من هذين الأمرين 
عظم مستقبلها بقدر ذلك مهما حرمت في الحال من الأسباب الأخرى الكسبية » 
كالعلم والأخلاق والقوانين والحكومة وغير ذلك» فان هذه يأني بها دور الزمان 
وان آخترنها آونة” طوارق امد ان ». فاذا كان الأمر كذلك تبين بداهة أن مستقبل 
الإسلام كبير وشأنه خطير لأن حظه من هذين الأمرين وافر وقسطه متكائر "' . 
وليس صحيحا ما ذهب اليه البعض من القول ان طبيعة أرض الشرق مفسدة للهمم 
مقعدة للأمم بحيث لا تكون هذه الأرض الواسعة الشاسعة الي يشتمل علیها العام 
الإسلامي الواقع في قلب عالم يمثل العالم السيحي جناحه الأيسر بينما يمثل العالم الوئي 
جناحه الأيعن » الا نقمة لأهلها . فالحقيقة هي أنه ليس للاقليم أثر يذكر أي ارتفاع 
الأمم واخفاضها ونما الأثر الحاسم يرجع إلى أسباب أخرى تتصل بالحكومة أو 
بالدين مثلا" . 

ان امكانيات العالم الإسلامي هائلة جداً سواء بسكانه أم بترواته . فإذا أضيف إلى 
ذلك أن الأمم الاسلامية» على اختلاف البلدان وتباين البقاع وتنوع الأجناس وافتراق 
الألسنة » قد وحدتها وحدة الإسلام وجمعتها جامعة الدين الي تتلاشى أمامها كل 
الجامعات الصغرى وتمحي فيها كل الفروق » أمكن تبين عظمة هذا العام والدور 
الذي ينتظره في حاضر الانسانية ومستقبلها : « ان الاسلام آخذ في الازدياد والنمو في 
أكناف الأرض بكيفية تستوقف البصر وتحير الفكر بل هو كلما ضربته الأعداء 


)2020 محمد رشيد رها : محاورة في دعوی ضرر الدين والحامعة الاسلامية » الثار 1/۱ ¢ 
ص ۲۸۸ . 
( ۲ ) محمد توفیق البكري : الستقبل للاسلام ( النار ۵ ۷ ۱ ۵4 ۰۱ . 
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وضایقته اللأواء آربی ني النماء کالشجر اذا شذب منه زاد » أو الأني اذا سد طريقه 
غرق البلاد . وقد جزم العارفون ‏ وني أولحم علماء الافرنج - أنه لا عضي حرس 
- من الدهر حى يربو على جاریه السيحي والوئي ... » ۲۱ . ان الجامعة الدينيسة 
الاسلامية نعي ان « وطن السلمین هو مجموع الأمة الاسلامية في الدين . فمن قال من 
المسلمين في أية بقعة من الارض : وطي ‏ فقد قال : ديي » . وغذا نری السلمین 
«مهما تباعدوا أو تباغضوا لا تزال تعمل هذه ال جامعة عملها فیهم یسرون لسرور 
بمضهم وزنون كذلك وان افترقت بهم البلدان ما بين الشرق والغرب . وقد 
عظمت الصلابة في هذه اللخامعة الدينية والرابطة الإسلامية حى سماها غيرهم الآن 
تعصباً » . والحق ان هذه احامعة تسیر مع سنة العمران . وذلك ان الاجتماع الإنساني 
قد انتقل من جامعة ( النسب ) وارتقى الى جامعة ( الحنسية ) الي عليها الأمم الآن. أما 
في المستقبل فسيرتقي الى جامعة كبرى هي جامعة الانسانية . والإسلام قد انتقل إلى 
الجامعة العظمى الي « يكون فيها كل مسلم اليوم عبارة عن ۳٠١‏ مليوناً » كا أنه 
يسير نحو تلك ابلحامعة الي « ستضم أفراد الانسان والي سعى وراءها (. . ) من ثلاثة 
عشر قرناً» ۳ . وانه لينبغي ألا يذهب الظن « ببعض جيراننا من المسيحيين » إلى 
أن « التشبث بابحامعة الإسلامية يفقد المسلمين الارتباط بهم فامهم لو صدقوا في هذا 
القول لفقد المسلمون بذلك عشرة ملايين نفس هم كل المسيحيين الذين في بلاد 
الإسلام وكسبوا اا ( ۳٠١‏ ) ملیوناً من أخوانهم » . على أن الأمر ليس كذلك « فان 
رابطة الذمة تقوم مع هؤلاء المسيحيين مقام الدين فلا حرم الفريقان من التعاون 
والتعاضد للعمل » مك : 


أما إصلاح الإسلام والارتفاع بالمسلمين فيكون بحذف أسباب الاتحطاط لديهم. 
وني رأي السيد البكري أن « علة العلل في الارتفاع والاتحطاط لدى الأمم هي الخهل 
أو العلم وما عدا ذلك فعلل ثانوية » '؟) . فينبغي اذن الحرص على العلم بنقله إلى أبناء 

المسلمين أو بتعليم هؤلاء اللغات الأجنبية » و بنشره بصورة إجبارية إلزامية من طريق 
(۱) المصدر السابق » ص ۲۰٩‏ . 
( ۲ ) المصدر السابق » ص ٠٠۹‏ . 


( ۴ ) الصدر نفسه » ص ۱۰4 . 
٤(‏ ) الصدر نقسه » ص ٦۲١‏ . 
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الحكومة أو الامة أو الاکتتاب أو انشاء صندوق یتبرع السلمون له . آما مسؤولية 
« عقلاء المسلمين » فهي في أن يؤلفوا في کل بلد اسلامي جمعية قطرية » وني مكة 
جمعية عامة تکون ( مؤتمراً إسلامياً ) لكل السلمین ۲۱ . 

لا شلك أن السید البكري حين تابع جوستاف لوبون وابن خلدون وتکلم على 
آهمية العامل السكاني والعامل الحغراني الطبيعي في نقدم الأمم كان يتكلم لحجة لم 
يعتدها مفكرو الإسلام المحدثون الا لمامآ » لهجة" علمية بكل معنى الكلمة ترق 
لمعاصره المتدين محمد فريد وجدي الذي رأى أن تعليق مستقبل الإسلام على مؤثرات 
الوسط وعوامل المكان أي على الفواعل الطبيعية والأحوال الوسطية من کنرة السكان 
وخصوبة المكان وعدم استطاعة الإنسان العيش في كل مكان ‏ وهي قضايا يتناوها 
النقد وعکن فيها الأحذ والرد والإقبال والصد : ان رضيها رجوستاف لوبون) 
رفضها ( لینیه ) و ( كاترفاج ) و( داروين ) و روسل و( دلاس ) و( هكسلي) 
و (لامارك ) وغيرهم من الفسیولوجیین - هو أمر يناسب مجد الإسلام وعلو شأنه 
وأهميته . فالحقيقة » في اعتقاد محمد فريد وجدي » هي أن المستقبل الزاهر هو 
للإسلام » لا لأسباب تتصل بكثرة أهله وخصب أراضي آمه واتساعها وإنما لاه 
«والحق الصميم والنور الصريح والكلمة العلیا » ۲۳ . لا شلك أن نظرة فريد وجدي 
تنطوي على مثالية مسرفة » تتنكر تنكراً كاملا" لمنطق الوقائع . أما السيد البكري 
فيمكن أن يؤخذ عليه أنه بعد أن نوه بأهمية العوامل السكانية والحغرافية في التقدم 
عاد فربط هذا التقدم » كرشيد رضا نفسه » بمحاربة اجهل ونشر العلم والتريية » 
أي أنه لم يستخدم العوامل الطبيعية الواقعية الي بدأ بها وإنما ارتد الى عمط من التفكير 
القبلي المثالي . ومن ناحية آخری بدا تصوره للجامعة الإسلامية مغرقاً في الأوهام وني 
الر بپام . فلان أمكن 3 بضرب من التجريد البسط للأمور 2 توهم فرد مسلم قد 
مسدت فيه آمال ۰ مليوناً من السلمین وهمومهم > فان العکس هو غير واقعي 
والمهم هو هذا : ان تصبح هذه الملايين « فرداً » واحداً » وهذا أمر لم يدرك البكري 
امتناعه . وقد كان الأجدر به تجنب الایهام هذا من ناحية : وتجنب اثارة مشاعر غير 
المسلمين من ناحية أخرى . فان معادلة الملابين القليلة « الفقودة » والملايين الكثيرة 

(۱) المصدر نفسه » ص "89-5١!‏ 


( ۲ ) محمد فريد وجدي : كيف يكو المستقبل للمسلمين (النار » / ۱۷ ۰ ۱۹۰۲/۱۳۲۰ 
ص ۱۵۱ - ۱۵۷ ). 
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« المكتسبة » هي معادلة لامسوغ لها على الرغم من کل الاستفز ازات الي انطوت علیها 
کتابات الغربیین و التغریبیین على حد سواء . 

والحق ان فكرة ( الخامعة الاسلامية ) قد كانت دوماً موضع سوء فهم » عن 
قصد أو عن غير قصد . وقد انتبه الفکرون السلمون أنفسهم الى خطورة هذه الفكرة 
وال ضرورة توضيح ملابسانها ونقدها . وكان محمد عبده هو أول من أولى هذه 
السألة اهتماماً خاصاً . ففي رده على حديث ادلی به جابرييل هانوتو لصاحب 
( الأهرام ) وام فيه السلمین بالدعوة لهذه ابحامعة ولتوحید.السلطة الدينية وااسياسية 
في شخص واحد في جميع البلاد الإسلامية أكّد محمد عبده « ان هذه الدعوة لم 
يوجد لها أثر إلى اليوم في بلاد المسلمين .. وأن ما علق بالأوهام منها فإنما «نشؤه سوء 
فهم بعض مسيحيي الشرق» ثم انعكاس ذلك في أذهان سياسيي الغرب . وقد يكون 
اسوء ية مضهم مدخل ني تعظیم ما توهم فیها » . ان کل ما في الامر هو أن طائفاً 
من الدين طاف بعقول بعض ااسلمین في آقطار مختلفة فحرك ساکنهم و آثار همهم 
إلى النظر فیما كان عليه أهل الاسلام من مجد وما لوا اليه من انحطاط تلل في تسرب 
البدع الى العقائد والأعمال واهماهم لأمور دینهم ودنياهم وتواکلهم ویأسهم من 
أنفسهم ودينهم وانقيادهم لحكام لم يفهموا من معنى الحكم الا تسخير الأبدان 
لأهوائهم واذلال النفوس لحشونة سلطانهم وابتزاز الأموال لانفاقها في ارضساء 
شهوانهم »لا يرجعون في ذلك إلى عدل أو كتاب أو سنة فأفسدوا آخلاق ااكافة با 
حملوها على النفاق والغش وانحداع والظلم . ولقد كان طبيعياً أن ہب هذا الفریق 
من عقلاء المسلمين لإصلاح الأمور ولإعادة ثقة المسلمين بدينهم واستخدام هذا 
الدين في تقوم شژونبم . والذي كن أن يقال هو أن الغرض الذي برمي اليه جميعهم 
هو « تصحیح الاعتقاد وازالة ما طرأ عليه من الخطأ في فهم نصوص الدين » حى 
اذا سلمت العقائد من البدع تبعها سلامة الأعمال من الخلل والاضطراب واستقامت 
أحوال الأفراد واستنارت بصائرهم بالعلوم الحقيقية » دينية ودنيوية » وتيب 
خلاقهم باللکات السليمة » وسری الصلاح منهم إلى الأمة » . آما الرجعة إلى الدين » 
سواء في مصر أو في غيرها » من أجل اثارة فتنة على الاوربیین أو غیر هم من الأمم 
الجاورة للمسلمين » فهو أمر لم يخطر ببال أحد . وليست المخاوف الي تدور في 
نفرس البعض » كلما دار حديث الدين » الا نسجاً لغيلان من اللحيال » فان آهل 


۲۷۸ - 


الوطن الواحد لا يستخي بعضهم عن بعض . وغاية الأمر أن إصلاح حال السلمین 
يقضي بأن «ما كان ينال اليوم بدون حق يصبح وهو لا ينال إلا بحق » والأجني 
الذي كان ينفق الواحد ويربح المائة يرجع الى الاعتدال في الكسب ويحتاج إلى شيء 
من التعب في استدرار الربح » . أما ما «يعرض في طريق الدعوة الى الدين » من 
التماس مسلم بمصر معونة" من مسلم بسوريا أو بالهند أو بالعجم أو بأفغانستان أو بغير 
هذه الأقطار فلا برجم الا إلى أمر » هو أن مرض الجميع واحد » وهو البدعة في 
الدين » بحيث يكون نجاح الدواء في موضع باعثاً على الاقتداء بالمستطبين » في موضع 
آخر . «آما السعي في توحيد المسلمين » وهم كا هم » فلم يمر بعقل أحد منهم ؛ 
ولو دعا إليه داع لكان أجدر به أن يرسل إلى مستشفى المجانين . ان الغرض الحقيقي 
من الدعوة إلى « جامعة الدين» ‏ سواء الكلام في « حکمة اج » أم في أية مناسبة 
أخرى - ينبغي أن يفهم منه فقط رغية المسلمين في أن يستعين بعضهم يبعض على 
اصلاح ما فسد من عقائدهم أو اختل من أعمالهم » ومدافعة ما يتزل بهم من قحط 
أو ظلم أو بلاء . وليس ثمة شك في أن المسلمين » اذا تهذبت أخلاقهم بالدين 
وانصرفوا إلى اكتساب العلوم وتحصیل العارف » لقوا بالتمدن الاوري وسابقوا 
أهله فيصير اتفاق المصالح عند ذلك مكنا والتفاهم يسيرا ۲۷ . 


ويدفع عبد الحميد الزهراوي هذا الوقف من « ابامعة الإسلامية » إلى حدود 
النقد الحذري . وموقفه يتلخص ني تعرية الفكرة من كل أساس واقعي ها وبالتالي 
السخرية من الشرتي والغربي على حد سواء » وني نصح المسلمين برؤية الأمور كما 
هي وباتباع دبلوماسية عقلانية حقيقية. ففي رأيه أن الحامعة الإسلامية لا يمكن أن 
تعي سوى الاتفاق في كلمة واحدة هي ١‏ أن القرآن كتاب الله جاء به محمد رسول 
الله» . لكن الزهراوي يلاحظ مع ذلك أن المطلع على تاريخ المتفقين هذا الاتفاق يعلم 
أنه لم يدقع عنهم الاختلاف الذي لا اتفاق معه بعد : «فمنل اختلف السلمون ثلمت 
جامعتهم وم یتفقوا اتفاقاً سياسا بعد عهد عمر ولا اتفاقاً دينياً بعد عهد علي » . 
ويتساءل ااز هراوي بحد"ة قائلا" : «ما هي جامعة قوم مختلفين منذ ثلائة عشر قرنً 
اختلافاً سياسياً واختلافاً دينياً » یفتل بعضهم بعضاً ويستعين بعضهم على بعض بأهل 


)۱ محمد عبده : رد (عل حدیث هائوتو الأخير ) : المويد ۲٩‏ دبیع الاول سنة ۱۳۱۸ (۲۹ 
یولیو سنة ۱۹۰۰ ) » عدد ۱۳۲۱ » و ( الاسلام والرد على منتقدیه ) ص ۷ - ۷۸ . 


۳۷۹ 


الملل الخالفة من الأساس ؟ ما هي جامعة قوم لم يل يوم من أيامهم من قتال فتة 
منهم فئة آخری.» منذ مقتل خليفتهم الثاني إلى بومنا هذا ؟ ما هي جامعة قوم حد ثنا 
التاريخ من حديثهم أن أجنبباً شر قي ( هولاكو ) اکسح بلادهم وهم في عزهم فلم 
تعضام" أيديهم على مقاتلته وكانت لا تزال قوية على قتال بعضها بعضاً ! وحدثنا 
التاريخ من حديثهم أن أجنبيً غربياً ( الصليبيين ) هاجم بلادهم فلم يجتمعوا كلهم 
على طرده حی حركت الهمة طائفة منهم قويت وحدها على صدهم ؟» 3١‏ . الحق 
ان الخامعة الي يلغطون بها هي هذه : « صورة مکبرة في خيال الاوربیین منتزعة من 
دعوی المسلمين الاخاء الديي > وصورة محبوبة في خيال السلمین منتزعة من مس 
الحاجة إلى مثلها على رأیهم »- ثم قد أصبح هاتین الصورتین ظل في الوجود قام عليه 
الحساب الحاضر : فالأوروني يقول : يحب عو هذا الظل لثلا يصير شبحاً حقيقياً 
هائلا” - ويذهبون ني محوه مذاهب كا يبين في كتاباتهم المتنوعة المختلفة- » والمسلم 
يقول : يحب جعل هذا الظل شبحاً حقيقياً ليكون ببيبته حامياً حقوقنا أجمعين ۲۳ . 
ويلاحظ الزهراوي أنه قد عظم تشبث المسلمين في السنين الأخيرة بپذه الحامعة 
الدلالة على التضام” والترابط» ويشير بصورة خاصة إلى محاولة السيد البكري في هذا 
الانجاه . لکن بری‌آن هذا « لا يصنع شيا ما دام الاختلاف الديي والسيامي قاضيين 
أن يدوم تفتیل السلمین بعضهم بعضا ویقعد بعضهم عن نصرة الاخر » . وهو 
يضيف إلى ذلك القول إنه « لو تدبر الاورني والمسلم لالتفتا إلى أمر نافع غير هذا 
لأن الظل لا يصير شبحاً » » لو تدبر الأورني لعرف أن الحامعة الإسلاميةقد يلقها 
الإسراف في ابادة ملك المسلمين ؛ ولو تدبر المسلمون لعرفوا أن هذه ابخامعة « لا 
تنفع حى يقوم العلم الصحيح عندهم .تام التقاليد وتكون ال حامعة يومئذ جامعسة 
قومية » ۳ . ان هذه الفكرة الأخيرة مهمة جداً في فكر الزهراوي » وهي لا تعي 
التحلل من الإسلام ‏ فقد كان الزهراوي غيوراً على الإسلام عامل" له ولكنها 
تعني أن العمل من أجل « ابلامعة الإسلامية » هو مضيعة للوقت بسبب عدم إمكانية 
تحقيقها الواقعي » ثم انه مضر سياسا لأن من شأنه تمالك .الدول الأوربية على المسلمين 


(۱) عبد اليد الزهراوي : السنوسية وابلاسة الاسلامية ( حقائق نافع بيائها ) » المنار 1886 / 
۷ جلد ۰۸/۱۰ ص 6للّه. 

۲( ادو ق من وه ۵۸۷ 

( ۲ ) الصدر نش » ص ٩۸۷‏ . 


۳/۰ 


مالك يصعب التکهن بنتائجه . ولعل هذا هو السبب الذي دفع الزهراوي إلى التشبث 
باستمرار بهذه الفکرة وال تأكيدها » غب المؤتمر العرني الأول الذي رأسه في باريس 
في حزيران من عام ۱٩۹۱۳‏ حين صرح لمراسل جريدة وم ه٠۲‏ الفرنسية بالقول ؛ 
« إن الرابطة الدينية عجزت دائماً عن امجاد الوحدة السياسية ... » » وإن ١‏ العاطفة 
الإسلامية لم تقدر مرة من المرات أن تحمل أميرا مسلماً على التنازل عن حقوقه لمیر 
آخر من المتدينين بدينه حى ولو كان هذا خليفة» 2 . ومن ناحية أخرى لم يكن 
النقد الموجه إلى « الجامعة الإسلامية » يعي لدى الزهراوي انعدام الضرورة للدفاع عن 
الإسلام في وجه منتقديه من أرادوا ازالته بالسيف زعماً منهم أنه قد انتشر بالسيف» 
فهو » على العكس من ذلك نماما » يرى أن الحروب الي أقيمت في قلب جزيرة 
العرب بعد الحجرة قد كانت « لدفع الشر الظاهر المبدوء به أو الكامن الذي لا يؤمن 
ولا تطمان القلوب مع تركه » وأما الحروب الي وقعت بعد ذلك في غير بلاد العرب 
على عهد اللحلفاء » فانبا كانت لاقامة القسط بين الناس » ولذلك كان جوز في نظر 
أولثك الناهضين بها أنيبقى الناسعلى ماللهم ونحلهم اذا رضوا بأنتكون الحكومة 
للإسلام . وني اعتقاد الزهراوي أن الشيء « الذي ينكره السلم كل الإنكار هو 
أن يكون السلمون قد استعملوا اسیف للإكراه على قبول الإسلام » والشيء الذي 
لا ينكره هو استعمال السيف لاقامة حكومة إسلامية » ۲۳ ! وي كل الأحوال ينغي 
أن يفهم الجميع أن الحروب الأخيرة قد كانت تقع بين دولة مسلمة مثلاا وأخرى 
مسيحية لا بين كل الدول الإسلامية والدول المسيحية » وذلك لأن دواعي هذه 
الحروب لم تكن في الغالب دينية بل دنيوية ۱۳ . وحتی في تلك الحروب الصليبية الي 
م تقع إلا مرة واحدة فان بطرسا الراهب لم يكن سوى (217) » أما حقيقة الأمر 
فهو أن اوربا قد « لاح ها اذ ذاك أن المسلمين في ضعف لتفرق كلمتهم ولاشتداد 
ضعف اللحلافة في تلك الأيام » وتخیلت أن دوها إذا هجمت على الشرق الإسلامي 
هجمة واحدة يتيسر للا أن تمتلك البلاد وتقتسمها وتصل إلى مشتهیانها المادية نحت 


١ (‏ ) اللجتة العربية العليا زب اللام رکزية العاني - ال مر العربي الأول (۱۸- ۳۱/۲۳ /۱۹۱) 
مطبعة البوسفور » القاهرة » ۱٩۰۱۳‏ ۰ ص ۲۰ . 

(۲) تربیتنا السياسية ( ه) » ص ۳۲۱-۳۲۰ . 

(۳) الصدر نفسه » ص ۲۲۹۱۳۲۵ . 


۳1 


ستار حماية السيحية في الشرق » ٩‏ . ان الروح الي حرکت هذه الحروب ليست 
روحاً « مسيحية » وإنما هي روح «رومانية » . ونفس الأمر يقال اليوم : ان اوربا 
لا تتهجم على الشرق بسائق تعاليم دينية بل بسائق مناهج رومانية ورئوها مع ما 
ورثوا من الرومان » ۲۳۱ . فواجب السلمین إذن لا یکمن في الاسراف و الغالاة في 
التنديد بأوروبا كلها متنكرين للمنافع والحيرات الكثيرة الي تأتيهم أو يمكن أن 
تأتيهم منها- من أسلحة وتجارة واقتصاد وبضائع واختراعات وصناعات هي سر 
تقدم الاوربيين وسبقهم للمسلمين - وإنما في الاتفاق على سياسة « مرحلية » تقوم 
على مبادی أوها « أن لا جعل » بیدنا » كل شعوب أوربا خصوماً لنا دفعة واحدة »» 
ثانيها : « أن يشتغل كل شعب منا بتقوية نفسه ولا يتلهى أحد منا بتأميل غيره » ؛ 
ثالثها « أن نبقى متذكرين خير اوربا وشرها ومتيقظين هما » ومتذ کرین وجوب 
التعاطف الحقيقي فيما بيننا » وعاملين له بالحكمة من غير أن نزعج الدنيا بكلام 
أكثره فارغ » ۲۳ . هذا هو مبدأ « السياسة الحسنة الي يرجى منها تعويق الاتفاق 
الفعلي علينا » ““ . ومن جهة أخرى ينبغي أن يقوم بين « أبناء وطننا المسيحيين » من 
يرد دعاوی الغرب ودعوی ١‏ الحماية » بصورة خاصة مؤكداً الحقوق الي يتمتع 
بها المسلمون ني الإسلام » تلك الحقوق الي تستلهم من القاعدة الي جعل لغير 
المسلمين ما للمسلمين وعليهم ما على المسلمين : «هم ما لنا وعليهم ما علینا ) » 
وهي قاعدة من واجب المسلمين أنفسهم أن يزيحوا عنها «ما نسجته عناكب 
الاهمال » ۲*۱ . 


وقد اتفق رفيق العظم مع الزهراوي في معظم ما ذهب إليه » لکنه كان آ کنر 
الحاحاً على إرجاف دول اوربا ولغط جرائدها بشأن ابحامعة الإسلامية » كا كان 
أكثر تفهماً لضرورة هذه الحامعة بسبب موقف اوربا العادي للإسلام . فهو › 
انطلاقاً من نظرة اجتماعية سياسية عزيزة جداً عليه » يرى أن من مستلزمات 
النظام الاجتماعي البشري أن تسعى کل جماعة إلى دفع أخطار الخماعات ال حری 


. ۳۲۷ المصدر نفسه (5) » ص‎ )١( 

(۲) الصدر نفسه )١(‏ » ص ۳۲٩‏ . 

(۳) الصدر نفسه (5) » ص ۲۳۳ . 

( ؛ ) الصدر نفسه » ص ۲۳۳ . 

(ه) الصدر نفسه )١5(‏ » ص ۲۳۰-۳۲۹ . 


YAY 


بسبب ما يغلب على اللجمعيات البشرية عامة من تغالب راجع إلى الأنانية وطمع 
القوي في الضعيف » فتحمي نفسها من التهديد وانلطر ببناء رابطة تجعلها متكافئة 
في القوة مع العصبيات الي يمكن أن يأني هذا انلطر من جانبها . ومن الطبيعي أن 
تراعى في ذلك دوماً النسبة في القوة بين الروابط التدافعة والمتغالبة » فكلما اتخذ 
المجتمع رابطة أوسع نحم على الآخر أن يتخذ ما يقابلها ويناسبها . والعصبيات 
الرئيسة الي يمكن أن يدور عليها الصراع والمغالبة تبدأ بعصبية العشيرة » أي« القومية» 
بحسب مصطلحه - وهي أضعفها ‏ ۰ ثم تتسع لتصبح عصبية « وطنية» › أو 
« جنسية »» وأخيرا تأت العصبیةه الدينية »باعتبار هاأعم العصبيات جميعا. أما العصبيات 
الفرعية الطارئة فترند إلى الروابط « الودادية » و ١‏ السياسية » الي يستدعيها أحياناً 
اتحاد المصالح.إذ إن رابطة الحنس والوطن طبيعية الوجود لاتنحل إلا بانحلال القوم 
النتسبین إليهماء أما العصبية « الدينية » فهي « نادرة الظهور بين الأمم » ولا يلجأ 
إليها لا" حين الضرورة القصوی » . وني رأي رفيق العظم » كا هو الحال لدى 
الزهراوي » أنه قل" ما جمع الدين كلمة أهله بأجمعهم الا في الشاذ النادر » الهم 
إلا ني المواطف دون الفعل . فقد يتام مسلم الغرب لسلم الشرق إذا أصيب بمصيبة 
كبرى فلا يتعدى تألمه هذا دائرة الشعور . وهذا الإسلام فانه مع حض أهله على 
التعاون والاخاء (. . ) نراهم كانوا أقل الأمم اجتماعاً على كلمة الدين ؛ إلا فيما 
لم يتجاوز عهد النبؤة » وربما كان لهم اجتماع على عهد الحليفتين أي بكر وعمر . 
ومن ثم آخذت عصبيتهم الدينية بالتفرق والانقسام وحلت محلها العصبيات الا ری 
فلم یلتم بعدها لحم صلع ولم تضمهم جامعة الدين حى في ابان المصائب الكبرى 
الي حلت ي ساحةالإسلام وكان من مقتضاها اجتماعهم على رابطة الدين فلم یفعلوا»» 
وما حدث ابان الحروب الصليبية وهجمات التتار خير دليل على أن هذه الرابطة ۸ 
تجمع بين المسلمين في يوم من الأيام ۱۳ . 

والحقيقة أن اجتماع المسلمين في أي زمان لدفع الكوارث الكبرى الي يمكن 
أن تهدد وجودهم هو عمل «لا سبة فيه ولا مؤاخخذة عليه » » لأن قوانين الروابط 
الاجتماعية وطبيعة الوجود تفرض ذلك . ولكن هذا لم يحدث . لذا لزم بالتالي القول 
E‏ رفيق العظم : المامعة الاسلامية وأوربا » الطبعة الثائية » مطبعة الثاد ۱۹۲/۱۳44 
( المنكور في کتاب « السوائح الفكرية ني الباحث العلمية » ورسائل اخری ) > ص 4۸ - ٠١‏ . 


YAY 


ان دعوی القائلين بخطر اب حامعة الاسلامية « التوقع » مدفوعة لما مر » ولانه الجوامع 
الحنسية » هي الغالبة عند الأمم وأخصها الامة الاسلامية الي مزقها الأوروبيون 
وتشاطروا ملكها غير ملاقين في طريقهم سوى عجز المسلمين الكامل وتخاذهمم بسبب 
نحاسد أمرائهم وأنانيتهم واستبدادهم . ومع ذلك فلو سلمنا جدلا" بأنه قد أمكن 
للمسلمين أن یجتمعوا باسم الدين لمناهضة دول اوربا فان اجتماعهم هذا لا يكون 
خطراً على الدنية كما يزعم « سياسيو المغرب » » بل هو يكون «وفاء يحق القومية 
ورجوعاً إلى الاعتصام بالرابطة العامة الي عکنها أن تقابل رابطة الدول المسيحية 
الغربية الي اجتاحت آغلب مالك الاسلام وكانت خطراً كبيراً على حياة المسلمين 
السياسية » . ثم إنه من الضروري أن يكون واضحاً تماما أن « القول بالجامعة الإسلامية 
واتحاد الإسلام وغير ذلك من الألفاظ. الوضعية الي أراد واضعوها ايغار صدور الأمم 
على المسلمين » إنما هي من موضوعات السياسيين في هذا العصر لم ترد في تاريخ 
الإسلام ( . . ) وعلى تقدير أن هناك ما يدعو إلى الظن باتحاد المسلمين في هذا اعصی 
فمنشؤه اتحاد اوربا على اكتساح مالك الاسلام واستعباد المسلمين (..) وأن 
المسلمين يريدون الاعتصام يجامعة كبرى تقابل اجتماع الدول ااسيحية على اهتضام 
حقوق الأمم الإسلامية » ۱۱ . وني كل الأحوال ينبغي تكرار القول ان هذه ابحامعة 
لو قام با المسلمون - ليست خطراً على المدنية كا يوهم ساسة « المغرب » »ء واعا 
هي خير على الدنية وأرجى لنفع الانسانية » لا نبا في طبیعتها تجسید لار ابطة الانسانية 
العامة الي دعا الاسلام البشر إليها بعد دعوته إلى « الرابطة الأخوية » اناصة بين 
المسلمين . ثم ما وسيلة للتدرج في «مدارج الإنسانية في أعم مظاهرها» وال 
« الساواة العامة بين آفراد البشر وأقوامهم فيما تقتضيه حقوق الإنسان من الكرامة 
وحسن الحوار وتبادل المنافع والأعمال الي جعلت الإنسان مدني بالطبع » ۲۳ . 
ان ما يرجف به سياسيو الغرب من خطر اللدامعة الإسلامية يشبه « حكايات الغيلان » 
وان ما يلغطون: بشأن هذه الخامعة « يدعو إلى الحكم على رجوع الإنسانية القهقرى 
وتقدم المدنية إلى الوراء » ۲۳ . والذي ينبغي على الأوربيين هو أولا” وآشيراً العدل 
والانتصاف ومصافاة الأمم الإسلامية وودها » بتشجيع الحركة العلمية والروح 
)١(‏ المصدر السابق » ص ۵۲ - ۰۳ . 


( ۲ ) الصدر نفسه » ص 4ه . 
( ۳۲) الصدر نفسه » ص ١ه‏ . 


۱۸ 


الدعقر اطية فیها لكي تصبح الصداقة وتبادل النافع » ولا التمسك بالأنانية وحب 
الأثرة ومصادرة استقلال الأمم وحقوقها الطبيعية » هي القاعدة الي نتحکم في 
العلاقات بين الشرق والغرب» ۲۲ . 


لقد أدلى كل من عبد الحميد الزهراوي ورفيق العظم بار انما حول اللخامعة 
الإسلامية قبل الانقلاب الدستوري العثماني بعام واحد ۰ أي ني عام ۱۹۰۷ ۰ وني 
فترة كانت التزعة الطور انية التركية تخطو فيها خطاها الحثيثة » وكانت جمعية الانحاد 
والثرقي ى ء نفسها لتسلّم السلطة في الامبراطورية العثمانية . أما الأقطار العربية 
الحاضعة هذه الامپر اطورية فقد كانت تشهد بدورها حركة «قومية) قوية تنشد بالدرجة 
الاولى نحقيق « مطالب » عربية على رأسها « اللامركزية الادارية » » جسدتها عدة 
جمعيات ونواد أهمها « حزب اللامركزية العثماني » الذي أسسه في عام ۱٩۱۳‏ رفيق 
العظم ورشيد رضا والزهراوي وعدد آخر من السوريين المقيمين في مصر . فلم يكن 
غريباً إذن أن نتبين لدى المفكرين المسلمين العرب توجهاً جديداً ونزوعاً إلى ربط 
حركة الإصلاح السيامي بدائرة « الحنسية » العربية » بالعی « القومي » الحديث ‏ 
لكن المعتد ل - لمصطلح « جنسية » » وال ملاحظة الأساس اللاواقعي الحافل بالمخاطر 
لفكرة الحامعة الإسلامية با معى السيامي للكلمة . وقد كان هذا واضحاً في تحبيذ 
الزهراوي ١‏ للجامعة القومية » وني تأكيد رفيق العظم ان ابحامعة الدينية أندر من 
الجامعة القومية وأقل حفقاً وثباناً . ومع ذلك فمن الانصاف تکرار القول إن هذين 
المفكرين القوميين المسلمين لم يتنكرا للرابطة الدينية الإسلامية . فهما قد ظلا مؤمنين 
بالدور الحوهري الذي ينبغي أن يلعبه « الدين » في الحياة الاجتماعية والأخلاقية 
والسياسية للمجتمع > کا باتا » بسبب سياسة الانجادیین الماطلة في حقیق المطالب 
العربية » أكثر ميلا الى « دولة عربية » قد لا تكون مباينة لدولة « الحلافة العربية » 
الي دعا إليها مفكر سوري ثالث هو عبد الرحمن الكواكي . ولقد ساعد تطور 
الظروف السياسية - الي تمثلت في اعلان الدستور وخلع السلطان عبد الحميد وتسم 
الانحاديين للسلطة ودخول تركيا الحرب العامة الاولى إلى جانب الانيا وخسارنبا لهذه 
الحرب . ثم ما تلا ذلك من احتلال قوات الحلفاء للأقطار العربية الي كانت خاضعة 
للدولة العثمانية وتفتت الامبراطورية العثمانية نفسها ساعد هذا كله على انحسار 


.م١ المصدر نفسه » ص‎ )١( 
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الدعوة الى « الحامعة الإسلامية » بعد أن لم يستجب أحد إلى النداءات الي آطلقت في 
هذا الاتجاه وبعد أن انهار العالمالإسلامي بأسره نحت‌ضربات القوى الغربية الاستعمارية 
التجزيئية امائلة » وفتح التاريخ کتاباً جديداً تدور صفحاته بشكل أخص حول 
« السألة العربية » لا حول « المسألة الاسلامية » . وما يحدر التنویه به » في هذه الفبرة 
الى امتدت إلى ما بعد نهاية الحرب العالية الثانية والي شهدت انفصال ترکیا عن 
ماضيها العثماني الإسلامي وإلغاءها للخلافة في عام ۰۱۹۲4 أن معظم المتحمسين 
القدامى ١‏ ( اللتامعة الاسلامية ) قد راحوا يتجهون اتجاهاً قومياً عربيً صريحاً دون أن 
يتخلوا مع ذلك عن الدور الحوهري الذي ينبغي أن محتله الإسلام في أية « دولة 
عربية » يمكن أن تقام ني بلاد العرب . ومن المؤكد أن سياسة الانحاديين والفعلة الشنعاء 
الي أقدم عليها جمال باشا » إذ أعدم في عام 1415 عدداً من مفكري العرب 
وسياسييهم وعلى رأسهم عبد الحميد الزهراوي » قد مثلت أحد الدوافع الرئيسية 
ميل أنصار ( ابلامعة الإسلامية ) إلى الأفق العربي وهجرهم شيئاً فشيثاً الدعوة إلى 
الوحدة الإسلامية . وهكذا نجد مثلا” أن محمد رشيد رضا يكتب في عام 1119 في 
( المسألة العربية ) ۰۷ . أما شكيب ارسلان الذي كان أحد الدعاة العمليين النشطين 
للجامعة الإسلامية » فقد كرس جل جهوده السياسية في الفيرة ما بين الحربين 
للقضايا العربية الخالصة ولم يتخط شاطّه « الإسلامي » بالاجمال داثرة الكتابات 
الصحفية النظرية . ويقرب من هذا موقف محب الدين الحطيب الذي انصبت همومه 
على الاصلاح الإسلامي في اطار قومي عرلي بالدرجة الأولى . وقد انتهى هؤلاء 
الكتاب جميعاً إلى الاتفاق على أن نهضة الاسلام مرهونة بنهضة العرب » وعلى أن 
ازدهار اللغة العربية » لغة الإسلام » جر معه بالضرورة ازدهاراً للعلوم الإسلامية 
نفسها . وهذا ما أكده أيضاً محمد كرد علي بما كشف عنه في كتابه ( الإسلام 
والحضارة العربية ) من أهمية العرب في التاريخ وي الإسلام وبما نشر من دراسات 
وحقق من نصوص عربية قديمة . والحق أن محمد كرد علي » في مرکب الإسلام 
والقومية العربية الذي يتبناه» يبتعد قليلا” عن مفهوم كل من رشيد رضا وشكيب 
ارسلان الذي تغلب عليه روح ابلامعة الإسلامية » لكنه لا يذهب إلى الدرجة الي 
تجعل من الانتماء إلى الاسلام جرد انتماء إلى « حضارة » فحسب . ذلك أنه حرص 


. ۱۹۱۹ 6 ۲۰ محمد رشيد رضا : (المسألة العربية ) » النار » مجلة‎ )١( 
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حرصاً عظیماً على الوظيفة الاجتماعية والأخلاقية الي ينبغي أن يقوم بها الدين في 
المجتمعات العر بية جر الا شرع ارده ان يبغارل ران م 
« أن يحافظوا على شسخصياتهم » ۰۱۳ إلا أن تصرياً من هذا القبيل لم يكن في حقيقة 
الأمر تلف عن التصريحات المتأخرة الي أدلى بها كل من رشيد رضا وشكيب 
ارسلان استنكاراً لسياسات «ترکیا الفتاة » والاتحاديين والكماليين بازاء العر ب 
والإسلام على حد سواء . 


أما الذي تقدم بمفهوم « عربي » للإسلام ؛ مفهوم وحد فيه بين الإسلام والقومية 
العر بية جاعلا الا ای و لكل ون 
البداية » عن الکتاب الدینیین السياسيين » فقد كان الفکر العراقي عبد الرحمن 
البزاز ۳ , 

لقد آخذ البزاز على عاتقه مهمة رفع التناقض الذي شعر به المثقفون عند منتصف 
القرن الحالي بين « القوميين » العرب والتدینین المسلمين » وأراد أن يقرب بين 
الفريقين بنظرية قدار مقدماً أن أحد الفريقين سيرميه بسببها « بالحمود » والمحافظة 
بينما سيرميه الفريق الثاني «بالحروج؛ عن الإسلام . ومع ذلك فقد أصر بعناد واخلاص 
على أن يحدد » بشكل أصيل من غير شك » علاقة القومية العربية منحيث هي« عقيدة 
وحركة »بالشريعة الإسلامية من حيث هي ١‏ دين وحضارة وفلسفة حياة » . وقد 
تبرت القضية عنده ني السؤال التالي : « هل عکن أن يكون الفرد منا قوميا مخلصاً 
لقوميته ومسلماً صادقاً في عقيدته في آن واحد ؟ وهل هناك تعارض أسامي بين 
القومية العربية بمعناها العلمي الدقيق والشعور الإسلامي الصحيح ؟ وهل في الانتساب 
إلى أحدهما تبر من الاخر » ؟ بتعبير آخر هل في الجمع بين القومية العربية والإسلام 
« جمع بين المتناقضات » شبيه بالقول مثلا" : هذا ملحد متدين » أو هذا شيوعي 


. ۲۷ محمد كرد علي : القديم والحديث » القاهرة ۱۹۲۵/۱۳4۳ ط ۱ › ص ۲۸ ۰ ص‎ )١( 
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فاشي » أو هذا ديعقراطي ديكتاتوري » أو هذا جبري قدري ؟ ۱۱) 
لم ينكر البزاز أن نمة تعارضاً بين الطرفين ؛ لكنه يقرر أن هذا التعارض 
«ظاهري » وأنه برجع إلى ثلاثة وجوه من سوء الفهم وسوء التصوير وسوء التفسیر : 


نة ولا" سوء فهم للإسلام منبثق عن العبی الخاطىء للدين وعن التأثر > نتيجة 
للاستعمار الفكري » « بالمفاهيم الغربية الي ترسم للدين مجالا ضيقاً لا يعدو حدود 
التعبد والطقوس اللحاصة والعتقدات الروحية الي يتقيد بها الإنسان في سلوكه وني 
تقدير علاقته بربه وأخيه الإنسان من حيث هو فرد مستقل عن المجتمع » . ان هذا 
العی الدين لا يقره الإسلام وهو يعارض طبيعته وغايته كل المعارضة . ذلك لان 
الاسلام نظام اجتماعي وفلسفة حياتية وقواعد اقتصادية و نظام للحکم بالاضافة إلى 
کونه عقيدة دينية «بالعی الغرني للكلمة» . وقد نوه برتراند رسل بالطابع « السياسي » 
الاين الاسلامي . وما دام الاسلام دين سياسياً « فليس من الضروري أن بتعار 
القومية العربية الا اذا اختلفت آهدافهما السياسية » » وهو آمر غير متصور . 


وکا حدث سوء فهم للإسلام » آصاب القومية أيضا العربية سوء فهم ممائل > 
فقد تصور الناس آنا لا تقوم إلا على دعوة عنصرية أو عصبية جنسية فتكون بذلك 
معارضة لطبيعة الإسلام الإنسانية الشاملة . لكن الذي ينبغي أن يتقرر هو أن القومية 
العربية » خلافاً لما يغلو به بعض القوميين > ترتكز على « الروابط اللغوية » والتاريخية» 
والادبية والروحية والمصالح الأساسية في الحياة» . فليس ثمة إذن أي تعارض مع 
الاسلام من هذه ابلحهة » کا أن أية محاولة لقياس العلاقة بين القومية العربية والإسلام 
على ذلك التعارض الذي قام بين القوميات الغربية والمسيحية ينبغي أن تر تفع . وذاك 
لاه ليس ني الإسلام « سلسلة متفردة » روحية - كالكنيسة ‏ تخشی على نفسها من 
سلطة الأمبراطور الزمنية ومن أية سلطة شعبية يمكن أن تنتقص من سيادتها » اذ لا 
وجود لثنائية الدين والدولة في الإسلام . ومن ناحية ثانية كانت المسيحية منبعثة من 
روحانية الشرق ووافدة على الغرب وقبائله الي وجدت صعوبة كبيرة في تكييف 


ض مع 
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خصاتصها القومية الحذرية مع طبيعة « الكنيسة » السيحية فانتهت بالانتقاض علیها . 
أما الإسلام قد نیع من قلب المجتمع العربي جسد له وقيمه ١‏ . 

ونمة 0 انیا سوء تصویر للاسلام : فقد أفقده أهله و دارسوه مادته الحقيقية 
الحية حين انتزعوه من أرض الواقع وحَوّلوه إلى « قواعد ومثل عامة مجردة » لا صلة 
لما بالحياة . وهكذا أعطوه « صورة ذات طابع عالي » وقطعوا الصلة تماما بينه وبين 
العرب . وقد ساعد الحكم العثماني للعرب لقرون عديدة على نشر الفكرة-القائلة 
بتعارض القومية العربية مع « الفكرة الاسلامیة» » وذلك با 7 ی ۳ أي شعور 
قومي یعرش حلا ان جا خر هر ۵ ی 

وثالثاً سوء تفسیر لطبيعة الاسلام « العالمية » أقر ني الأذهان فكرة التعارض بين 
القومية » الضيقة بطبیعتها » وبين الإسلام الواسع » الشامل « الغالمي » بطبيعته . لکن 
الحقيقة هي أن الاسلام « وان يكن دي عاماً يصلح اناس جميعا » » وأنه قد انتشر 

في الواقع بين أجناس وقوميات حديثة الا أنه أيضاً « دين قد نزل أولا" وبالذات 
للعرب فهو ببذا المعى دينهم الخاص . فالرسول منهم والقرآن بلسانهم وكثير من 

عاداتهم وأحكامهم السابقة قد أبقاها الإسلام بعد أن هذیا واستبقى الصالح‌منها » ۳. 
ويورد البز از. عدداً من الایات القرآثية ( ابراهيم : 4 » الانعام : 5 ) الي تؤيد » 
في نظره » القول إن « الاسلام دين العرب قبل أن يصبح ديا عالمياً» ۰۱٩‏ مؤكداً 
آنها لا تتعارض مع الآيات الي تقرربأن الرسالة لم تكن « الارحمة للعالین » (الأنبياء : 
٠ ) ۷‏ وذلك « لأنه قد ثبت تاريخياً بأن بعث الني إلى العرب أحيا الأمة العربية 
عجموعها وبعثها » وهذا البعث قد أفاد العام العمور حينذاك بكامله » وكان العرب 
دعاة الاسلام ومنقذي العام من الظلم الذي كان سائداً والهل الطبق الذي كان 
مخيماً ) » ومنتهياً إلى القول إن التفسير العلمي الصحيح للانبعاث العريي في صدر 
الاسلام « أنه موجة من موجات الحزيرة العربية وأن تكن أجل" تلك الوجسات 
وأخلدها أثراً ني تاريخ العرب آنفسهم وتاریخ الانسانية جمعاء » ۲0۱ . وإنه لیس في 


(۱) الصدر السابق » صن ۱۷۰-۱۹۲ . 
)١(‏ الصدر السابق » ص ۱۷۰ - ۱۷۲ . 
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الاعتر از باحضارات العربية ااسابقة للاسلام « تعارض مطلقاً مع الشعور الاسلامي 
الصادق » » لأن الاسلام «لم ينسخ إلا السيء من عاداتنا والباطل من شرائعنا 
وتقالیدنا » » ولانه يقرر « أن الناس » كما ورد في الحديث الشریف»معادن ککعادن 
الذهب والفضة خیارهم ني الجاهلية خیارهم ني الاسلام » ۲۱ . 

بتعبير آخر یتفق البزاز هنا مع ما ذهب اليه الکاتب القومي عبد اللطیف شرارة 
في قوله في کتاب له حمل عنوان « روح العروبة » : إن الشعوبیین القدماء قد عطلوا 
العرب من کل حلية » ول یعترفوا هم بأي فضل في الشژون الانسانية وحصروا 
اهتمامهم واعتبارهم وتقدیر هم ني الني عنوة » وفصلوه عن غيره من سالفیه 
ومعاصریه ومواطنیه وحولوه إلى کائن عالي انتزع من آرضه وسمائه وتحلل من 
تاره وقومه » ومثلوه نباتاً باسفاً في صحراء مقفرة لیس لأحد عليه يد ولاهو مدین 
لأحد بيد » وبالتالي فليس هناك على زعمهم أي معنی وراء عروبة محمد أو عجمته » . 
وقد سبق للبزاز أن ذهب عام ۱۹4۷ »أي قبل كتابته ل «القوميةالعربية والإسلام “٠۲‏ 
بخمس سنوات » إلى أنه ليس ما يسي ء إلى الإسلام أن نجعله « ديناً قومياً » بمعنى أنه 
خاص بالعرب دون سواهم ( . . ) كاليهودية الي اعتبرها اليهود ديناً قومياً خاصاً 
بالاسرائيليين » » وإلى القول إن شمول الإسلام ورحابته الي تتسع للبشر جميعا لا 
يجوز أن يعنيا محال من الأحوال « فصله عن أمة العرب الي نزل القرآن بلسانها » 9" . 
لكنه الآن » أي ني عام ۱۹۵۲ ء يعدل تعدیلا" واضحاً من موقفه . انه يحتفظ من 
غير شك بفكرة أساسية هي أن الإسلام « قد نزل أولا” وبالذات للعرب » وأنه بهذا 
العی « دينهم الخاص » لكنه لا يعود إلى القول « إنه خاص بالعرب دون سواهم 
« كاليهودية » » وعا يقرر مشروعية « الوحدة الإسلامية » الي يدعو إليها الإسلام 
شريطة أن يسبق هذا النظام السياسي الشامل الذي یفترض تحقيقه خضوع جمیع 
المسلمين له » حقيق الأهداف الباشرة للقومية العربية أي « توحيد العرب في ( کیان 
عام ) وحكم أنفسهم بأنفسهم » » وذلك لأن تحقیق الوحدة الإسلامية « غير عملي 


( ۱ )| الصدر نفسه »> ص ۱۷۷ . 
(۲) البز از : ص ۱۷۸۰۰۱۷۷ . 
)22 عبد ألرحمن البز از ؛ طقوسنا الاينية » ( من روح الاسلام ) » ص ۱۱۱ ۱ 
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في الظروف الراهنة لأسباب عديدة بعضها جغراني وبعضها سيامي وبضها 
اجتماعي » ۲۲ . 

والخلاصة أن التحرر من سلطان الغرب الذهي ومن مفاهیمه القارّة في الأذهان » 
ومن قياس شؤوننا العقلية والاجتماعية قیاساً مضللا” على شؤونه » وان تحرير التاريخ 
العربي » بعد تحرير الفكر العرني » من الصور الممسوخة الي قدم عليها ومن الأحكام 
الحائرة الي ألصقت به كل ذلك يفرض علينا أن ننظر إلى العرب باعتبار آم 
بمثابة « العمود الفقري للإسلام » » وأن نعتقد بأن الإسلام « يعكس النفس العربية)» 
وبأنه « معينها الروحي الذي لا ينضب » » وبأن من واجبنا « أن نتلقاه منتزعاً من 
بیئته العربية الصافية غير ممتزج بالمحيط العالمي الحيالي ولا مكبل بقيود الصوفيسة 
الرمزية أو مثقل بأوزار الكهنوتية الحامدة » ۲۳ . وهذا كله لا يعي في الحقيقة سوى 
العود إلى الصورة الأصلية للإسلام » تلك الصورة الي كانت له قبل أن تعبث به 
عادات الأمم وتقاليدها الخاصة وذلك من أجل أن يسهم » على أكتاف العرب ولا" 
وبالذات » بدوره الحضاري المنوط به في التاريخ ‏ لأن الإسلام في رأي البزاز 
« دين حضاري » » على العكس تماماً ما ذهب إليه فريق من القوميين التطرفین أو 
من العلمانيين المعاصرين الذين رأوا أن الاسلام « دين » فحسب ۰۳ . 

وحاصل القول أن هذا الذي ذهب إليه البزاز ووجد في فکر مواطنه المؤرخ 
عبد العزيز الدوري سنداً قويآ ‏ وذلك حين قرّر الدوري من جانبه أن « توافق 
العروبة والإسلام » في صدر الاسلام « يؤكد أن الاسلام كان رسالة عربية »» وأن 
الرسالة الحضارية الإنسانية الي هيأها الإسلام للعرب لم تكن ني الحقيقة « إلا أوج 

ازدهار الذات الثقافية العربية ونضجها » وتعبيراً کلیاً عن نظ رما المفتوحة ووجهتها 

(۱) عبد الرحمن البز از : القومية العربية والاسلام » ص ۱۸۵ . 

(؟) الصدر نفسه » ص ۱۹۰ ۰ 

(۳) ذهب عبد اللطیف شرارة الى ان ٠‏ الاسلام دين » وما هو بقومية ولا هو محضار: » ( الاب 
الثقاني من القومية العربية ) دار الط الملايين » بيروت (۱۹۱۱ » ص ۷۰) ۰ مناقضاً بذاك تقريرات 
عدة اوردها ني نفس الكتاب » وغافلا بطبيعة الحال عن أبسط معاني « الحضارة » . ولا شك أن عبد الرحمن 
البز از الذي كرم هذا الكاتب حين اقتبس عبارات له من أجل دعم تفسير ه مركب القومية العربية والاسلام ل 
يكن الا ليشعر مخيبة أمل کبری هذا القول الشاذ الذي من شأنه أن يجعل من تصور البزاز ضرباً من «الشعوبية 
الحديثة » التي تنزع » في رأي شرارة » الى « اعتبار الاسلام والعروبة شيئاً واحداً » » في مقابل « الشعوبية 
القدمة » الي كانت تنز ع عنده ال « الفصل بين عرو بة النبي و نبوته » ( الصدر السابق » ص ۷۰) . ۱ 
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الانسانية » ٠١‏ هو في الحقيقة أقصى ما عکن أن يذهب إليه مفکر حرص على الجمع 
بين القومية العربية والإسلام في کل" واحد . أما الحخطوة التالية في الانجاه القومي 
الخالص ‏ وهي خطوة لم حرص صاحبها » في فترة نضوجها » على أن يحل فيها 
للإسلام دوراً خاصاً ‏ فقد أقدم عليها مفكر قومي عرلي آخر ثقف في حدائته 
الفلسفة الوضعية وعشق الأفكار القومية الأوربية : هذا المفكر هو ساطع الحصري » 
الذي تنتمي دراسة أفكاره إلى أفق القومية العربية المتفردة الحالصة » والذي استلهم 
التجارب القومية الأوربية بالدرجة الأولى» لا الحذور التارعية العربية النقية کا 
فعل البرّاز والاوري - جاعلا“ من القومية العربية « ايديواوجية » متفردة بطريقة 
تعجز عن تشیید جد حقيقي جديد للعرب كما يرى المفكر ابلزاثري أحمد عروة'". 


وهكذا آ لت دعوة ١‏ الجامعة الإسلامية » في فر ة ما بين الحر بين إلى التقلص 
والاتحسار » لكنها ما ليشت أن نشطت بعد الحرب العالمية الثانية في أوساط ( جماعة 
الاخوان المسلمين ) في عدد من الأقطار العربية » ولدى بعض الحركات الدينية 
الإسلامية في افند - وخاصة تلك الي ترعمتها شخصيات من أمثال أي الأعلى 
الودودي وأني الحسن الندوي ‏ كا ترددت على السنة بعض الكتاب الدینیین من 
عرب وغير عرب . وقد بدت في هذه الرة ذات طبيعة متشددة تماما . ولعل ذلك 
راجع إلى خروج الأقطار العربية من القبضة الاستعمارية وغزوها لاستقلاها الذاني 
من ناحية > ولظهور دول جديدة إلى الوجود ذات طابع دبي إسلامي حالص كدولة 
باكستان مثلا” . وهكذا جد مثلا" الكاتب اندي أبا الحسن الندوي ‏ الذي آلف 
بالعربية کتاباً كان له رواج واسع في أوساط ااتدينين العرب في أوائل اللحمسينات 
وقدمه إلى قراء العربية سيد قطب "يتكلم على « العام الإسلامي » كا لو كان 
متحداً ومتجانساً فعلا" وكا لو كان يكون قوة حقيقية تقابل بقية الإنسانية » فلا ير دد 


(۱) عبد العزيز الدوري : الحذور التار خية القومية العريية » الطبعة الأولى » بیروت ‏ دار العم 
للملايين » ۰-۱۹۲۰ ص ١4‏ وص ۷ . وانظر كذلك كتاب عبد العزیز الدوري : نظر ات في الوعي 
العر ني ع بنداد > معلبعة النجاح 6 ۰.۱۹۰۳ 

۲( أحمد عروة Ahmad Aroua, l'Islam ù la Croisée des chemins‏ 
التر جمة العر بية : الاسلام في مفترق الطرق » نقل د عیان أمين» دار الشر وق(۱۹۷۰)/ 1969 ,ع۸1 

(۳) ابو الحسن الندوي : ماذا خسر العالم بافعطاط السلمین » ط ۱ ۰ ۱۹6۹ ۰ 
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في التصريح كتابة' بأن السلمین «على علانهم » مدعوون لأن یکونوا «أوصیاء على 
ا العام والبديل الشرعي بحاهلية الغرب . وني العام نفسه الذي ظهر 
فيه كتاب الندوي دعا عبد القادر عودةوقد وضع آماله الكبيرة في حركة « الإخوان 
السلمین ورأى ام عینیه صعود هذه الحركة وامتدادها الواسع - دعا الى « وحدة 
الأمة الاسلامية في مشارق الأرض ومغاربها» » على أساس رابطة ١‏ الأخوة 
الإسلامية » . ومع أن مبدأ هذه الوحدة كلمة التقوى ودعائم ثابتة من الأخوة والتعاون 
والتضامن والتر احم والتعلق بالأخلاق الكريمة » إلا أن هذا كله يلزم»ني رأي عبد 
القادر عوده » بالقضاء على « الحواجز الحغرافية والعصبيات الاقليمية والقبلية » فضلا” 
عن الغائه لفوارق اللغة واللحنس واللون . ومعی هذا أن مفهوم الأمة الواحدة يشتمل 
بالضرورة على مفهوم « الدولة الواحدة » » و « الامام الواحد » و « الحدود الاقليمية 
الواحدة » و « الحنسية الواحدة » . وي رأي عبد القادر عوده أن هذا لا يتعارض مع 
أصل « عالمية الشريعة » و ١‏ لامكانيتها » - فالاسلام هو حقاً شريعة لكافة الأقوام 
والأجناس والقارات - لكن الواقع هو أن الناس ليسوا جميعاً مومنین به » کا أنه 
لا يمكن أن يفرض عليهم فرضاً » لذا كان من الطبيعي أن يكون للإسلام أقاليمه 
وعاله الذي تطبق فيه شريعته وسلطانه ويكون للمسلم دار أمن_وتلك هي ١‏ دار 
الاسلام »- وأن يكون ثمة قسم آخر من العالم لا تطبق فيه أحكام الإسلام وشرعته 
ويكون بالنسبة للمسلين دار خوف وعداء تعددت حکومانا ودولها ‏ وتلك هي 
« دار الحرب » . ومن الطبيعي بعد ذلك أن تكون « الدولة الإسلامية » » أو دار 
اداح ی واوا لا تتعدد فيها الحكومات ولا تختلف فيها الأحكام 
باختلاف الحهات ) ' ١‏ ما يعد استئنافاً صريحا لنظرة الفقهاء القديمة الي تقسم العام 
قسمين ١‏ دار الإسلام »و « دار ارب » لا ثالث هما . وليس ثمة شك في أن قسمة 
كهذه صريحة في جرأتها من شأنها » لو كان للدولة الإسلامية وجود » أن تثير 
لغطاً وإحراجاً لقوة الدولة في علاقانها مع الدول الحديثة غير الإسلامية 000 
فان الطابع « النظري » الخالص هذه الفكرة يشفع لها ويجردها من خطورا . أما 

الفكرة الي لم تكن آثارها حسنة ماما في المجال العرلي فهي اعطاء « الوحدة الإسلامية » 
الحق الأول والأفضلية على «الوحدة العربية » . ففي فترة كانت جماهير العالم العربي 


١ (‏ ) عبد القادر عودة : الاسلام واوضاعنا السياسية ( الطبعة الاولى ١0ا481/118١)‏ » ط ۲ 
۲۹ ۸ ص ۲۲۳-۲۱۷ . 1 
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فيها تتطلع الى بناء عالم عرلي موحد أثار « الأخوان السلمون» في الحمسينات. جدلا 
حاداً حول مسألة « الوحدة العربية » و « الوحدة الإسلامية » » حى لقد ذهب بعض 
متطرفیهم إلى شجب موقف الذين يعطون الأولوية للوحدة العربية » أما معتدلوهم 
فوافقوا على هذه الوحدة شريطة أن تليها « الوحدة الإسلامية » . 


ومع ذلك فان تطور الأحداث في العالم العرني وني « العالم الإسلامي) »و بصورة 
خاصة ما نجم من ارتباط عدد من « الدول الإسلامبة » بأحلاف عسكرية لصالح 
الاستعمار الغربي والأميركي > قد جرد أتباع « الوحدة الاسلامية » من قدر جم على 
استتخدام هذا الشعار » ولم يكن ينفعهم كثير ا » من الناحية العملية » ترديد القول إن 
هذه الدول ليست « إسلامية » بحال من الأحوال فان قوة الواقع تتغلب في كثير من 
الأحيان على قوة البادیء النظرية . لذا لم يكن أمام المصلحين الدينيين « الواقعيين » 
إلا أن يعودوا من جديد إلى مفهوم « الدامعة الإسلامية » داخل النظام الاجتماعي 
الواحد ‏ ممعبى بناء « جماعة المسلمين » على مبادىء الاعتقاد والأخلاق والاجتماع 
الإسلامية » في وطن متميز هو هيكل هذا المجتمع نحميه سلطة محسوسة هي الدولة - 
وعلى مفهوم « الأخوة الإسلامية » باعتبارها « جامعة دينية عقلية » أو نفسية توثق 
الروابط بين المسلمين أينما كانوا ني الأقطار » وتبث بينهممنخلال ,الانحاد الروحي 
والواساة والمحبة والنصح وحسن العاملة ومد يد العاونة وسائر الروابط الروحية 
العنوية الى « ليس للمادة حظ فيها » » أي الي لا بناط تحقيقها بوحدة سباسية 
وقانونية للأقطار الى ينتمى إليها هؤلاء السلمون الذين یشترکون في هذه «الاخوة » . 
وقد كانت هذه نظرة العالم اتونسي الطاهر بن عاشور ١7‏ . أما المفكر ابلزاثري 
مالك بن ني فقد قدم صيغة معتدلة للجامعة الإسلامية أطلق عليها اسم « کومنولث 
اسلامي ) 3 صيغة لم تقح في تشدد « الوحدة ) الشمولية الكاملة ولا ی تراخي مفهوم 
« الأخوة » المعنوية الي تظل قاصرة عن ولوج الوقع الشخصي ۲ . 

۲-ومع ذلك كله فان الفعالية السياسية العربية عند نهاية القر ن التاسع عشر وبداية 
القرن العشرین لم تقتصر » من أجل الحروج من التخلف » على تصور أن الحل یکمن 

(۱) محمد الطاهر بن عاشور : أصول النظام الاجناعي في الاسلام » تونس » ۱۹۹4 » ص ٠١4‏ 
Y~‏ 


(۲( مالك بن نبي : نحو کومنولث اسلامي » ترجمة عبد الصبور شاهين » القاهرة . 
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بالذات في الدعوة إلى الحامعةالإسلامية. لقد كانئمة وقائع أشد اللحاحاً رأى بعض الفکرین 
أنه ينبغي الانطلاق منها » وقائع نجسدت في ظاهرة کبری هي ظاهرة الاستبداد 
السيابي من حيث هو علة لتقهقر العرب والإسلام » ومن حيث إن دحره باحلال 
الحرية والشورى والنظم التمثيلية عله يمثل الحل الأمثل للخروج من حالة الفتور العام 
أو التخلف . ولقد جسد السير في هذا الطريق عدد من کبار المفكرين السوريين 
خاصة كان وم وأبرزهم من غير شك عبد الرحمن الكواكبي (1758ه | 1804م 
۵۱۳۲۰۱ | 14م( 8 


ان الظاهرة الي یتصدی ها الکوا کي هي الظاهرة نفسهاالي وقف عندها معاصروه 
من المفكرين المسلمين » ظاهرة لحلل والضمف أو الفتور العام » الذي يعم المسلمين 
جميعاني كل ديارهم . ولا شك أن هذا الحلل أسباباً ظاهرية « غير سر القدر الحفي 
عن البشر » . "كا أن من الثابت أن معرفة العلل هي وحدها الي تسمح برفع الداء عن 
العليل . ومسألة تقهقر الإسلام ليست مسألة مستجدة وإنما هي « بنت ألف عام أو 
أكثر » . ولولا «متانة الأساس » الذي قام عليه الإسلام لا احتفظ » مع امحطاط 
أمه › بوجوده خلال هذه القرون المتوالية . ومع أن تفاقم الأمور قد أيأس كثيراً من 
المسلمين من أنفسهم ومن المستقبل ‏ حى لقد ذهب بعضهم إلى القول « إننا أمة ميتة 
فلا ترجى حياتنا » » وصدقوا قولة ابن خلدون : ١‏ اذا نزل الضعف ني دولة أو أمة 
لا يرتفع » إلا أن الحقيقة هي أن أما كثيرة قد استرجعت نشأتها بعد تمام الضعف 
وفقد كل اللوازم الأدبية للحياة السياسية . وانه ليكفي أن يشخص الرض « تشخيصاً 
مدققاً سياسياً » ويعين للمريض الدواء الناسب حتى يتمكن ابلسم العليل من التغلب 
على الداء واستر داد الصحة والعافية . 


والحق أن «الفتور العام « الشامل لاعضاء ابلسم الاسلامي كافة هو أعقد من أن 
يرئد.إلى عالّة واحدة . وبالفعل رأى بعض المشخصين أن هذا الفتور يرجع لأسباب 
دينية تتصل بفساد الاعتقاد الديني نفسه » ورأى البعض الآخر أن هذه الأسباب هي 
في جوهرها أخلاقية » بينما ذهب فريق ثالث إلى آنا ترجع لأمور سياسية خالصة . 
ومع أن معظم « الأسباب » الي أوردها الكواكي على لسان ممثلي الأقطار العربية 
والإسلامية في ( جمعية أم القرى ) هي في واقع الأمر « أعراض » للمرض ونتائج له 
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لا علل » إلا أن من الصواب رد البؤر الأساسية غذه الأعراض إلى الدين والأخلاق 
والسياسة ‏ وهو ما فعله الكواكي نفسه في النهاية . 

وعلى الرغم من أن الكواكي لا بستبعد تعدد العلل لا بل إنه ليؤمن به ااا 
قوباً ويله ب إلى درجة التمییز بين علل أصلية وعلل فرعية أيضاً إلا أن من البیئن 
تماما أنه عیل إلى الاعتقاد بأن الأسباب السياسية للتدهور أو للفتور العام هي الأسباب 
الأكثر حسما . صحيح أن هذا غير واضح تمام الوضوح في (أم القرى ) »> لكنه 
صارخ في ( طبائع الاستبداد ) الذي يدور كله حول فكرة واحدة هي فكرة 
الاستبداد ‏ في علاقتها مع مجموعة من الفعاليات والقوى الأخرى الرئيسة كالدين 
والأخلاق والربية والأدب والال . ومع أن ( طبائع الاستبداد ) قد نشر قبل ( أم 
القرى ) إلا أن من المرجح أن يكون تأمل الكواكبي في ( الطبائع ) وصياغته له قد 
جاء بعد تأليف ( أم القرى ) الذي يشير فيه الى « الاستبداد » باعتباره علة العلل الي 
تسيب الاحطاط ۲۱۱ , 

ما هي » آولا" » العناصر الأساسية الي نبدات فيها « العلة السياسية » للتقهقر ؟ 

للإجابة عن هذا السؤال علينا أن نقف » على وجه التحدید» عند ما ورد في 
(أم القرى ) على لسان كل من « البليغ القدسي » و «المولى الرومي » و «الإمام 
الصيي 4 . ۰ 
آما البليغ القدسي » فیخیل إليه « أن سبب الفتور هو تحول نوع السياسة 
الاسلامية»حیث كانت نيابية اشتر اكية أي دعقر اطية تماما » فصارت بعد ار اشدین» 
بسبب تمادي الحاربات الداخلية » ملكية مقيدة بقواعد الشرع الأساسية » ثم صارت 
آشبه بالطلقة »۲۲۱ . وهذا يوازي بطبيعة الحال ما يذهب إليه المولى الرومي من‌القول 
« إن البلية فقندنا الحرية » . والحرية تعني أن یکون الانسان مختاراً في قوله وفعله «لا 
يعار ضه مانع ظام » ؛ ومن فروعها « تساوي الحقوق ومحاسبة الحكام باعتبار أنهم 
وکلاء » وعدم الرهبة ني الطالبة وبذل النصيحة » » و « حرية التعلیم وحرية الحطابة 
والطبوعات » وحرية الباحثات العلمية » » و « العدالة بأسرها حى لا مخشی إنسان 
من ظالم أو غاصب أو غدار أو مفتال » ؛ و « الأمن على الدين والأرواح » والأمن 
(۱) انظر محمود السمرة Christian Missions‏ » الفصل الرابم »> ص ۱۶۷ . 
(۲) عبد الزحمن الکوا كبي : آم القری ( الاعال الکاملة ) » ص ۱۵۱ - ۱۵۲ . 


۳۹۹ 


على الشرف والأعراض والأمن على العلم واستشماره » . إن الحرية هي «روح 
الدین»» وهي « أعز شي ء على الانسان بعد حياته ( . . ) بفقدانها تفقد الآمال وتبطل 
الأعمال وتوت النفوس ونتعطل الشرائع وتختل القوانين» » فيصير الفتور والانحطاط 
واتقاعس طبعاً لمن آلفوا الاستبداد والذل واطوان"۱) . ولیس نة شك في أن « العلماء 
الرسميين » أو «الجهلة التعممین» القربین من الأمراء الذين لامحسنون قراءة تعوتهم 
المزورة » والذین میزوا أنفسهم «بلباس عروسي» منکر اقتبسوه من كهنة الروم» وم 
یقوموا عا یلزمهم به الشرع من واجبات شرعية وقضائية - قد شجعوا الاستبداد 
بما نفثوه في صدور الأمراء من « لزوم الاستفلال ني الرأي وان كان مضراً ومعاداة 
الشوری وان كانت سْتَة والحافظة على الحالة الخارية وان كانت سيئة » » ويا 
يلقونه علیهم من القول إن « مشاركة الأمة في تدبير شؤونما واطلاق حرية الانتقاد 
ها يخل بتفوذ الأمراء و خالف السياسة الشرعية » ۱۳ . ولقد تشبث هژلاء الأمراء 
بحجج هؤلاء العممین الواهية فاظهروا للدول الأجنبية أن « الاسلام والنظام لا 
يجتمعان » وذلك بقوطم لهم : « إن قواعد الدين الاسلامي لا تلام أصول الشوری 
ولا تقبل النظام والترقيات المدنية » » وإنهم مغلوبون على أمرهم لا يستطيعون مجاراة 
الدنية ورعاية « الفكر العام » لرعاياهم في نفس الوقت . ولقد أيد « الامام الصيي » 
ما ورد على اسان المولى الرومي وأكد بثبات أن « الإمامة » لا تستقيم الا ذا كانت 
قائمة على أصل الشورى ومدعومة ب «أهل الحل والعقد» الذين ينبغي على الإمام 
مشاورتهم في أمور الدولة والرعية . فلهؤلاء شرعاً « حق الاحتساب والسيطرة على 
الإمام والعمال لام رؤساء الأمة ووكلاء العامة» والقائمون في الحكومة الإسلامية 
مقام مجلس النواب والأشراف في الحكومات المقيدة ومقام الأسرة الملوكية الي ها 
حق السيطرة على الملوك في الحكومات المطلقة کالصین وروسيا ...» . وان تدقیق 
النظر ني أدوار الحكومات الإسلامية من عهد الرسالة يبين أن ترقيها وانحطاطها تابعان 
لقوة أو ضعف احتساب أهل الحل والعقد واشتراكهم في تدبير شؤون الأمة » 
وأن الصلاح والفساد دائران مع سنة الاستشارة أو الاستقلال في الرأي ۲۳ . 


. ۱۵۱-۱۵۳ المصدر نفسه » ص‎ )١( 
. ۱۷۰-۱۹۹ (؟) الصدر لفسه » ص‎ 
. ۱۸۱-۱۸۰ المصدر تسه » ص‎ )۳( 
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فالسياسة الطلقة وفقدان الحرية والعدل » وغیاب حق الاحتساب والشوری » 
والاستقلال ي الراي هي إذن الظاهر السياسية الأساسية الي يتولد عنها الفتورالعام 
لدى السلمین . ولیست هذه الظاهر في حقيقة الأمر سوی وجوه محتلفة و متداخلة 
للاستبداد السيامي عينه الذي جعله الكوا كي موضوع کتابه الثاني (طبائع الاستبداد)» 
والذي عليه آدار بصورة أكثر نحدید قضية احطاط الأمم وترقیها . 

م يكن الكواكي آول عربي یتصدی للاستبداد بالنقد والتجريح ثي العصر 
الحديث . فقد سبقه إلى ذلك مفكرون كثر من أمثال خير الدين وابن أي الضیاف 
التونسيين وجمال الدين الأفغاني » بالإضافة إلى عدد من المسيحيين ااسوريين الذين 
استقوا آراءهم السياسية من فلاسفة الثورة الفرنسية ومونتسكيو بصورة خاصة ۲۷ . 
لكن من المؤكد أن الکواکی كان أول عرني يتصدى للاستبداد بالتحليل والدراسة 
الحادة . ومع أنه قد استقى عدداً من أفكاره من کتساب الإبطالي فیتوریسو 
الفيري ۱۷٤۹(‏ - ۱۸۰۳) عن الاستبداد ‏ وهو كتاب يرجح أن يكون الكواكي 
قد عرفه من خلال ترجمة الى التركية قام بها عبد الله جودت ‏ إلا أن اسهامه الذي 
لا ينكر یکمن بصورة خاصة › كا يرى بعض الباحثين » في أنه قد عبر عن هذه 
الأفكار بوضوح وشدة في الوقت المناسب ۲۲ » أي في أوج « الاستبداد » الذي وصل 
اليه الحكم الحميدي ني مطلع القرن الرابع عشر امجري وني حدود عام ۱۹۰۰ ميلادية 
على وجه التحديد . 

ما هو الاستبداد ؟ وما هي علاقته بالدين والرتي خاصة ؟ وما هي آثاره الأخلاقية 
الاجتماعية والنفسية ؟ وکیف يمكن الحلاص منه ... ؟ تلك هي أهم السائل الي 
پثیر ها الكواكبي والي ها مساس عظیم عشروعه السياسي من حيث هو حرر 

فومي إسلامي رائد . 

الاستبداد فرع [ «علم السياسة » » من حيث إن هذا العلم يدور على « ادارة 

الشؤون المشتركة عقتضی الحكمة» » ومن حيث ان الاستبداد هو «التصرف في 


(۱) حول أثر الثورة الفرنسية وفلاسفة القرن الثامن عشر على المفكرين العرب المحدثين » أنظر : 
رئيف خوري » الفکر العربي الحديث ( أثر الثورة الفرئسية ني توجيهه السيامي والاجتماعي ).ببر وت . 

(؟) محمود السمرة 2/1551058 Christian‏ » الفصل الرأبع » ص ١48‏ ء وحول 
و الفيري والکوا کبی » : ص ۱۵۰-۱6۷ من الكتاب نفسه ؛ ولا مکن في هذا المجال قبول دعارى 
سيلفيا حاييم حول العلاقة بين آفکار الفيري والكواكبي ؛ قارن بکتابها Arab Nationalism‏ 
(كلاؤةا) ص ۲۵ . 
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الشوون المشتركة بمقتضى الموى » . والاستبداد » لغة » هو « اقتصار الرء على رأي 
نفسه فیما تنبغي الاستشارة فيه » . وني اصطلاح السياسيين هو «تصرف فرد أو . 
جمع في حقوق قوم بلا خوف تبعة » » فهو إذن « صفة للحكومة المطلقة الغنان الي 
تتصرف في شؤون الرعية كما تشاء بلا خشية حساب ولا عقاب فقن » . وكل 
حكومة لا تكون « تحت المراقبة الشديدة الي لا تسامح فیها » هي حكومة لا تخرج 
عن وصف الاستبداد . 

بری‌الکوا كي أنه قد تضافرت آراء أكثر المحررين السياسيين من الافرنج على 
آن الاستبداد السيامي متولد من الاستبداد الديي : وبعضهم یقسول : إن 
لم يكن هناك تولید فلا شك آنهما آخوان صنوان قویان بینهما رابطة الحاجة على 
التعاون لتذلیل الانسان. والمشاكلة بینهما ظاهرع" من أن آحدهما حاکم في عالم 
القلوب والآخر متحكم في مملكة الأجسام . لكنه يؤكد أيضاً أن هذا الحكم لا 
يصدق قطعاً على الدين الإسلامي » وكل من يقول إن « القرآن جاء باستبداد مؤيد 
للاستبداد السياسي أو مۇيىد به اهو خطىء مطلقاً ۲ . فالحق هو أن الإسلام جساء 
« بالحكمة والعزم هادماً للتشريك ( الذي يتضمنه الاستبداد ) بالكلية ومحكماً لقواعد 
الحرية السياسية التوسطة بين الدعقراطية والاريستقراطية » فأسس التوحيد وأظهر 
الوجود حكومة كحكومة الحلفاء الراشدين الي لايسمح الزمان يمثال ها بين البشر 
(..) فان هؤلاء الحلفاء الراشدين فهموا معنى القرآن وعملوا به واتخذوه إماماً؛ 
فأنشأوا حكومة قضت بالتساوي حى بینهم أنفسهم وبين فقراء الأمة في نعيم الحياة 
وشظفهاء وأحدثوا في المسلمين عواطف أخوة وروابط هيئة اجتماعية وحالات معيشة 
اشتر اكية لا تکاد توجد بين أشقاء يعيشون بإعالة أب واحد وفي حضانة أم واحدة . 
والقرآن نفسه مشحون بتعاليم إماتة الاستبداد واحياء العدل والتساوي حى في القصص 
نفسه ؛ كا أنه ينطوي صراحة على ضرورة بناء ما يقابل في أيامنا هذه «مجالس 
الشورى العمومية » » وعلى توجيه الأمة بحسب « أصول الادارة الديمقراطية » . فلا 
مجال إذن لرمي ١‏ الاسلامية » بالاستبداد » ولا مجال أيضاً للفول إنه قد كان في 
الإسلام في عهد الحلفاء الراشدين نفوذ ديي في غير مسائل اقامة الدين ۳۱ . ان الحق 


(۱) عبد الرحمن الكوكبي : طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد ( الاعمال الكاملة ) » ص ۰.۳4۲ 
)١(‏ المصدر السابق » ص ۳4۸-۳4۱ . 
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كل الحق هو أن هذا الدين الحر السهل ات الذي رفع الاسر والأغلال و آباد 
« اليزة » والاستبداد قد ذهب ضحية لظلم أهله الحاهلين الذين أسلموه للمستبدين 
لین انخذوه بدورهم وسيلة لتفريق الأمة وجعلوه 1 لة لأهوا ٣م‏ . أما أهله احهلة فقد 
فرعوا الحكاية وتوسعوا فيها »> كا ذهبوا ني التشديد والتشويش حداً صار يتوهم 
كل مسلم ممه أنه لا يقوى على القيام بالواجبات والأوامر الدينية الي ألزم بها هؤلاء؛ 
ففتح هذا على الأمة باب « التلوم » على النفس واعتقاد التقصير المطلق وان لا نجاة 
ولا حرج ولا امكان لمحاسبة النفس . ومن الثابت أن هذه الحال « تصغر النفس 
وتخفت الصوت وتمنع الجسارة على الأمر بالمعروف والنهي عن الکر المنوط بها قيام 
الدين وقيام النظام والعدل» . وي رأي.الكوا کي أن «هذا الاهمال للمراقبة والسيطرة 
والمؤاخذة والسؤال أوسم لأمراء الإسلام يحال الاستبداد ونجاوز الحدود » ١‏ . 

ومن ناحية آحری قوّت دعام الاستبداد في الإسلام ظاهرة التقليد القوية الي 
دفعت المسلمين إلى أن يقتبسوا عن غير هم اموراً تباين تماماً ما قام عليه الإسلام : 
من هذه الأمور الي اقتبسوها احترام الأعاظم احتر ام عبادة » وطاعة الكبراء على 
العمياء ما عائل حال البابوية > ومنها محاكاة الرهبنة ومظاهر القديسين والبشرین 
باصطناع الفقر وأحواله واتصوف ورسومه » ومنها منع « الاستهداء ؛ من نصوص 
الکتاب والسنة - أي سد باب الاجتهاد - تقليداً للكهنة الكاثو ليك الذين حظروا على 
غير هم ١‏ التفهم من الإ نجيل » » ومنها أيضاً تقلید « الجوسية » ي استطلاع الغیب 
من الفلك ومن أوضاع الكواكب ... الخ . ان هذه البدع جميعاً قد شوهت الإسلام 
ومهدت السبيل لسلاسل الاستبداد ۲۳ , 

ولا يقف الاستبداد عند دوره الهدمي للوظيفة الامجابية للدين ولا هو یتخعلی 
ذلك للإنسان نفسه فيفسده في أخلاقه وني نفسيته الأدبية والاجتماعية ويجعل منه ما 
يسدميه الكواكي د «الأسير » الذي هو ضد « لیر » . فالاستبداد بضي الفكر وال حسم» 
فتمرض العقول ويحتل الشعور وتنقلب الحقائق وتسقط البديبيات ويتحطم ناموس 
الأخلاق وتتعدم الفائدة من « الاشتر الك في آعمال الحياة » الذي هو السر الأعظم في 
تجاح الأمم التمدنة . وأخطر من هذا كله للحوء الأسير العذب النتسب إلى دين 


. ۳4٩۹ المصدر السابق » ص‎ )١( 
روم‎ ۳4٩ المصدرالسابق » ص‎ )۲( 


الاسلام إلى السعادة الآخروية يعزي نفسه با عزاء یتوجه معه إلى الدنيا من أمور 
الأرض بنفس يائسة وروح کارهة فیعطف مصابه على مسلیات » کالقول مثلا" ان 
« الدنیا سجن المؤمن » وان « المؤمن مصاب » » وان « هذا شأن آخر الزمان » . ولا 
يقف عند هذا ونما یتمادی في غيه إلى درجة تثير العجب » وذلك إذ برفع مسؤولية 
الشقاء عن المستبدين ويلقيها على عاتق القضاء والقدر » بل على عاتق الأسير المسكين 
نفسه » ویتعلل با ذ كر بعض الوعاظ والحدئین من القول إن « السلطان ظل الله في 
الأرض » » وان « الظالم سيف الله ينتقم به ثم ينتقم منه »وان «الملوك ملهتمون » › 
وأمثال ذلك ما لا يصح إلا إذا قیند بالعدالة “١‏ . 


وانها لشقبة حقاً هذه الصورة الي يقدمها الكواكي لنثأة الأسير و تربيته » 
في « البيت الفقير » خاصة - وهي صورة تذكر ببعض ملاحظات روسو في ( امیل) 
- فالاسیر « يلقح به وني الغالب أبواه متناكدان متشاكسان . ثم اذا تحرك جنيناً حرك 
شراسة أمه فشتمته » أو زاد آلامها فضربته . فإذا ما نما ضيقت عليه مقره لالفتها 
الاحناء مولا أو التصرر صَغارا » أو التقلص لضيق الفراش . ومى ولدته ضغطت 
عليه بالقماط اقتصاداً أو جهلا »فإذا بكى تألاً سدت فمه بقدیبا أو قطعت نفسه بدوار 
السرير أو سقته تدرا عجزاً عن نفقة الطبيب . فإذا ما فطم يأتيه الغذاء الفاسد يضيق 
معدته ويفسد مزاجه . فإن كان طويل العمر وترعرع ينع من رياضة الملعب لضيق 
الوقت . فان سأل واستفهم ليتعلم يزجر ويلكم لضيق خلق أبويه . فإذا قويت رجلاه 
يدفع به إلى خارج لباب » إلى مدرسة الألفة على القذارة وتعلم صیغ الشتام والسباب. 
فإن عاش ونشأ وضع ني مكتب أو عند ذي صنعة » ويكون أكبر القصد ربطه عن 
السراح والمراح . فإذا بلغ الشباب ربطه أولياؤه على وتد الزواج كي لا يبرح يقاسمهم 
شقاء الحياة ويحني على غيره کا جنی عليه أبواه . ثم يتولى هو التضبيق على نفسه حى 
بتثقيل الثياب الانعة حرية حركة جسمه » ويتولى المستبدون الضغط والتضييق على 
عقله ولسانه وعمله وأمله . وهکذا يعيش مضییعاً دنياه مع آخرته فيموت غير آسف 
ولا مأسوف عليه » ۹۳ . ان هذا الوضع » أو هذه الأوضاع تنتج لدى الأسير قوانين 
غريبة في مقاومة الفناء ». قوانين هي « مقتضيات الشؤون الحیطةه به » تضطره لأن 


۰ ٩:۳ ¬ 4۰۲ المصدر السابق » ص‎ )١( 
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يطبق احساساته عليها ویدبر نفسه على موجبها » فیقابل مثلاً التجبر بالتذلل 
والتصاغر ۰ ویتعامی عن زلات الستبد ويتظاهر بفقد اس ویعزو کل خير إلى 
الستبد » ویسند الشرور إلى الاستحقاق و بطالب بالحقوق بصفة الاستعطاف .. 
وبكلمة وی ۱ 1 ممم إلا ذا أزيل اولا" المانع الأصلي عن 
الإصلاح » مانع « الاستبداد » ۲ 


لكن أعظم الشرور الي يولدها الاستبداد يتمثل » من غير شك » في عرقلة 
« الري » أو « التقدم » . ومع أن الکوا كي قد مال إلى تصوير الرقي والاحطاط 
في الفس بطریق « اللوم الارشادي » - اعتقادا منه على الأرجح أن خير سبیل لخاطبة 
العقول والأجسام الي اعتراها « الفتور » هو التنبيه والإيقاظ ا 
إلا أنه لم همل تحلیل مبدأ الثرتي وبيان أنواعه وتحديد أمثل الصور لتحقيقه 
إن مبدأ « الحركة » هو المؤشر الأول لري . فالحركة «سنة عاملة في الحليقة 
دائبة بين شخوص وهبوط » . أما الثرقي فهو «الحركة الحيوية » أي حرية الشخوص > 
والذي يقابله هو « افبوط » ۰ وهو الحركة إلى « الموتأو الانحلال أو الاستحالة 
أو الانقلاب » . وليس هذه الحركة قانون ثابت نبائي يسير بموجبها « إلى النهاية 
شخوصا أو هبوطاً » » وإنما هي أشبه بميزان الحرارة كل ساعة في شأن : حركة 
الشخوص ( ني الأمة ) تدل على الحياة » وحركة افبوط تدل على السير نحو الفناء 
والموت.. 


والترتي الحيوي الذي ينشده الإنسان بفطرته أنواع : الثرفي ني ابلسم صحة 
وتلذذاً » والترثي في الركيب بالعائلة والعشيرة » والترتي في القوة بالعلم والال » 
والآرتي في الملكات بانحصال والمفاخر » وأشيراً الترقي بالروح لدى أهل الأديان ". 
وثمة أمران فقط يمكن هما أن یعتر ضا هله الرقيات : إما القدر المحتوم الذي يسميه 
البعض بالعجز الطبيعي » وإما الاستبداد المشؤوم . على أن صدم القدر لسير الثرتي 
لا يدوم إلا لمحة ثم لا يلبث أن يطلقه فيكر راقياً . آما الاستبداد فإنه بقلب السير من 
الآرتي إلى الاحطاط » من التقدم إلى التأخر »من النماء إلى الفناء » ويلازم الأمة ملازمة 
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تبلغ بها حطة العجماوات فلا یمود يبمها الا حفظ حیانها الحيوانية لا بل انه « قد 
يبلغ فعل الاستبداد بالأمة أن يحول میلها الطبيعي من طلب الترتي إلى طلب دالتسفل» 
بحيث لو دفعت إلى الرفعة لأبت وتألت كا يتألم الأجهر من النور » وإذا ألزمت 
بالحرية تشقى . وربما تفی کالبهام الأهلية اذا اطلق سراحها » وعندئل يصير 
الاستبداد كالعلق يطيب له المقام على امتصاص دم الأمة فلا ينفك عنها حنى تموت 
ويموت هو يموما». 


ويشيه الکوا كي حركة النربي والاحطاط في الشؤون الحيوية للإنسان بالحركة 
« الدودية » الي نحصل بالاندفاع والانقباض . فالإنسان من جهة تدفعه في السير 
« رغائب » نفسية وعقلية » وتقبضه » من جهة ثانية » « الموانع » الطبيعية والمزاحمة. 
وليس تناوب اللحير والشر والنعمة والنقمة والسعادة والشقاء على الإنسان إلا صدی 
لحركتي الدفع والقبض هاتين . أما ارتي فيتحقق حين يكون جناحا « الاندفاع » 
و « الانقباض » في الإنسان متوازنين كتوازن الايجابية والسلبية في الكهربائية . وعلى 
العكس من ذلك يتجه الانسان نحو القهقرى حين تغلب الطبيعة أو المزاحمة عليه . 
وباعتبار آنحر تكون الوجهة إلى الحكمة ان كان العقل هو الأغلب في حركة «الاندفاع» 
بينما تكون الوجهة الى« الزيغ » ان غلبت انفس" العقل” في هذه الحركة . أما الانقباض 
فالعتدل منه هو الساثق للعمل » بينما القوي منه مهلك مسكن للحركة . والاستبداد » 
في هذا كله » هر القابض الضاغط المسكن . آما آسراژه المبتلون به ولا سيما 
الفقراء منهم - فهم كدود نحت صخرة لا نجاة لحم إلا برفع الصخرة « ولو حى 
بالأظافر ذرة بعد ذرة » ۱۷ . لا شك أن من شأن « اللوم الارشادي » أن يوقظ التيام 
ويحرك قلوبهم ومهجهم. لكنه لا يكفي وحده لطرد الفقر والظلم والحرافات والرعب 
واللحوف والكسل والوهم. ان هذا اللوم ينبغي أن يحيي مبدأ « الأمر بالمعروف والنهي 
عن المنکر»» فيعمل كل واحد على أن يغير ما يراه من منكر بيده أو بلسانه أو بقله . 
وأنكر المنكرات بعد الكفر الظلم > فلا مفر إذن من مجاببته ولو حى على أضعف 
مستوى للايمان » أي بالقلب » وذلك يكون ببغض التلبس بالاستبداد وعدم معاملته . 
أو مجاملته الا أن يكون ذلك عن اضطرار لا مفر منه . 
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ویظل وجیهاً رأي من اعتبر أن إصلاحالدين آقرب طریق للاصلاح السيامي .ور عا 
آمکن القول إن هذا لا بصدق على دين صدقه على دين الاسلام الذي تقوم مبادثه على 
حرب الظلم وأهله واقامة بناء الميئة الاجتماعية على أسس العدل + والميئة السياسية 
على أصل الشورى والدعقراطية » فإن اصلاح أحوال المسلمين « الدينية » وردهم 
إلى تمثل عهد « الفاء » الراشدين والاقتداء به هو سلاح عظيم ي دحر الاستبداد 
وبلوغ الثرني جمیع صوره وأسماها ۰ أي تلك الي تتباتر في إحكام أصول احکومات 
النتظمة وف اعتبار قوة الشرع أعلى قوة » ونفوذه أعلى نفوذ وحبله أمان حبل » وي 
جعل قوة هذا الشرع ي يد الأمة الي لا مجتمع على ضلال » والي يتساوى آمام 
ا کها السلطان والصعلوك على حد سواء . ان هذا لايعي أن ضروب الترقي اللعری 
ليست جوهرية - فاللحقيقة أن للثرتي ني الاستقلال الشخصي وني الركيب العائلٍ 
وني القوة المالية والعلمية وي اكالات الروحية مزاياه العظمی الي لا بستفی عنها 
ولا تجحد ولكن هذا , يعي أن أقع صور الترتي وأكثرها قا هو ان غر 
شك الثرتي في أصول الحكم الذي بت رة لدحر الاستبداد » فان نجاة الأمم من 
الهلاك مر هونة ملاك الاستبداد > ذ ان الله لا يبلك القرى بظلم وأهلها مصلحون . 
والثرقي القيقي الذي آحرزته الانسانية حى الآن هو هذا ارتي السياسي بالذات . 
آما ارتي ني « السعادة الحيوية » فلم يقم عليه دليل حى الان » اذ ليس من المؤكد 
أن الناس ني أيامنا هم أسعد حالا" ما كان عليه أسلافهم الذين « كانوا عراة يسرحون 
آسراباً + . لا شك أن ترتي « العلم والعمران » هوأمر بين 3 لکن هذين ليسا سوی 
5 لتين « کا يصلحان للإسعاد يصلحان للإشقاء » . وحن لدينا على كل حال کل 
الأسباب الي تدفعنا إلى الاعتقاد بأن ترقيهما هو من سنة الكون الي أرادها الله 
للأرض وبنيها » وبان الدنيا وأهلها لم بزالا «في مقتبل ارتي » ٠١‏ . وانه ينبغي 
تكرار القول أن رفع الاستبداد بظل هو السبيل الوحيد لتحقيق أي ضرب من ضروب 
الثرئي . ومع اعتراف الكواكي بدور الاصلاح الديي ني الإصلاح السياسي إلا أنه 
۸ ير صراحة أن هذا الإصلاح يمكن أن يقدم الحل العملي الباشر للتخلص من 
الاستبداد . وهذا ما يفسر بحوءه إلى قواعد سياسية خالصة في مقاومته من حيث هو 
ظاهرة سياسية خالصة » قواعد تتحكم فيها مبادىء ثلاثة أساسية. : أوها أن الأمة 
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الي لا تشعر كلها أو أكثرها با لام الاستبداد لا تستحق الحرية ؛ لانیها: أن الاستبداد 
لا يقاوم بالشدة 4 ۳۹ يقاوم باللين والتدرج 3 ؛ النها ۳ : أنه يجب قبل مقاومة الاستبداد 
مبيثة « البديل » الذي ينبغي آن يستبدل بالاستبداد . 


ان من شأن المبدأ الأول أن يقيم الحكم على أساس وعي بالحرية عميق لا يمكن 
أن يزول عند أول نكسة . أما المبدأ الثاني فيعي أن الوسيلة الفعالة الوحيدة لقطع دابر 
الاستبداد هي ترتي الأمة ني الإدراك والإحساس » وذلك بفضل التعليم والتحميس 
وخخلق « فكر عام » ثابت عنيد ني الإيمان بالعدالة » لا مقاومته بالعنف الذي يحصد 
الناس حصداً . كها أن هذا المبدأ يعي إيقاع الاستبداد في منطقه الذائي القائل من حيث 
إنه « قد يبلغ من الشدة درجة تنفجر عندها الفتنة انفجاراً طبيعياً » . آما المبدأ الثالث 
فيعي ربط أي عمل ععرفة الغاية منه وتعيين الطلب تعبيناً واضحاً وموافقاً لرأي الكل 
أو لرأي الأكثرية » فان الإببام في الأهداف يؤدي إلى الفرقة والانقسام المهلكين » 
أما عمل « الأقلية » فلا يؤدي إلا إلى فتنة شعواء تكون ني صالح الاستبداد نفسه . 
ان تحديد الأهداف وبث الدعاوى لها وخلق رأي عام آكتري لصالحها في الطبقات 
العليا والسفلى لايؤدي » مع مرور الوقت » إلا إلى أحد أمرين : إما استجابة حكم 
الاستبداد لطالب اسر ية والعدالة » وإما وصول الأمة نفسها » في فرصة مناسبة » إلى 
أن تحكم نفسها بنفسها بتكليف « المستبد » نفسه طوعاً أو کرهاً بأن يستبدل بالاستبداد 
الحكم الشوري العادل ۲۱ . أما خلع « المستبد » ان كره التزول عند مطلب الأمة - 
فا م يكن الکو اکي تي حاجة ملحة لأن يذكره صراحة . ومع ذلك فان الحاله الي 
0 ا » - بعد وناة الكواكي بسبعة أعوام : الانقلاب العثماني وخلع السلطات 
عبد الحميد ‏ قد كانت هي بالذات هذه الحالة الي م برغب الكواكي في ذكرها 
صراحة ‏ كا ألما هي أيضاً پالذات الالة اارئيسة الي كانت دوماً نصب عيي 
الكواكي والي دفعته 0 التأملات النظرية والاقتراحات العملية الي صاغها في 
0 طبائع الاستبداد ) . 


رحل الكواكبي في عام ۲ ۰ م ضحية « الاستبداد » في أغلب الظن . ودعيك 
رحیله بأعوام سقط ( الاستبداد » لفسنه ورفعت رايات الدستور والاستقلال الذائي 
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والحرية والساواة والشوری و «البعوثان» » وللت آساریر کل ١‏ العشمانیین » 
تر كا وعرباً » مسلمین ومسيحيين . وحفلت الصحف والجلات والنتدیات بالأحاديث 
واللطب والقالات الي تندد بالاستبداد وترحب بنسام الحرية والشوری الي وعد 
با « الاتحادیون » . وحرص الکتاب السلمون على أن يدللوا بقوة على أن التحولات 
السياسية الستجدة هي آمور ضرورية منکرین قول من ذهب إلى أن « الاسلام و جد 
ويجانبه سلطة مطلقة» وم کدین «آن الحرية بأنواعها وجلس البعوثان الشوروي ثابتان 
بآیات الکتابالکر ی :و آن الاسلام وجد و مانبه سلطة مقيدة بالکتاب الكريم الذي هو 
قانون سماوي وبالشوری الفروضة,۱۱ . لکن من الحق أن يقال إن معظم ما کتب 
كان تسويغاً دينياً لإصلاح مستلهم في الحقيقة من «الغرب » وبصورة خاصة من 
مبادیء الثورة الفرنسية.وكتابات فلاسفة القرن الثامن عشر . ولقد بالغ بعض الکتاب 
المسلمين من غير شك ني دعوى أن كل ما حدث قد كان مستلهماً من أصول الاسلام 
نفسه » فتنکروا بذلك تنكراً واضحاً لاثر الغرب في التحولات الإيجاببة المفيدة الى 
حدثت . وقد كان محمد رشيد رضا » الذي يعتبره الکثیر ون من معاصرينا اصلاحياً 
محافظاً » قد انتقد أصول هذا الموقف انتقاداً صريحاً حين كتب قبل إعلان الاستور 
بسنة واحدة في (النار ) عدداً من المقالات عد د فیها « منافع الاوربيين ومضارهم 
في الشرق » مؤكداً أن استقلال الفکر ومکافحة الاستبداد ونشدان انحروج منسه 
بصورة خاصة هما » ي العصر الحديث » مما یدین به الشرق والسلمون للغرب . 
صحیح أن الاسلام حين ظهر قد حرر الشرق من الاستبداد الذي كان یتحکم فيه › 
لکن الاستبداد قد عاد إلى السلمین بعد أقل من نصف قرن من بزوغ الاسلام 
ليقوي التقليد ويضعف الاستقلال ويلقى بالناس من جديد ني ظلمات الاستبداد . 
وقد استمر الحال إلى الوقت الذي اتصل فيه الشرق بالغرب فلم منه « طريقة البحث 
والاستدلال و الاستنباط و الاستنتاج»و أنشأيستنشق نسيم الاستقلالو الحرية : «فهذه فائدةقد 
استفدناها من الاوربیین ينبغي أن نشکرها هم ونحمد لأجلها معرفتهم . ولیس لسلم 
أن ینکر ذلك حتجاً بأن القرآن الحكيم قد آرشد إلى هدم التقليد وقام على أساس 
الاستقلال في الاستدلال . فان هذا وان كان حقاً يعرف به المنصف من علماء 


(۱) عبد الله العلمي : الحرية ومجلس المبعوثان من تعاليم القرآن » الطبعة الأهلة > ۱۳۲۹ ه/ 
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اوربا » لم يكن هو النبه في هذا العصر الشرق عامة وللمسلمین خاصة © ودليلنا 
على هذا أن رجال الدين منا لا يزالون في الأكثر اسرى التقليد وأعداء الاستقلال. 
فيجب أن ننصف من أنفسنا ونشكر لمن نبهنا إلى مصلحتنا » ۲۷ . وهوء بعد أن 
يرسم صورة مظلمة عنيفة لاستبداد ومفاسد الماليك واسماعيل باشا وبايات تونس 
ودايات ابلزاثر وحكومات مراكش وسلطنة الاستانة » يؤكد أن ١‏ أعظم فائدة 
استفادها أهل الشرق من الاوربيين معرفة ما يجب أن تكون عليه الحكومة واصطباغ 
نفوسهم بها حى اندفعوا إلى استبدال الحكم المقيد بالشوری۲ » والشريعة بالحكم 
المطلق الموكول إلى ادارة الأفراد» » كما يكرر على سمع المسلم هذا انحطاب الواعي 
الذي يريد أن يتوخى الإنصاف والعدل: 


«لا تقل أيها المسلم ان هذا الحكم أصل من أصول ديننا فنحن قد استفدناه من 
الكتاب المبين ومن سيرة الحلفاء الراشدين لا من معاشرة الاوربيين والوقوف على 
حال الغربيين ؛ فانه لولا الاعتبار محال هؤلاء الناس لما فكرت أنت وأمثالك بأن هذا 
من الإسلام ولكان أسبق الناس إلى الدعوة إلى إقامة هذا الركن علماء الدين في الاستانة 
وفي مصر ومراكش وهم الذين لايزال أكثر هم يؤيد حكومة الأفراد | لاستبدادية 
ويعد من أكبر آعوانها » ولما كان أكتر طلاب حكم الشورى امقيد هم الذين 
عرفوا اوربا والاوربيين (۰.) اننا لولا اختلاطنا بالاوربيين لا تنبهنا من حيث نحن 
أمة أو آمم إلى هذا الأمر العظيم وان كان صريحاً جليا في القرآن الكريم » ۱۳۱ . 


وقع الانقلاب « الدستوري » العثمالي إذن قي الرابع والعشرين من تموز عام 
۸ . آما الاستبداد فلم يسقط عملا إلا اثر الحركة « الارنجاعية » الضادة للدستور 
الي وقعت ني آذار من عام ۱۹۰۹ وحملتء بأخفاقها » قادة دور « الاستبداد» 


ولقد طرحت هذه الحركة الارتجاعية على الفکرین المسلمين عدداً من القضايا . 


(۱) محمد رشید رضا : منافع الاوربیین ومضارهم في الشرق ( النار : جلد ۱ جزء ۰۳ ۱۳۲١‏ / 
 )۵ ۷‏ ص ۱۹۹ ` 

( ۲ ) ااصحیح هو : « استبدال الشوری بالحك القید » » لأن الباء تدخل على التر وك . 

(۳) محمذ رشيد رضا : الصدر الذ كور سابقاً » المنار ( مجلا ۱۰ » جزه 4 ۰ ۱۹۰۷/۱۳۲۵) 
ص ۲۸۳ - ۲۸۸ . 
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السياسية الباشرة كان على رأسها قضية « الحكم العرفي » أو « العسكري » الذي و ضعه 
الاتحاديون لتصفية عناصر « الرجعى والتقهقر » . ول يكن موقف الكتاب المسلمين 
من أعمال « امیش الاتحادي  »‏ وخاصة ما اتصل منها عسألة شنق بعض « علماء 
الدين )و احداً . فبینما انتقدت «المؤيد» المصرية على لسان علي يوسف ما حدث انتقاداً 
عنيفاً مهيتجة العواطف الدينية ومنوهة ععارضة السياسة الاحادية للدين » عبر كثير 
من السلمین السوریین عن تأييدهم الکامل للأحكام ولاحکم العرني فکتب مصطفى 
لفلاييي » العربي الانحادي » في ( انبر اس ) في حزیران من العام ۱٩۰۹‏ یسوغ وء 
الحكومة في ابان انتشار الفوضی في البلاد و مدید قوى الثير والفساد اسلطة » إلى 
الأحكام العرفية » على الرغم من أن الحكومة مقيدة بالقوانین وبالأنظمة . ذلك أن 
اللجوء إلى الحا کم يضيع وقتاً كبيرا فلا تتمكن الدولة من قطع دابر الشر ولا يكون 
الحل إلا بتشكيل المحاكم العرفية لابت في الحالات الطارئة ووأدها بسرعة . لا شك 
أن الأحكام العرفية يمكن أن تفرض لدعم ( سلطة استبدادية ) نحارب الشعبءوحريته؛ 
مثلما يمكن أن تفرض للدفاع عن اانظام الشوري وإبادة الاستبداد والمستبدين و«الفساد 
والمتقهقرين » . لكن الفرق بين الحالتين كبير : فالحكومات الاستبدادية لا تعمل 
بالأحكام العرفية إلا إذا وافقت مصلحتها دون مصلحة الأمة والوطن وكان بها 
القضاء على مريدي الإصلاح . آما الحكومات الدستورية فانها لا تنشر هذه الأحكام 
إلا مراعاة للمصلحة العامة أو المصلحة المرسلة كنا يقول علماء الأصول» . والحكومة 
الدستورية لا يكون القامون باعبانها إلا أحراراً مجردين عن كل غاية شخصية » يسعون 
للنفع العام ولو أضر ذلك بمصلحة أنفسهم . والحقيقة أن الحكومة العثمانية بعد اعلان 
« القانون الأساسي» ني الرابع والعشرين من موز « صارت حكومة دستورية ظاهراً 
لا باطناً وقالباً لا قلباً»» وهي لم تصبح دستورية حقيقة” إلا بعد أن تم التخلص فعلا” 
من الفساديين الحائنين ااتقهقربين بقيادة « فیالق الشورى » الي خجلعت «اسلطان الخائر 
الطاغي الحانث بيمينه والعابث بالشريعة المطهرة والدائس برجليه على القوانين » » 
ونشرت ١‏ الأحكام العرفية » وشنقت رؤساء الثورة ني الاستانة ولاحقت الفارين 
منهم . وليس يألم من « ابادة هذه الحراثيم والحشرات » إلا أحد رجلين : «رجل 
رجعي باع وجدانه في سبیل غايته الفاسدة » » أو « رجل جاهل » بسيط رقيق الشعور 
يعذر لعدم تبیتنه الفائدة من إبادة « هؤلاء الطغام » . ومن ناحية ثانية ليس مة شك في 
موافقة هذه الأحكام للشريعة المطهرة الي ما أنزلت على الرسول إلا « لتطهير الأرض 
۳۰۸ 


من الفساد وإصلاح النفوس الي تلوئت بحمأة الا علاق‌الفاسدة وأو ضار التقالیدوالعادات 
الضارة وأوساخ الأعمال ال همجية الي لودامت لقضت القضاء البرم على كثير من 
الأمم » . و « كيف تمنع شريعة هذا شأنها منحكم عادل يطهر الأرض ویقمع الفساد 
وعحق أهل الظلم » ؟ لقد جوز فقهاء. المالكية « إبادة الثلثين لإصلاح الثلث » ان كان 
في ذلك مصاحة للأمة.فان كان ذلك كذلك «فكيض لا مجوز لحيش الشوری شنق رجال 
معلومين من أهل الفساد والرجعى لإصلاح أمة بأسرها ! لقد قال تعالى في حق هؤلاء 
الفساديين : «إتما جزاء الذين يحاربون الله ورسوله ويسعون في الأرض فساداً ان 
يقتّلوا أو بصلبوا أوتقطع أيديهم وأرجلهم من خلاف أو ينفوا من الأرض» ذلكهم 
خزي ني الدنيا ولهم في الآخرة عذاب عظيم ».ان هذه الآية هي مستند جيش الشورى 
في الأعمال العادلة الي يحريها » وهي الدليل الناصع على جواز « الحكم العرني » 
الذي تعمد إليه الحكومة . والحقيقة أنه حى « ولو لم يكن هناك دليل شرعي على جواز 
هذا الحكم فان العلماء ذكروا أن للحاکم أن يعمل ما فيه الصلحة للأمة . والمصلحة 
اليوم باستتصال هؤلاء الفساديين وقطع دابر المتقهقرين » ۲ 

ومهما يكن من أمر فقد اتفق الجميع على أن « الاستبداد » قد رحل . وعند ذاك 
فقط أمكن لاحد رواد مكافحةالاستبداد من التحموا التحاماً مباش را اصیلا" ب « مرحلة 
الحرية » الحديدة أن يقول : « إن كان يوجد جديد تحت الشمس فاني أرى في بلادنا 
هذه أمورآ كأنها جديدة » . 

لقد كان المفكر السوري عبد الحميد الزهراوي ( ۸۱۲۸۸ / ۸۱۳۳-۵۱۸۷۱ 
Ea E /‏ و و ی ی و 
الحرية أو دور مرحلة « ما بعد الدستور » . ولقد يمكن أن يذهب بنا الاعتقاد إلى أن 
0 الروح العربية ) الحديثة قد تجسدت ني وعي‌هذا الرجل» وآن التوثر الأقصى رکة 
الفكر العري الإسلامي الحديث قد وجد فيه أقوى حامل وأصدق عامل . لقد كان 
حياة متحفزة متوثبة » وطاقة واعية متدفقة وطموحاً لا يعرف الحدود ولا الكلل > 
وأملا” يداعب النفس والعقل ويتحرق لادراك الطلبة الكبرى الي سقط عندها حيث 
سقطت » ولكن بعظمة ومجد . 

(۱) مصطفى الناييي : الک العرثي ( مقااة في « التبراس » > المجلد ١‏ ابلزء ١‏ > جادى الثاني 
سنة ۰۰۱۳4۷ جزير ان سنة 19.9 ) 2 ص ۲۰۸-۲۰۱ ۰ 


۳۹ 


د اومهتا كنا يه د 


وليس ثمة شك في أنه قد كان من الممكن جدا أن تجعل الحساسية الراقية من 
الزهراوي فیلسوفاً حقيقياً يفكر لحسابه الخاص كا هو شأن عدد كبير من الفلاسفة في 
كل العصور . اذ من ذا الذي لا يلمس هذا التزوع في شعره اليتافيزيقي الحي الذي 
تکشف عنه هذه القصيدة الي صاغها بأنامل الروح والعقل » والي مطلعها : 

لت یا تا م لا تخدعينا ييا فک 


2 دسر 
ان الحقائق حت طي اد شر فوق المنتظ ر 
لکن برژیتها دعاوى ان اس تعیی م حص ۲۱ 


ومن ذا الذي لا يلاحظ تأملاته الفاسفية الحادة الي كان حرص على أن يدعم 
بها أفكاره السياسية والاجتماعية العملية ! ولکنه أبى أن يسير في طريق الفلسفة 
اانظرية » ليس فقط لأن هذه الطریق«کانت » كا خبر » عاجزة عن أن توصله 
بعيداً » إلى حقائق النفس الحوهرية ومبادىء الوجود القصوى الي أعجز البحث عنها 
الفلاسفة والحكماء » ولكن » أيضاً وبصورة أخص » لانه لاحظ أن لامته هموما 
جوهرية أصيلة وقضايا مصيرية عميقة وأنها « في بداءة إفاقة » تدعوه يحرقة لأن يفدى 
في طلابها راحته . لهذا حول سريعاً إلى حقل الفعل والعمل حيث رأى أن ١‏ انتباهة 
عين الحكمة » مع انتباهة «عين العزيعة » ٩۳‏ تستلزم فعلا" مباشراً في الامة وعملا” 
جاداً حثيثاً . ولم يكن للعمل أن يتحقق وأن يثمر عنده الا بدءاً بالسياسة » هذه 
الصناعة الي خشاها قوم ويتأنف منها آخرون والي لولاها » مع ذلك : ۸ يتيسر 
انوع الإنساني قطع مراحل التكمل الي قطعها » والي لا بد من مددها لأولثك 
الذين ابتلوا بعشق الإصلاح فاختاروا بذلك طريق اانصب واللحطر ۲۳ . 


لكن اختيار هذا الطريق ليس ني حقيقة الأمر الا تعبيراً عن تطلع النفس الإنسانية 
العميق إلى « التحسين » ؛ إنه النهاية الطبيعية ! « قصة طويلة عريضة » تمثل ظهور ٠‏ 


(۱) المنار : المجلد ۲۱ › + ٤‏ ۰ ۱۹۱۹/۱۳۳۷ ۶ ص ۰۲۱۲ ۲۱۳ . 

(؟) عبد لحميد الز هر اوي : ( الارث الفكري المصلم الاجتماعي عبد الحميد الز هر اوي) »جیعه 
وحققه د. جودة الركابي ود. جمیل سلطان » دمشق ۱۹۱۳/۱۳۸۳ ۰ ص ۲4۹ . 

(۳) عبد الحميد الزهراوي : تربیتنا السياسية ( )٩‏ » في ( الارث الفكري ) » ص ١ه‏ . 


۳۰ 


ویرقی إلى درجة يصبح معها بفضل « قدرته على الصنع » سيدا على الأرض . ولقد 
آورئت النفس” الانسان" « خصلة مهمة هي عدم الوقوف عند حد وغاية » . وبقدر 
ما يعسر الوقوف على طبيعة هذه انفس بسهل تبین هذا « الابتلاء » الذي أصيب به 
الانسان . لکن هذا الابتلاء في ذاته نعمة عظمی لا نقمة » فبفضنه استيقظ الانسان من 
سباته وراح يتطلع إلى الارض من حوله حاملا" لكل ذرة من ذرانبا قيمة وقدراً 
وحاجة وأرباً » مادا بصره إلى کل الا کوان الأخرى بستقصي حقائقها ویبحث 
عن آسرارها من أجل أن يفيد من ذلك كله في ابتداغ صور ١‏ التحسین » و«التعمير » 
كافة . 


لكن ! « أم التحسين » هذه « نومات » » فهي وان عرفت وصنعت كثيراً ۰ 
إلا أنها «بنومة واحدة تنسی أهم ما تعرفه وأهم ما تبنيه» . انها تسی الحقوق والحدود 
وتضل أبواب الحكمة » وتسلك السبل العوجاء » وتنزل بالإنسان أسفل سافلين . 
فهي على عظمتها بان بقظتها » كثيرة الأمراض والسقطات ابان نوباما . وإنه لمن 
العسير على المرء أن يقنع بأنبا هباء أو هواء أو آنا نفس كنفس سائر الحيوانات . 
وهذه على كل حال مسألة قد حار في أمرها الباحثون وليس يحدر بطالب « التحسين » 
أن يربط آغراضه في التحسين بحلها » ولا ينبغي عليه أن يوجه همه إلى « مجموع 
حسن النفوس » في توقها إلى الأشياء الحسنة من مادية ومعنوية وني شعورها بالألم من 
نقص الحسن في الأشياء الى تحیط بها - فيمتلىء لذلك رضى فحسب أو في ضعف 
احساسها هذا التقص فیلعنی بمعابكتها بنوع منالعلاج الناسب لحالتها. ان هذا التحسين 
الذي ينبغي أن ینصب على ما يسمى + « الروح العمومية » هو حجر الرحى في العمل 
في دور الحرية والمساواة والدستور والشورى والاخاء الوطي ١١‏ . 

غير أن هذا الضرب من العمل الذي يجعله الزهراوي منطلقاً لكل فعالية تنشد 
» التتحسين » أو 0 الفلاح » أو « التقدم » ينطوي » في العالم الذي كان الزهراوي ينشط 
فيه » على عدد من الواقف الي نجعل هذا الامخراط العمل 5 التاريخ الحاضر 
والستقبل أمر؟ مك . ولقد عبر الزهراوي عن هذه الواقف في الرحلة الي سبقت 

نشاطه السياسي ي « دور الحرية » » أي في « دور الاستبداد » . وانه لأمر بسترعي 


(۱) عبد الحميد الزهراوي : اللفس الانسانية و التحسین ( من خطاب له نشرته « الثبراس» : مجلد 
و » جره ۸ » شوال سنة ۱۳۲۷ /تشرين الاول سنة ۱۹۰۹ ۰ ص ۲۹۱-۲۸۹ ) . 


۴11 


الانتباه حقا أن يكون ااز هراوي ني هذا الدور قدأدی‌علی آرض العلم والتاریخ الدور ' 
نفسه الذي آد اه به الكوا كي على أرض الفعالية السياسية. فبينما قام الكو ا کي عکافحة 
الاستبداد السياسي » قام الزهراوي بمكافحة التحجر الفقهي و « العطالة الصوفية » 
و « تقدیس التاريخ والأزمنة التقدمة » » وهي جميعاً وجوه للاستبداد لابد أن يعني 
اتخلص من حدودها وقيودها خروجاً إلى الحرية وإلى الفوز والصلاح والفلاح والعمل 
- وهي کلمات تقابل في المصطلح العربي الاسلامي عند الزهراوي مصطلحات التقدم 
والترتي والارتقاء المشتقة من الثقافة الغربية على وجه الدقة . ولقد عبر الزهراوي عن 
كفاحه هذا ني رسالة ني « الفقه والتصوف » كاد نشرها يودي بحياته . ذلك أنه 
يعتبر أن هذه « العلمين » ليسا من العلوم النافعة للمسلمين في دينهم ودنياهم » لا بل 
إنه يذهب صراحة إلى أن كل واحد منهما ينطوي على مخاطر لا يكن لاشاعرین 
بالأحوال الراغبين ني الإصلاح السكوت عليها . 

أما الفقه ‏ وهو يشتمل على العبادات والمعاملات الي هي أعمال خاصة معينة 
أمر الشارع بفعلها كما كان يفعلها الي وأصحابه الذين تعلموا منه - فقد انتهى على 
آيدي الفقهاء إلى موسوعات طويلة عريضة حافلة بالحلافات المذهبية الي لا حد لها . 
ولقد توسع هولاءالفقهاء ‏ التفصيلات القولية والاصطلاحات المذهبية « حى كتبوا 
ألوفاً من الأوراق على الصلاة مثلا” مع أن ما آورده القرآن بحقها لا یتجاوز آیات 
معدودة . ومع أنهم قد أجادوا في بعض ما كتبوه في الحقوق الي سموها بالعاملات 
ما يناسب آزمنتهم وأمکنتهم »إلا أن القول ان ما كتبوه « يكفي لزماننا ویغنینا عن 
غيره » هو أمر لا عکن أن ینتم به . فهم ‏ یستفیدوا کل ما کتبوه من الدين بلا 
دحل لعقوطم فيه » ولغا ذهبوا في « تدخلهم » إلى درجة العبث نفسه . والحق الذي 
لا يمكن إخفاؤه هو « أن أزمنتهم غير زماننا الذي تغيرت فيه التجارة وأبواببا 
وفروعها تغييراً مهما » ( و ) أن الرسول ( ص ) بتصريحه لعاذ بن جبل وعلي بن أي 
طالب ( ب ) أن يعملا برأيهما اذا لم يجدا نصا » كفانا مؤونة السلاسل الي ربط الناس 
بها أقوام کتبوا الكتب بأيديهم ثم قالوا : هذه من عند الله . . : ( و ) ان هذه الأمم 
الي ليس عندها هذه الكتب قد أغناها الله بفضل عقوها في تدبير التجارة والبیوع 
وعقد الشرکات ۰ وإمضاء العاهدات وادارة النافع العامة وترتیب العقوبات وجباية 
الأموال وتنظيم الحبوش واعداد ما حفظ الجد ويعلي الشأن ني اسلم واحرب » » 
(و ) ان هذه الأقوال التضاربة التعارضة ليس لا کترها من سبب إلا منافع القضاة 


۴1۲ 


ومن في حكمهم > ( و ) ان اعتناء کل طائفة عذهب واحد على ما فيه من تعدد 
المرجحين قد فرق كلمة المسلمين منذ زمن بعيد ...» ۲ .لا شك اطلاقاً في أن 
التشريع ضروري للأمم. لكن لا شك أيضاً في أن هذه الحزئيات الي لا حصر لها مما 
برع الفقهاء في الوقوف عنده - لا لسبب الا «لاتخاذ الكثيرين دنه الصناعة دیدن 
في كل عصر ومصر »- هي مما اقتضته عصور سابقة وما طابق عقول أهل تلك 
العصور من رعایا وحکومات . فليس ثمة أيمسوغ يدعو إلى تقدیسها . وكيف يصح 
تقدیسها وهي لم تكن في يوم من الأيام موضع « اجماع » ؟ وکیف يصح تقدیسها 
وهي تعکس التحزب والتشيع للرژساء والذاهب والأجناس الي اختلفت مشاربها 
ومعايشها ؟ ان القرن الأولنفسهوهو القرن الذي عليه مدار الفخر واليه يرد المجد 
وفيه اتسع سلطان الحكم وعلا منار الدين - ۸ حفل بعد «زمن الحليفتين » الا 
بالتحارب والتخاذل وااتحازب والتشايع والتخالف ! إذ ۸ عض اثلث الأول من 
هذا القرن على المسلمين حتى تحار بوا وکفّر بعضهم بعضاً » ول يمض الثلث الثاني حى 
انقلبت دعوم إلى الدين ونبذیب اانفوس ؛دعوة إلى الملك والاستئثار وتوسيع أببة 
اللاك وجعله منحصرآ ني أسرة محدث آفرادها ما شاءوا أن يحدثوا ؛ ول يمض الثلث 
الثالث « حى تکاملت أصول الشیع وتلاحقت فروعها وأینعت ثمراتها واحدث في 
الدين من أحدث واخنرع من اخعرع > فاختلفوا في القرارات فتعددت أشكاها » 
وتعارضوا في الروایات فتناقضت أحكامها » وتباینوا بالفهم من النصوص فضاعت 
ثمراتها » وتجادلوا في الفهوم فذهبت غایانها : عقائد متباينة » وعبارات محتلفة » 
وأقضية مضطربة » وضمائر متباغضة » فأين الإجماع! »۰۲۳ لقد كانت النتيجة 
أن أمر التشريع تركفوضى »وان القرن الثاني قد شهد حركة تصنیف وكتابة كارت 
فيها فنون الاختلاف وضروب التعارض وراح كل واحد يكتب ما يلقي اليه استاذه . 
ومع ذلك فلم يبق كل هذا الذي كنتب » فان الزمان قد ألغى أكثره » وذلك حين 
تتابعت حكومات يأخذ أصحاب كل واحد منها بما يناسبه ويعرض عما سواه ... 
حى « حصر الميدان وأغاقت الأبواب » وقال الفقهاء تبعً لرأي الحكومات إن « باب 
الاجتهاد مسدود » ! فكيف ينبغي راذن على المتأخرين قبول هذه الحال مع ما يروه 
من الخال في الظروف الي أحاطت بها ؟ لا سبيل إلى إنكار « ولوع الناس بالقديم 


) ۱ ( عبد الحميد الزهراوي : الافراد و اللماعات: ( حار تأمنشو ر ةفيالنبراس ٤‏ جلد »ج۰۸ ص ١1؟),‏ 
( ۲ ) الصدر نفسه » ص ۱۱-۱۵ . 
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ونسبة البركة إلى الأقدم فالأقدم» » لكن هذه المسألةبالذات هي الي «أضلت الأمه وازالتها 
عن معارج الارتقاء » . والذي ينبغي على الأمة أن تعلمه هو أن « تقديس الأزمنة 
بقدمها » حمل خطأ صارخاً ني فهم حقيقة التاريخ » أو بتعبير أدق حقيقة « ما حدث 
أي التاريخ » . ذلك أن القرون الأولى ليست أصلح من غيرها.فالعهد بالفان والشرور 
البشرية قديم جداً » ووجه الأرض لم يتطهر قط من رذائل التدليس وفضائح الأعمال 
في عصر من العصور . و ۱ هذا الكتاب السماوي ترى فيه أن آدم بعد أن أهبطته مخالفته 
إلى هذه الأرض ورزق فيها نسلا قتل أحد بنيه الآخر : ... فممن تعلم القاتل 
باتری ذلك الشر؟ ونوح کر افساد قومه وي مقدمتهم ابنه فدعا عليهم جميعاً فكان 
طوفان . وابراهيم مبى قومه عن عبادة الکوا کب فزجوه في النار . ولوط ماهم عن 
الفاحشة العلومة فآذوه ودمرهم الله وفیما بينهم زوجته. وموسی اعبر ض على ملك 
مصر فطابه لیقتله فهرب ومعه بنو اسرائيل » وما لبلوا أن طفقوا مخالفونه . وعیسی 
أراد البهود به فتكاً وألصقوا بأمه العار إفكاً . ورسول هذه الأمة رماه قومه بما رموه 
من الصفات وآذوه بما آذوه من الفعال حى هاجر عنهم وأعاد الکرة علیهم . وهذه 
الكتب الأرضية كلها قائلة ان عثمان بن عفان وهو خان الني في عهده وثالث 
خلفائه من بعده - قتله ناس من أصحاب النبي وأولاد أصحابه عمدا وتألبآ لا صدفة 
وخطاً . وعلي بن أني طالب - وهو ابن عمه وختنه ورابع خلفائه سحاربه أصحابه 
وي مقدمتهم مرة زوجته عائشة : ومرة أحد كتبة وحيه معاوية بن أي سفيان . 
وحسيناً : وهو ابن بنته » قتله السلمون تلك القتلة المعلومة . وذريته من بعده أساء 
إليهم أقار بهم تلك الاساءات الشهورة » ۲۳ . لقد دبت الفرقة في المسلمين منذ مقتل 
عمر فتباغضوا وتحاربوا وتفرقوا شيعا . ومنذ عهد مبكر جداً اعتزل أمثال «طاووس» 
و «عروة » و «وأني الدرداء » الناس والمساجد ولزموا بیو ہم [ «فساد الزمان وحيف 
الأثمة » ولأن الناس کانوا «ورقاً لا شوك فيه » فأصبحوا «شوکاً لا ورق فيه » . 
فاذا كان هذا هو حال القرون الأولى فعلام" یعول معاصرونا في تقدیسهم ها وی 
اثبانهم ها من الفضل ما لا يثبتون منه ذرة لعصرنا الحاضر ! 


وإن على الأمة أن تعلم أيضاً أن كثيراً مما يقوله الفقه والفقهاء يستند إلى « الظن 
والتخمين والفرض والتقدير » » وان « الإجماع » بشأنه هو مما لم بقع ويمتنع أن يقع » 
( ۱) عبد الحميد از دراو ي 4 الفته و التصوف.» ص 0۰ , 
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١‏ وأن الفقه لا خلو من تمحلات عجية وتخيلات غريية وغالفة لعفل والتقل » وان 
الغلو في حسن الظن بعقول الذين تقدموا « ولو بتزر من السنين » هو مقيد عط 
للألباب ومغلق للأبواب وقاطع للأسباب ومقو لسيطرة الحكام . من هذه النقطة 
ينبغي أن یبطق" لتحقيق « الإصلاح الديي » > وعلى حق التأخریسن ني أن 
« يجتهدوا » ينبغي التعويل : « هذا دين الله حاطب به المؤمنين وكلف به العاقلين » 
فمن ذا الذي صر فهمه بالمتقدمين ثم يحصره في الأر بعة المشهورين ۴..» ان «الكتاب 
البين » و الرسوك الأمين» أحق أن يبعا من « المؤلفين » الأولين وغيرهم ؛ وان 
« الاجتهاد » الذي « انقطع منذ قرون » لم يقطعه الا الحا کون المسيطرون : « ما ضاع 
الكتاب ولا ذهبت السنة » ولا خلق من غير عقل المتأخرون » '١‏ . لكن الذي يجادر 
باجتهاد المتأخرين هذا هو ألا يستند إلى أقوال « الآحاد » الذين يجوز الواحد منهم ما 
بمنعه الآخر » وإما إلى « سلطة تشريعيئة » تسلم إلى «جمع » يستنبطون الأحكام الدينية 
والدنيوية ويضعون القوانين الملائمة حوادث کل زمان ومكان " . 


أما أمر التصوف فعجیب : « لقد كبر اشكالا تعيين معنى هذا اللفظ من جهة 
اللغة العربية » كما كبر تعيينه من جهة الاصطلاح . والاكبر هنهما تعيين واضعه 
ومحدثه ي اللة وتعيين زمن حدوثه ؛ وأكير الكبر تعيين فائدته » ! لكن الذي لا 
شك فيه لدى من فرض نفسه في « نقطة السذاجة » ثم نظر أمامه إلى اللعطوط المسلوكة 
المطروقة ليحدد من بينها « النهج المستقيم » فاختار من بينها « الطریق الذي جاء وضفه 
في الکتاب » الذي تنزل على الرسول وطبقه في سلوكه وحياته ‏ لا شك لدی هذا 
١‏ المؤمن » أن التصوف لا يتفق مع ما دعا اليه الرسول ومع ما سار عليه » كا أنه لا 
تر دد ني الحكم بأن « الغاية الي يرمي اليها التصوفون إنما هي البطالة والتعيش من مال 
الناس » . وخلاصة ما ينبغي أن يقال ههنا إن المشهور من سيرة الرسول « أنه كان 
يكره الرهبانية وقد تزوج ببضع عشرة امرأة. وهؤلاء ابتدعوا الرهبانية وهي شعار 
الكثير منهم ‏ وكان يتخذ الأسباب ولا يبملها قبل النبوة وبعدها » فتاجر طلباً 
للرزق وهاجر من أذى العدو وحازّب الأوس واللتررج للانتصار بهم وحارب قريشاً 
للانتصار عليهم وألّف قلوب الذين بذلوا له الوثام وانتقم من أعدائه أشد انتقام . 


. ۳۷-۳٩ المصدر السابق » ص‎ )١( 
. ۱۱-۱۰ الصدر السابق » ص‎ )۲( 
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وقد اتخذ صلى الله عليه وسلم في السلم والحرب کل ما يلزم من الأسباب ؛ وقد ساق 
الميوش وقاد الجموع تارة مدافعاً وتارة مهاجماً ... و أخذ من أموال الأغنياء فأعطى 
الفقراء . كل هذا وغيره كان من عمل الرسول . فهل المتصوفة على هذا النحو أم 
هم ميالون للبطالة : نظيف القلب منهم و دنسه 2١)‏ ؟ ان سيرة الرسول معروفة 
بالإجماع » وكل قول يستند إليه هؤلاء ني مذاهبهم وطرائقهم ما يحالف سير ته فهو 
اما من ترعانهم لتأييد مذهبهم » وإما يحرفونه في استنادهم عن مواضعه ويسيئون 
تفسيره عمداً أو خخطأ » والأعمال أحسن الفمرات » . فالمتصوفة إذن بكل تأكيد 
لم يقتدوا بسيرة « أكل الكاملين » في مخترعاهم » و «علم التصوف » الذي ينتحلونه 
هو « عام ملفق من کلام فلاسفة الملل الاول وشي ء ماثل له من معن الدين 4 . 


أما التصوفون آنفسهم فأكثرهم «إما من الذين استحبوا البطالة واخبر عوا 
أساليب لیعیشوا بها بل لیفوزوا فیها بأطيب الطاعم والناکح؛ وإما من الذين فسد 
مزاجهم فغيروا نعمة الله الي آناهم وعاکسوا سين الوجود . وان الکمال الانساني 
ليس بالتقشف والفرار من الحلق بل بالوقوف عند الحدود والعدل في الحقوق 
والإحسان للمخلوق » . ومیل الغزالي إلى مذهبهم ليس حجة لهم إذ إن موافقته على 
« الا کر » من علومه لا تلغى مالفته في « الأقل » الذي هو التصوف . أما دعاوى 
المتصوفة « الطويلة العريضة » في « العشق » و « الاحاد 4 وجماة سروب « الشطح » 
الفهو مة وغر الفهو مة 0 و ما قد استطار في البلاد شرره وعظم ي العوام ضرره » 
فلا حلاف ني أنبا » فضلا عن مفارقتها للحس والعقل » حرام وضلالة يفسدان 
على الق دینهم »وان من نطق بشی ء من ذلك ر فقتله انضل ي دين الله من إحياء 
عشرة » ۲۳ ! 

لا شك ان حرارة اللهجة والنقد التى نلمسها ني أقوال الزهراوي هذه قد كانت 
شديدة الوقع على فقهاء الشام ومتصوفته من انتشروا انتشاراً واسعاً وكان لهم تأثير 
قوي ني الحماهير . وهی وان كانت لا خلو من بعض الحدة » إلا أن هه الحدة 
نفسها هي الي كان ينبغى أن يتسلح بها رجل بقو ده مصيره عو « العمل » و «الفعل) . 
ولقد كان من الصعب تماماً على الزهراوي أن ينخرط ني « افعل» دون أن يثير 


(۱) الصدر نفسه » ص و4 - 1 . 
( ۲( العید ر نفسه ) ص ٩۸‏ . 
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ريحاً عاصفة في الطریق الذي كان عليه أن يسلكه » رعا تنحى بعيداً العناصر العاطلة 
عن الفعل وتكنس طريق الإصلاح السياسي كنسا . وبطبيعة ال حال ل تكن قضايا الفقه 
والتصوف هي وحدها القضايا الي كان ينغي التصدي ها . فقد كان « الفلاح » 
يقتضي إلى جانب ذلك التصدي لقضایا الاجتماعية التصلة بالافراد والحماعات : 
من تربية للعائلة وتقوية لها » ومن تعلیم «للبنات » » ومن تقوية بلحماعة « ابوار » 
وجماعة «اللغة » » وجماعة «الدين » » ومن بناء صحیح بلماعة « الحكومات » 
و « للجمعیات » الا صلاحية في ذامبا ۲۲ . 

بتعبير آخر : إن مة ضعفاً في « الربية الاجتماعية » أي في « الأعمال الاجتماعية) 
وني « آداب الاجتماع العمومي » ؛«فالروابط ي العائلات غير منظمة ورابطة الحوار 
غير متقنة ورابطة اللغة والاقليم غير محكمة ورابطة الجمعيات غير متيئة » » والعلم 
وحده: علاجاً:لا يكفي وإتما ينبغي تذكر « الوجه الاجتماعي » للفلاح . وهذا الوجه 
يعي تذكر الآية القرآنية : « ولتكن منکم أمة يدعون إلى الحير ويأمرون بالمعروف 
وينهون عن المنكر » » والتفكر فيها . وهو يعني ضرورة اخضاع الأمم » الي هي 
بأفرادها 3 والأفراد 3 الي هی بأمها 3 إلى منظومة علمية تربوية أخلاقية اجتماعية 
صارمة تسیر جنا إلى جنب مع « الفعل السياسي » الذي يظل هو الرائد الفاعسل 
والقائد الموجه . 

ولقد كان الزهراوي واعياً تمام الوعي الحطورة العلاقة بين الأمة وأفرادها ني 
قضية « مستقبل» الأمم . وكان الأثر الديني الإسلامي واضحاً تمام الوضوح في 
تصوره لهذه العلاقة » هذا التصور الذي يجعل من « الأثرة الاجتماعية » وسيلة إلى 
سعادة « الذات » . وهو يشجب شجباً قوياً ١‏ ذاتية » آولئك الذين لا يعرفون المصدر 
الحقيقي السعادة ويظنونه في الدوران و حول غور ذواجم » ول « لاع الشخصية ) 
الي يراد لها أن تتحقق على حساب « المنافع العمومية ) . ذلك أن مقام الأممومستقبلها 
في معركة الحياة مرهون‌بشعور أفرادها بأن منافعهم منوطة بمنافع جموع الامة فیسعون 
في طريق ترقيتها واعلاء شأنها لتعلو بذلك أقدارهم وتسمو منازلهم » . ان السعادة 
الذاتيةلافرد لا عکن أن تتحقق حققاً صحيحاً إلا ضمن سعادة مجموع الأمة . وبقدر 


(۱) عبد المید الزهراوي : الافراد والجاعات ( محاضرة منشورة في الر اس » مجلد ۲ » ۸ 6 
ص ۲۰۰۰۰۲۸۹ ) . 
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ما پز داد هذا « الجموع ) سعادة يزداد آفراده سعادة . وبكلمة آحری تلخص کل 
فهم الزهراوي لا ينبغي أن تکون عليه الأمور : « لو كان شعور الرء بحاجته إلى 
سعادة قومه يشبه شعوره بالحاجة إلى سعادة ذاته لكان سعیه لستقبل الأمة مثل سعیه 
مستقبل نفسه » ویترتب على ذلك وض الأمم العاثرة و المالك الساقطة و انتعاش 
الا قوام المنحطة » ۱۱ . آما هذا الشعور فیمکن أن توجهه غريزة « الستقبل » الي 
تحث الانسان على العناية بالستقبل والعمل له » كما تحث على المزاحمة في الاعمال 
والنافسة من أجل العروج بالأمة إلى آعلی مراتب الکمال ومن أجل تحقیق الري 
الادي والعنوي لها ان" ني العلوم والعارف أو ني الصناعات والفنون أو ني الأذواق 
والفهوم ؛ وبكلمة ني« تقدم الحضارة والعمران»الذي هو معیار تقدم الانسان نفسه"۲". 

ومن احية آحری لا تتحقق السعادة لجموع الامة الا بما يسميه الزهراوي 
«قوة الاجتماع » الي « تتجلى في الظاهر الجتمعة وتعمل عملها على أيدي الا فراد 
المؤتلفة قلربتهم المتحدة مشاربهم وميوهم والتجهة إلى غرض واحد هممهم 
ومساعيهم  »‏ . ان من العسير تماماً تعريف هذه « القوة » بالحد والتعيين » وكل ما 
عکن أن يقال عنها إنها « قوة أخلاقية » ذات آثار تظهر أكثر ما تظهر ي « المحافظة 
على الحوزة والمدافعة دون الق اذا امتدت اليه الأيدي الغاصبة » » كما عکن القول 
با « تتکون من مجموع القوى الغضبية القائمة في الأفراد»: من تكونها واجتماعها 
محدث انجاه الجموع » بإرادة متحدة » إلى المدافعة عن حق المجموع ومصلحته اذا 
ما تعر ضا للخطر . و الحافظة على سلامة هذه « القوة » حمایتها من کل ضروب الفرقة 
والأخطار هو واجب رئیسی من أجل الحافظة على بقاء الأمة وا کتمال نظامها . وما 
حت الآبات القرآئية على « الاعتصام بحبل الله » و « الاجتماع » و « عدم التفرق » 
و « البعد عن الاختلاف» الا تأكيد نطورة هذه القوة وأهميتها ني الحفاظ على الأمة 
واستقلالها والاحتراز من المخاطر المهددة لکیامبا » وني الیل إلى البقاء وحب التقدم 
والارتقاء والشغف في الرتي ال مراتب الكمال الفردية والاجتماعية ما هو طبيعي في 
الأمم والأقوام الي نتزاحم » حقيقة » على ساحة الوجود © . 


)۱( الز هر اوي الستقبل ( الارث الفكري » ص ۸۳۱ ) ؛ الضارة : السنة الثانية » العدد ٩1‏ 
٩‏ شباط ۱۹۱۲ . 

۲( الصدر السابق : ص 4۳۰ . 

(۳) (الارث الفكري ) » ص ۳۶ الضارة ۲ / ۹۷ ۰ 5 شباط ۱۹۱۲ . 

(4) الصدر السابق » ۳۸-۳٩‏ . 
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لقد جاءت آفکار از هراوي الاجتماعية على هامش فعالیته السياسية الحوهرية . 
ولعل من الحق أن يقال انه لم يكن » بطبعه الحاد الثوري التدفق حبوية وحركة » هو 
الرجل المناسب للعمل من أجل « الفلاح الأخلاتي ‏ الاجتماعي » الذي يتطلب مزاجا 
معتدلا" يقوى على التفكير التأملي الحادىء الطويل في قوانين التاريخ والمجتمعم . 
ولعل هذا هو السبب في أن ما كتبه أو حطب به ني هذه الموضوعات كان قليلا” 
جدا . لكن من الواضح أيضاً أنه قد وعى ذلك وترك هذه المهمة لمفكرين آخرین 
متجهاً هو و صاحبه رفيق العظم نحو قضایا السياسة الي ها مساس بالمجتمع » أو قضايا 
الاجتماع الي ها مساس بالسياسة : أما هو فنشط في حقل نسميه في أيامنا هذه 
( السوسيولوجيا السياسية ) » وأما رفيق العظم فانصب تفكيره على قضايا العمران 
والتمدن الي نحا فيها نحو ( الفلسفة الاجتماعية - السياسية ) . 

لکن یظل الوضع الصحیح للز هر اوي هو ذلك الذي مجعل منه رجل « عهد 
الحرية والتحرر » ویربطه بدور « ما بعد الاستور » الذي یقع بين عام ۱۹۰۸ وعام 
4 . لقد شهدت هذه السنوات القليلة أوج نشاط الزهراوي السيامي . أما 
السنوات الي تلتها واللي خاضت ابانها الحكومة الانحادية الحرب الأولى إلى جانب 
المانيا فلم تشهد سقوط رجل الحرية هذا فحسب وإنما شهدت سقوط الحرية نفسها : 
حرية العثمانيين » وحرية العرب على وجه التحديد . 

إن السژال الاًساسي الذي طرحه الزهراوي في دور «ما بعد الاستور » هو 
السؤال التالي : ما هي الربية السياسية الي ينبغي أن تکون | « جماعة العرب » في 
العهد الحديد ؟ 

عن هذا السؤال حاول الزهراوي أن يجيب في سلسلة القالات الي نشرها 
في السنة الثانية من جريدته الي أنشأها في الاستانة عام ۱۹۱۰ وأطلق عليها امم 
« الحضارة » . 

والواقع أن هذا السوال يرتد في نهاية التحليل إلى مسألة « شرح أسباب الصلاح 
والفساد » في البلاد . وقد رأى الزهراوي أن تحديد العلاج لا بد أن يسبقه « تذ كير » 
بالحال قبل « الدستور » وبالطريقة الي زال بها « الاستعباد» » وذلك من أجل استمرار 
حالة « التأفف والنقمة والسخط والتبرم والاستغاثة » الي كان العهد البائد يثيرها في 
النفوس وكذلك من أجل وضع النقاط على الحروف وتحديد الأدوار الحقيقية للعناصر 


۳۹ 


الي حققت التقدم الذي ثم . وقد فص الزهراوي هذه الحال بالقول « ان الروح 
الذي كان غالبا في .ذلك العهد هو روح استعباد » لا روح استبداد بسيط » : وان 
هذا الروح قد انعكس ني أحوال العسكرية الرهيبة وف ربطها بالارادة لا بالقوانین 
الصورية » وتي الحجر على الکتب السياسية والاجتماعية » وي تقهقر حال الزراع 
وني ذلة وهوان عيش الفلاحين وي تنزل مكاسب الصناع من تزايد نفقامهم وي 
ضعف نشاط التجار ... الخ ١‏ . 


لكن الامة قد خلصت من الاستعباد ونالت نعمة « الدستور » والحكم النياي 
فنفضت عن وجهها غباراً من الاضي كان قد أرهقها بعد أن صاحت تطلب 
« الحرية » فكان لحا ما آرادت . وقد يقول قائل : ١‏ ان الأمة ليست هي الي رفعت 
صونا ونادت مطالبة ببذه الحرية وإما أولئك أفراد قوي إحساسهم بوجوب هذا 
النذاء وقوي عزمهم على النهوض إلى هذا المطلب غيز حاسبين حساباً للعوائق الي 
كان الناس یکبرون أمرها في خيالاتهم » فلما آقدموا على عملهم تبين أن تلك العوائق 
سواء كانت كبيرة في حد ذانها أم صغيرة نخضع لنواميس الاجتماع وتتضاءل أمام 
القوة اذا تألفت ونمت ؛ وتأليف هذه القوة لم يقم في فكر الآمة بل ني أفكار آولئك 
الأفراد من الضباط الذين في سلانيك ومناستر » ۱۴ . لكن القيقة في رأي الزهراوي 
هي « أن الأمم ليست إلا عبارة عن مجموع أفراد » وأن كل الأعمال الي تعمل في 
الأمم فما یعملها آفراد » وآن استعداد الأفر اد هو من رزق الامم واستعداد الأمم 
بظهر بواسطة الأفراد . وبيسير من النظر يظهر أنه لولا نفاد صبر الأمة على الاستعباد 
لتعسر سريان الروح الي بواسطتها تألفت تلك القوة » ولولا اشتياق جمهور الامة 
إلى نسيم العتق من ذلك الرق لما كانت تلك الشجاعة الي أظهرها أولئك الأفراد 
كافية لأنتاج تلك النتيجة الي شوهدت ني أيام الانقلاب : أعني اشتراك الناس كلهم 
بالفرح والانبساط الذي أدهش حزب الاستعباد أجمعين فسكنوا حاضعين . على أننا 
إذا قلنا إن الفكرة الأولى في 7 تويض اتاد قد وجدت عندآفر اد + فلاس بمنح 
أن نقول إن المنادين بطلب الحرية کانوا افراداً بل هم کانوا من غير ما ريب جمعاً 
عظيماً من الأمة في مقدمتهم الوف من ضباط وعسكر ( . . ) وكان من وراء الضباط 


)١(‏ عبد الحميد الزهر اوي و ل و م 
( ؟) المصدر السابق » ص ٩-۸‏ . 
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حشد کبیر من مفكري الأمة » في الروم ايلي والاستانة وسورية وغیرها من البلاد 
العربية » من شارکوا في الحهاد السياسي مع « الحيش القلمي والسيفي » » وممن أحدثوا 
في الامة الاستعداد لازالة الاستعباد وتسهیل سریان روح مقاومته بصورة انتهت إلى“ 
توحید العمل وإثماره . ويؤكد الزهراوي أنه قد تلا الانقلاب تغیر في استعداد الأمة 
لكن هذا التغير لیس كبيراً إذ إن قدراً كبيراً من أخلاق « العهد السابق » ما زال 
متفشياً في حياة الأمة الاجتماعية والسياسية . والواجب الآن هو تفهيم الأمة أن 
« الدستور أو الحكم النيابي إتما هو المنهاج اللائق والناسب لحقوق الإنسان من حيث 
هو إنسان سواء وصل القوم به إلى إزالة الشكوى أم ۸ يصلوا » ؛ وأن « مظاهر العزة . 
والرفعة والإخاء الوطي والم.اواة ني الحقوق والطموح في الساواة » الي تحققت لدى 
الأمم التقدمة إنما حققت بفضل هذا النهاج.وهذا كله ينبغي أن يم من خلال « تربية 
سياسية واضحة تقع في الدرجة الأولى على عاتق اب محمعيات » . 

ولكن لاذا تكون « التربية السياسية » بالذات هي منطلق الإصلاح ؟ ان السبب 
واضح وبسيط وهو أن «المحياة كلها تضاد : تقارب وتباعد » تصالح وتعاند › 
تراحم وتزاحم 2 تحام وتلاحم > تواد وحاد » تشابه وتباين » تصاغر وتعاظم 
تجاهل وتعالم 3 تعاضد وصراع » تسام وجهاد 3 تشارك وحياد » تمادح وسباب 3 
تعادل وغلاب » تراض وشجار » تصاف وفجار . ووراء ذلك قناطر الحاجات 
المستمرة ي الأحوال المتضادة بين صحة وسقم »> وقلة وكثرة » وذكر وذهول 
وقوة وضعف » وسعة وضيق » ورجاء وخوف » وفوز وحرمان » . ومع أن الانسان 
قد أدرك فائدة الاجتماع فإنه ما يزال يقاسي في سبيله الأهوال » وما تزال أسباب 
اتآ لف عسيرة وأسباب التنافر كثيرة . والانسان ني هذا كله مضطر إلى مدافعة 
أسباب التنافر وآثاره بين المتنافرين وإلى الأخذ بأسباب التآ لف بين الما لفين . وهذا 
هو أصل السیاسة۱۱ . بتعبير آخر إن غرض الفعالية السياسية في المجتمع « العثماني » 
وی جماعة « العرب » هو رد التنافر بين العناصر إلى الاحاد » والتباغد إلى التقارب » 
والتباين إلى التشابه » وذلك من أجل بناء « قوة عمومية » تكون قادرة باستمرار على 
تحسين الأحوال واصلاحها .. ولا شلك أن مفهوم « الاحاد » هو الحور الذي تعتمد 
عليه بادىء ذي بدء هذه و القوة العمومية » . والاتحاد النافع هو « صيرورة الاشیاء 


(۱) عبد الحميد الزهراري : تربيتنا السياسية (4) » ص ٩۲‏ . 
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التعددة شيئاً واحداً » . لکن هذه الوحدة لا تعني بالضرورة اختفاء القومات الشخصية 
الأساسية للجماعات القومرة الي تنضوي في « جماعة عامة » کبری . وكذلك لاشاف 
أن أنفع صورة من صور الاتمحاد هي تلك الي تجتمع فيها ابحماعات التباينة على المحبة 
والودة التبادلة لاعلاء شأن الوطن الشامل للجميع مع « تباينها في الأنانيات» 1 3 
خروج كلمة « العنصر ا من الأفكار لا من قاموس السياسة فقط . 

« الاحاد العنومي ) فإنه لايرسخ أساسه الا بتقوية 2 « الروح العمومية » في کل جماعة 
تقوية تنكس بصورة أكيدة على د القوة العمومية » للجماعة الكبرى . 


إن القضية الي تكمن ي هذه الأفكار هي على ) واجه التحديد قضية العلاقة بين 
الدولة العثمانية ‏ ذات العنصر ال رکي الحا کم بالاجمال ‏ وبين «العناصر » أو 
« احماعات القومية » الي تنتمي طذه الدولة . والذي e‏ الزهراوي بالذات هو عا 
وجه التحديد وضع « جماعة العرب » بالذات » والسبيل إلى نحسین ا 
ولقد اتفق الزهراوي مع رفيق العظم اتفاقاً تاماً في القول ان « اللامركزية الادارية » 
هي خير حل للمسألة العربية . وم يكن « مؤتمر باريس » الذي ترأسه الزهراوي نفسه 
إلا تجسيداً لمطالب الي أعلن عنها بیان « حزب اللامركزية الادارية العثماني » الذي 
صاغه رفيق العظم . أما الفكرة السياسية ‏ الاجتماعية الرئيسة الي ظل اازهراوي 
يدور حولما خلال هذا الكفاح السياسي » فقد كانت فكرة «الروح العمومية» 
و ١‏ الفكر العمومي » لجماعة العرب » وهي فكرة استقاها الزه هراوي > بلا شلك » 
من قراءاته لونتسکیو بصوزة خاصة . لا شك أن الزهراوي ۸ ية يغفل دنا غن الاطار 
العثماني الذي كان مرتبطاً في ذهثه بالاطار الاسلامي العام > لکنه كان يعلم تام 
العلم أن اهتمامه الخاص ينبغي أن ينصرف إلى « العرب » بالدرجة الأولية » إذ في 
تحسين أوضاعهم وفي امام للدم من أجل المشاركة في تسيير دفة الدولة على 
أساس من قواهم البشرية الي هي أكبر بكثير ما كان معترفاً به رسمياً تكمن 
أفض ل الوسائل لتقوية الدولة كلها والارتقاء بأحواها.وهذا ما يفسر دعوة الزهراوئ 
الستمرة إلى اجراء احصاءات سكانية للاقظار العربية من أجل أن تمثل تمثيلا” عادلا” 
في مجلس « البعوثان » في الاستانة وفي كل أجهزة الدولة العليا والدنيا . 


لقد كان الزهراوي مقتنعا بان آجدر ما ينبغي أن تتوجه إليه الأبصار هو أمر 
الروح العمومية في كل جماعة » « وذلك أن كل جماعة فبها شيء ء من الحياة يكون 


۳۳۲ 


شائعاً فیها مؤثر تحس به نفوس الا فراد يسمى ( . . ) بالروح العمومية . آما الجماعة 
التي لیس فیها آثر من الروح العمومية فهي إلى الوت أقرب منها إلى الحياة . م على 
نسبة قوة الروح العمومية في الجماعات تکون درجات حیانها » وعلی نسبة حياة 
الجماعات تکون درجات احياة للأمة العظمی الي تتکون منها » ۲۷ . 

إن الروح العمومية هي مبدأ الاتحاد والقوة . ولاشلك أن صيرورة البشر جنساً 
واحداً حلم من الأحلام اللذيذة- الي یفوق مع ذلك نحققها ني عالم لواقع کل تصور 
انساني - إلا أن الاتحاد الطلوب هنا هو اتحاد جماعة معينة لدیها روح عمومية معينة . 
أما القوة الي تردف الانحاد - وهي تستند من غير شلك إلى مفهوم « التعصب » الذي 
هو « التجمع لتعاون » من أجل خير الذات أو الجماعة ‏ فإنها جديرة بأن تمنع الضادة 
والنافرة بين ابلماعات والأمم » فان القوة اذا وجدت آمامها قوة اضطرت أن تقف 
وتودي الاحترام » وأما إذا وجدت آمامها عدماً فانها تدوس وحق ها أن دوس » 
وومن أسقط نفسه من خطر الوجود لا ينبغي أن يلوم غيره على الرور فوقه فان هذه 
سنن البشر أجمعين » ۲۳ . ولکن ماذا يصنع « القلیلون » حینتذ - أي في اطار فلسفة 
سياسة من هذا النمط -]ذا کانوا في حبط کر أهله مالف شم ؟ الحواب « أن 
لذلك علاجاً مرکباً من جزأين يؤخ أحدهما من طبيعة نفوس القليلين والاخر من 
طبيعة الحیط . فالذي من طبيعة نفوسهم هو الصبر والثبات وحسن الاستعداد حى 
تقوم كثرة الفوائد من وجودهم مقام کترة عددهم . والقليلون الذين لا يعتصمون 
بالصبر والثبات وحسن الاستعداد فهم بين الكثيرين أعداء أنفسهم لا الكثيرون . 
وأما الذي من طبيعة المحيط فهو العدل ( . . ) أحسن كافل لبقاء وجودهم وحفظ 
حقوقهم . والمحيط الذي لا عدل فيه لا ينبغي أن زع القليلون فيه على أنفسهم فان 
أولئك الكثيرين الذين فيه لاحقون مم إلى الذلة ثم البوار وبئس القرار» ۳۱ . 

أما تدیتن الدولة بدين معين » هو الإسلام » فلا ينبغي أن يكون حائلا” بين 
ابحماعات الصغيرة الي تدين بدين آخر وبين شعور الانتماء والإخلاص والعمل للأمة 
والوطن . كا أن تباين « القوميات » لا ينبغي له هو أيضا أن يكون سیب لاتنافر 


(۱) عبد الحميد الزهراوي : تربیتنا السياسية ( 8 ) » ص ۲۰ . 
(؟ ) عبد الميد الزهراوي : تربيتنا السياسية ( 4 ) » ص ۲۷ . 
(۳) المصدر نفسه » ص ۲۸ . 
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كله حائلا" دون تعاون الختلفین فيما لحم فائدة فيه «شترکة: کعمران المزارع 
وإقامة التاجر والمصائع والتوسع في الاختراع اع وتكثير أنوا اع ابضائع . ودكذا و جدنا 
الاختلاف الحنسي أيضاً لم يحل دون هذه الفوائد أيضا » ووجدناهما لم ينعا أن 
يتسا كن المتخالفان في بلد واحد وبيت واحد ولم عنعا أن يرسخ الملك في بلاد كثيرة 
الملك من أهل دينها ولا هل جنسها . وإذا رأينا أثراً فظيعاً للاختلاف الدبي والحنسي 
فإنا غب التتبع والامعان نجده في الحقيقة أثراً للاختلاف اسيامي » ۱۱ . ومن ناحية 
ا لا پنبعي آن نلقي تدعا للذين يقولون أن تدين الدولة بدين الام هو ١‏ عرة 
ي سبیل ارتقانما » » فان « هذا الدين هو دين آولئك الذین فتحوا الارض بلمح 
البصر ۲۳ فكيف یکون مانعاً من ارقي » ؟ ثم انه دين قوانين واجتماع يساعد العقل 
با فيه من الشرائم والاداب الراقية » كما شهد بذلك هذا الفکر الفاضل النادر الذي 
ولا يعتقد بالادیان » والذي هو «رجل من الصدق على جانب عظیم » : الد کتور 
شبلي شمیل ۳ . 
وينبغي ألا يذهب ااظن بأحد إلى الاعتقاد بأن الدعوة إلى ااروح العمومية وإلى 
الاحاد والقوة في «جماعة العرب » هی دعوة تنطوي على تنکر لاجماعات الأخرى 
وللانسانية . ذلك أن هذه الدعوة تجسد ني حقیقتها مضمولاً أخلاقياً قویاً هو تجسید 
لتلك « القوة الأخلاقية الي كانت لأسلافهم الذين استطاعوا أن بوا الناس کا 
أحيوا أنفسهم 8 فكانوا أحياء العالي والکارم وخصوم الفظاظة و اانذالة داعا » 
وبذلوا جهدهم للإنسانية ف سبيل إحياء العدل والاحسان وازهاق البخی واأعدوان». 
وهی أيضاً دعوة إلى « المجد » لا تتعارض مع أبة دعوة مائلة يمكن أن تستجیب ها أية 
«قومية» أخرى . ذلك أن « الجد لذة روحية . فهو ني حلاوته لدى الروح أمنية 


. ه١ ص‎ » )٩( الزهراوي : تربيتنا السياسية‎ )١( 
(؟) كانت هذه الفكرة » فكرة الاعتقاد بأن انتشار الاسلام السريع و بناده لحضارة متنامية الثراء‎ 
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کل فرد بالاصالة » وبغية کل أمة بالتبعية . فالامال كلها إلى الجد مسير ها والاعمال 
جمیعها إليه مصير ها . ولولا الجد لتضاءل الأمل » ولولا الأمل لبطل العمل (. . ) 
الجد لا يأتي إلا بالتعاون . فالمجد الانساني من حيث هو يكون بتعاون أفراده 
وجماعاته . ومجد كل قسم من البشر يجبىء بتعاون أفراده كلهم . ومجدكل فرد [نا 
يقام بأن يكون معيناً ومعاناً » '٠١‏ . 

ولكن كيف يعرف الفكر العمومي للجماعات وكيف يوجد هذا الفكر للجماعات 
ولجماعة العرب على وجه التحديد ؟ 


إن الروح العمومية الي تبر « رغائب الجماعة ومطالبها » تظهر أولا" على ألسنة 
أكثر الأفراد , ثم يكون بين هؤلاء الأفراد « طائفة » هم أشد حرصاً على كل تلك 
الرغائب » «فیتقدمون » إلى اللا بأمهم المرتادون للجماعة الطالبون ها الفوائد 
والصارفون عنها المضار . ر فالنفر الذين يفوزون من هذه الطائفة بإقبال احماعة 
وتسلیمها ام أعنّة الأمور هم الذين يكونون مديري سياستها » ويكون حيئئذ 
عملهم هذا - آعي الادارة - هو عمل الجماعة عینه . وتنمية الروح العمومية في 
جماعة » هي النقطة الأولى ني أي بناء سياسي ذه الجماعة . والزعماء هم « نبات » 
الأسباب ان الكونية » » فيهم تتجسد الروح العمومية وبهم يناط أمر سياسة 
الجماعة وادارة شؤوما . أما قيام الزعماء في الحماعات فيمكن أن يكون بالانتخابات 
المعروفة » أو بالاستعدادات الشخصية » أو بقرب الهنة والعمل الذي يأخذ به بعض 
الأشخاص من الأمور العمومية . وبقدر ما يعمل ممثلو الجماعة على نحقيق رغائب 
« الروح العمومية » يكون هؤلاء الممثلون جديرين بالزعامة والقيادة ۲۳ . ان الواجب 
الأول للباحث ف وسائل الارتقاء للجماعات هو البحث عن الروح العمومية فيهاءفان 
كان حسناً اجتهد ني إنمائه وإشباعها منه وان كان غير حسن التمس لنفسه بعد ذلك 
علاجاً وسياسة في موقفه منها والتمس لا ما يرجو من وسائل تغيير ذلك الفكر . 
أما إذا لم يتعرف هذه الجماعة على « فكر عمومي » فان الواجب هو الاجتهاد في 
إجاد هذا الفكر ۲۳۱ . 
)١(‏ الصدر زنفسه» تربيتنا السياسية ( 4 )ا » ص ۲۰ . 
(؟) الزهراوي : تربيتنا السياسية (۷)» 40-4۲ (جريد الحضارة ۲۵۰)۰۹/۲ مایس۱۱٩۱).‏ 


( ۳ ) الزهراوي : تربيتنا السياسية (م) »> ص 4۷ (جريدة الحفارة 1۲/۲) (هاحزيران1!١15).‏ 


۳۳۵ 


. ولقد كبر أمرا عل ا از هراوي آن شین روحاً عمومية وفكرآ عمومياً لدی 
( العثمانيين ( يجماعامم الكثيرة ذات الأديان والمشارب والمذاهب والأجناس 
المتياينة . وعل الرغم من" أنه صادف بعض اأصعوبة ف تین الروح العمومي والفکر 
العمومي لجماعة العرب ' العثمالیین - سيب اختلاف آدیامم ومشار رهم ومذاهبهم 
نارهم أيضاً فانه وأى « کل هؤلاء العرب المختلفين داراً ودرا ومذهيا 
ومشرباً متفقین 5 هذه الأمور : ( الأول ) التنبه بعد امجوع الطویل ؛ ( الثاني ) 
استحسان التء‌ارف و التعاطف بعد التقاطع 4 ( الثالث ) الحرس عل تأمید اللسان 
ومقاومة. کل فكرة تقضى بإضافته وإقامة غير ه في بلادهم مقامه بالتدريج ؛ (اأر ع 
رص على أن يكون رهم من حيث الجموع عترم + الخامس ) الخرص عا 2 
أن یکون وجودهم من حيث العلوم والأعمال الصالحة لاحياة بصورة تەر أولياءهم 
في هذه الدثیا وتكيت أعداءهم » 3١‏ . 


إن هذه الرغائب والطالب ا ہی تعكس الروح العمومي عند فرب هى على وجه 
التحديد ما شغل الزهراوي قاو العظم ومحمد رشيد رضا فق ف الفرة الى 
تقع بين عام ۷۱ Tp‏ > وهو العام الذي آعدم فيه الز E‏ یک ال 
باشا ي دمشق . ومن ن الواضح أن هذه الطالب عثل دمح ما جاء في ١‏ بيان حزب 
اللامركزية الادارية العثماني » الذي صاغه رفيق فيق العظم في في عام ۰۱۹۱۳/۸۱۳۳۲ 
والذي مثل الزهراوي أصحابه ٤‏ المؤ عر الذي عقد ف ا العام ذفسه لمطااية 
الاحادیین باصلاح بلاد العرب اصلاحاً اجتماعباً وسياسياً عا ا من الادارة 
اللام رکز بة یفر ضه « هذا العصر » عصر المتازع الشديد ٤‏ ميدان الحياة » . فقد جاء 
في هذاالبيان»الذي ربط الاصلاح الاجتماعي بالاصلاح السياسي ر بطاً عضوياً حازماً؛ 
أن وجود الأمة السياسي والاجتماعي بين مجاميع الإنسان الحية متوقف على شكل 
الحكومة )ء وأنه وكلما كانت مشاركة ااشعب للحكومات آکتر كان وجوده 
آضمن ۰1 أي وأن أفضل شکل من أشكال الحكومات 2 الدستو ۱ رق : وأفضل 
آشکال اللستوري هو اللامرکزیة»»خصوصاً في المالك الي تعددت فیها الفروق 
والمذاهب واللغات واختلفت فيها العوائد والتقاليد والأخلاق . ذلك أن اللامركزية 
هي أفضل مرب لأفراد الأمة على الاستقلال. الذائي الذي هو خير وسيلة لري 


١ (‏ ) الصدر السابق » ص 4٩‏ . 


۳۳۹ 


الأمم لأا » أي اللامركزية »«تأبی بطبیعتها أن تکون تبعة الحكم مقصورةعلى أفراد 
قلیلین تصدر عنهم القوة والعمل إلى كل ناحية من أنحاء المملكة. . .»؛انهاه توزع 
التبعة على أفراد الأمة عقدار ما تعطيهم من السيطرة على مصالح الوطن » وبسبب 
ذلك تنزع عنهم ثوب ا حياة الاتكالية الق المقوت حياة الاعتماد على غير 
النفس » وتفسح أمام کل فرد مجال العمل الواسع في جهاد الحياة » وتمهد للشعب 
بلوغ غايات المدنية والترق والعمران من أقرب سبيل وف وقت قصير » ۲ . 

وانه لامر مؤكد أن آفکار « حزب اللامركزية » السياسية ‏ الإدارية هي الي 
طبعت فكر الزهراوي وعمله في السنوات الأخميرة من عمره القصير الحافل 
بالنشاط وال جيوية والثورة . ولو قدر للزهراوي أن يشهد الأمل الذي كان يداعب 
روحه » وهو الأمل الذي تمثل في النهاية في بناء « دولة عربية » منتقلة ظن كجميع 
أتباع « حزب اللامركزية » أن الدولة البريطانية يمكن أن تساعد على بناجا » لذهب 
فكره وعمله في وجهة جديدة لا ندري مدى غناها وثراما . لكن « المستقبل » الذي 
كان يعلم الزهراوي أنه لغز يصعب سبر أغواره » لغز يعسر تماماً على البشر فلك 
زموزه واختراق حجبه المغيبة » قد حمل للعرب أكبر خيبة أمل في تاريخهم الحديث. 
لتقد صدق هذا « المستقبل » حاوف معاصره شكيب ارسلان الذي ظل إلى جانب 
الاتخاديين في دخولهم الحرب مع الانيا . وعلی الرغم من جهود شكيب ارسلان 
المخففة في كبح جماح « الاتحاديين » الذين فقدوا أعصابهم أثناء الحرب » وني 
صدهم عما اقدموا عليه من ارسالهم لفريق من مستنيري العرب وكبار رجالهم» 
وعلى رأسهم الزهراوي نفسه » إلى خشبة الإعدام ۲۷ » فإنه يمكن القول ان الفريقين 
قد خسرا المعركة : فريق المسلمين الذين وقفوا إلى جانب الانحادیین العثمانيين » 
وفریق المسلمين الذين ابتعدوا عنهم وأرادوا تأسيس ١‏ دولة عربية ١‏ مستقلة . لقد 
كانت النتيجة أن دولتين استعمار يتين عريقتين »هما انكثر اوفرنساء قد تقاسمتا العالم 
العرلي «الحرّر » من الدولة العثمانية الي انتهت إلى حدود تركيا الطبيعية » لتفرضا 
عليه تجزئة جذرية منظمة » سياسية وثقافية واجثماعية واقتصادية » ولتخضعاه 

)۱( بیان حزب اللامركزية الادارية الءئاني » المنار » مجلا ۱۰ » جزء ۲ 6 ۱۹۱۳/۱۲۹۱ ٩‏ 
ص ۲۲۳۲۱ - ۲۲۹ . 

( ۲ ) انظر بعض تفصیلات هذه النقطة ني : شکیب ارسلان + السید زشيد رضا واخاء ار بعين عاماء: 
الطبعة الاو لی ۱۹۱۷/۱۲۵۱ > ص ۱۵۳-۱۵۰ مثلا » وني أماكن متفرقة . 1 


۳۳۷ 


لصورة جديدة من « الاستبداد » هي « الاستعمار » الباشر أولا” بالاحتلال » ثم 
غير الباشر بزرع ١‏ الأعوان » آوه العملاء » . لقد حرمت انجلترا وفرنسا على العالم 
العرني الحرية كا حرمتها عليه عصور الاستبداد السابقة . وهما لم تکتفیا بتقطيع أو صاله 
سياسياً نما خلقتا الظروف الناسبة الي هيأت فيما بعد لزرع دولة « اسرائیل » حلا 
٠‏ مزعوما للمسألة اليهودية في آوربا ؛ وحجر عترة في طریق تقدم الأقطار المجزأة 
واتحادها يضاف إلى الصعوبات الداخلية فيها . وبين هذا وذاك آدخحل السادة 
االحدد » الستعمرون » الم العرني في دوامة الأفكار الغربية نفسها . ومع أن تاريخ 
العام العربي ابان الاحتلال » وني فترة ما بين الحربين الکونیتین » كان بالدرجة 
الأولى » تاريخ «حركة وطنية » خالصة تنشد الاستقلال والتحرر السياسيين »إلا أن 
بعض القضايا « الدينية - السياسية » الكبرى قد أثيرت في هذه الفترة » وخاصة في 
البلد الذي كان أكثر الأقطار العربية الإسلامية جذباً وتأثیرا : مصر . أما الذي أثار 
هذه الشکلات فهو » على وجه التحديد » الحضور الثقافي اور الذي دعمته 
ادارة الاحتلال منذ عهد كرومر خاصة » وهو الذي لقيت مشروعاته «التغريبية ٠»‏ 
الي طبقت تطبيقاً واسعاً في الادارة المصرية» ترحيباً واسعاً لدى الأحزاب المصرية 
وخاصة ( حزب الأمة ) أولا»ثم (حزب الوفد ) وحزب ( الأحرار الدستوريين ) . 
وقد دعمت هذا الحضور الثاني الأورلي الفعال ودعت إليه محماسة منقطعة النظير» تلك 
العناصر التي تلقت العلم في الغرب + في فرنسا وبريطانيا خاصة » من أمثال طه حسين 
ومنصور فهمي ومحمود عزمي وعلي عبد الرازق . وبطبيعة الحال كان ثمة إلى جانب 
أولئك وهؤلاء مجموعة قدعة نسبياً من الكتاب المسيحيين » المصريين أو المهاجرين إلى 
مصر من‌بلاد الشام » من أمثال شبلي شميل وسلامة موسى وفرح أنطون.والحق الذي 
ينبغي أن يقال هو أن ادارة الاحتلال لم تكبت جل صور الحرية في مصر » وإتما 
أفسحت ممالا واسعاً بصورة خاصة لحرية ‏ التغریب » الي وقفت وراءها وشجعتها 
وحمت دعاتها من ردود الفعل الشعبية: والينجلت خاصة في حملة « التغريبيين » على 
القواعد الإسلامية والمعطيات الدينية » ليس بقصد اصلاحها وإنما بقصد نبذها نماث 
من أجل إحلال الثقافة الغربية محلها . 


۳ - وقصة « التغريب » في العالم العربي ‏ وخاصة في مرحلة مابين الحربين » قصة 
معروفة »وكل قول فيها يمكن أن يبدو تكراراً لامسوغ له» فان مورخخي الفكر العرنب 


۳۳/۸ 


الحديث » من الغربيين والعرب على حد سواء » قد وقفوا عند هذه الظاهرة وحللوها 
تحليلا” لا مزيد عليه » لا بل الهم لم ينظروا إلى الفکر العرني الحديث إلا من خلال 
هذه الظاهرة ومن خلال مصر بالذات الي وجدت فيها ‏ بالاضافة إلى لبنان- خير 
موطن ومأوى . وحن لا عهمنا من هذه الظاهرة إلا وجهها السياسي - الديي لا 
الوجوه الأخرى.ومع ذلك فينبغي القول ان اسماء التغريب الكبرى الي ربطت سا 
سمى ب ١‏ الدائرة الصماء »؛تظل بالدرجة الأولى هي أسماء أحمد لطفي السيد وشبلي 
شميل وسلامة موسی وطه حسين ومحمد حسين هيكل وعلي عبد الرازق ومحمود 
عزمي ومنصور فهمي واسماعيل مظهر . وقد عبر هؤلاء الكتاب عن أفكارهم في 
كلية الآداب من اللخامعة المصرية ون المنتديات » وفي عدد من الصحف والجلات على 
رأسها « الحريدة » » و« السياسة »» ومجلة ( العصور )» ور الجلة الحديدة) . والحق 
أن بعض هؤلاء الكتاب » وخاصة من بين المسلمين » قد ارتدوا ني فترة لاحقة » 
عن معتقدانهم التغريبية الي تبنوها بعد الحرب الأولى مباشرة » واقتربوا بشكل قوي 
واضح من مفهوم خاص للأصالة العربية الإسلامية . وكان على رأس هؤلاء المرتدين 
اسماعيل مظهر ومنصور فهمي ؛ وحسين هيكل » وإلى حد ما طه حسين نفسه . أما 
القضايا الي روج ها هؤلاء الفکرون » ما يمكن أن يدخل في اطار مفهوم عام جداً 
للتغريب » فيمكن ردها إلى ثلاثة مفاهيم أو مواقف رئيسة : 
أوها : التغريب بالعی الحاص الضيق هذه الكلمة » أي ععی نبد الشرق 
والعرب والإسلام واللحاق مباشرة بالدنية الغربية بكل حسنامها وبكل سيئاتها . وأبرز 
من مل هذا الانمجاه. أحمد لطفي اأسيد وسلامة موسی وطه حسين ومحمود عزمي » 
الذين ارتبط لديهم مفهوم التغريب بمفهوم « القومية المصرية أو الفرعونية » الضيق 
المعادي صراحة لكل انتماء عربي وإسلامي وشرئي تاريمي أو ديي أو أدني و 
يكن العداء للعربية « الفصحى » ومعركة «القدیم والحديث » إلا وجهاً لظاهرة 
التغريب بهذا المی , 
ثانيها : الليبرالية » بحیث تحرر العقول من كل سلطة عقلية سابقة » وينظر إلى 
. موضوعاتث المعرفة والمجتمع والإنسان نظرة عقلية متفردة مدعومة بالفكر الوضعي 
الحالص . وقد مثل هذه النزعة اسماعيل مظهر وطه حسين . وقد طبق طه حسين 
التفكير الليبر الي والمنهج الديكارتي ‏ اللیبرالي في جوهره و ١‏ النقد العلمي » على 


۳۳۹ 


دراسة الأدب العربي ابلاهلي فق رأه قراءة متحررة من کل معطی دبي سابق فانتهی 
إلى نتائج رأیبعض نقاده آنہاح ر جت به عن حدود « الاعتقاد الاسلامي » خروجاً ربط 
اسمه بقضية طويلة عريضة لامسوغ لعرضها هنا . أما شبلي شميل وسلامة موسی 
واسماعیل مظهر فقد ارتبطت الليبر الية « العلمية » عندهم پتبي الدارويئية أو مذهب 
النشوء و الارتقاء والترویج له تروماً واسعاً . 


فالنها : العلمنة » تبلرت في الدعوة الصريحة إلى تأسيس الدستور على « القانون 
الوضعى » » وتأسيس « الدولة » على قواعد « عصرية غربية » ليس للدين الإسلامي 
أي دور فيهاء أو بتعبير مشهور : « فصل الدين عن الدولة » . ومع أن هذه الدعوة 
قديمة روج لها هانوتو واللورد كرومر وجميع الفکرین المسيحيين العرب» وطبقتها 
عملياً تركيا الكمالية حين ألغت اللحلافة سنة 19174 إلا ها قد ارتبطت منذ عام ۱۹۲۵ 
باسم شيخ أزهري « سابق » هو علي عبد الرازق ٠‏ 

إن المفهومين الأساسيين الذین مما صلة عضوية مباشرة بالقضية السياسية الي 
مهمنا في هذا الفصل هما مفهوم « اتغریب » بالعی الاصطلاحي الخاص » ومفهوم 
« العلمنة » . أما الدلالة السياسية لفهوم التغريب فتکمن في دعوة « التخریبیین » إلى 
الحروج من الداثرة العربية والاسلامية حروجاً كاملا أو شبه کامل . وهذا اخروج 
لا بتبلر في جرد الدعوة إلى إحياء قومیات قدعة دارسة ضيقة فحسب ‏ وإنما یتبلر 
بصورة خاصة » في التبي الکامل للقيم الأخلاقية والاجتماعية والسياسية للمدنية 
الغربية وني الدعوة صراحة للار تباط. بأوربا والتبعية ما . لا شلك أن انماط التفکیر 
التقليدية الحامدة الى مثلتها في مصر خاصة بعض الاوساط الدينية قد دفعت التخریبیین 
إلى هذا الحروج من الدائرة العربية الإسلامية » لكن هذا لم يكن هو السبب الحقيقي 
أو الوحيد . فإن الأوساط الي حرج منها التغريبيون - الأوساط البورجوازية المصرية 
المر تبطة بالاستعمار البر يطائي ‏ والأوساط الدينية الإسلامية المتسمّرة عند مجموعة من 
القيم الدينية الإسلامية الي كفت عن الفاعلية » والتتلمذ على الغربيين في فرنسا أو 
انجلير! » والعناصر الي ربتها « الادارة الانجليزية» . هي الي ينبغي أن تعزی إليها 
' بالدرجة الأولى عملية التحلل والانعتاق من الدائرة العربية والإسلامية . والذي يثير 
الاهتنام لدى الكتاب التغريبيين ‏ من المصريين خاصة - هذا الانقياد الكامل 
والاستسلام العجیب للقيم الغربية » وهذا الغیاب الطلق لكل روح نقدية بازاء هذه 
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القيم . فلقد اشتعلت رژوسهم ذکاء ونقداً للمدنية العربية الاسلامية بینما تقلص هذا 
الذكاء تقلصاً كاملا“ بازاء المدئية الغربية الي كانت تلاتي في عقر دارها » ني‌الفترة 
نفسها » انتقادات لا ترحم . وانه ليكفي » کشاهد على واقع هذا الحال » أن نتأمل 
في موقف واحد من کبار التغریبیین في تلك الفترة »> هو طه حسين : فبینما هو 
يصطنع المنهج الديكارثي في دراسته للشعر ابلاهلي - وهو منهج لا يلو من الرصانة 
لكنه أيضاً لا علو من التحكم - فإنه في مقترحانه الثقافية لمستقبل مصر ون هذا 
النهج ؛ فهو يتنكر للثقافة « التاريخية » لا من أجل أن ينهج نهجاً ديكارتياً فيوجه 
فكره نحو المعطيات الباشرة للفكر يتأملها نقدياً ويستنبط منها مقترحات تستجيب 
استجابة أفضل للواقع العطی » ولكن من أجل أن يستبدل بها مرة واحدة وبلا فحص 
معطيات الغرب الي لا حضو ر ها مباشرة أمام الوجدان والفكر المصريين ۲۷ . 


وانه لمن الممكن لدارس الفكر التغريى الصري إذا ما أغراه البحث عن الأسباب 
أن نعزو غياب التوازن في هذا الفكر إلى أحد أمرين : فهو إما أن يكون نتيجة لهزيمة 
نفسية ثقافية ولدتها الهزيعة السياسية » أي أن المغلوب یل دوماً إلى تقليد الغالب » 
بحسب رأي ابن خلدون القديم ؛ وإما أن « تجربة » هؤلاء المفكرين قد كانت كاملة 
من وجه ناقصة من الوجه الآخر : فهي كاملة من حيث انبم قد عانوا معاناة كافية 
حالة « الاتحطاط » ني الدنية العربية فكان من الطبيعى تماما أن ينفروا منها ؛ وهی 
ناقصة من حيث [نهم حين اتصلوا بالغرب لم يتصلوا به إلا لفترة قصيرة وني حدود 
ضيقة لا تكفي لتعريفهم على جميع وجوه هذه المدنية » فضلا عن أنهم قد عرفوا 
هذه الدنية وهي ني أوج تقدمها وفمة انجازانها . ولا شلك أن المفكرين المسلمين 
الذين سقطوا سقوطاً كاملا”. في أحضان المنظومة الليبرالية العلمانية ‏ التغريبية قد 
كانوا يفتقرون إلى قوة في النفوس ونفاذ في الرؤية وبعد في النظر وحس نقدي على 
درجة عالية من التوازن . أما الذين وقفوا في الطرف الخر من الحلبة » وأعي 
الفکرین الدينيين التقلیدیین » فقد کانوا هم أيضاً يفتقرون إلى عين هذه الصفات ؛ 
ذلك أن استسلامهم الکامل لسلطة الماضي وللقيم التقليدية ولفاهیم دبنية كفت عن ٠‏ 
الفاعلية والتأثير » ولناهج وقفت عند الأقدمين » لم يكن من شأنه إلا أن يدفع 


(۱) طه حسين : في الشعر اماهلي » القاهرة. > ١475‏ » ومستقبل الثقافة في مصر » القاهرة 
1596 . . ۱ 
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« الحدئین » إلى أن يديروا ظهورهم لمذه الفاهیم وتلك الناهج . قد يكون جوم 
طه حسين على الأزهر والأزهربين ما پسوغه ؛ وقد يجوز لواحد كعلي عبد الرازق 
أن يقف «عل أطلال الأزهر » ويرثيه ويرئي أهله » ولكن الأزهر والأزهربين ۸ 
يكونوا سوى « قرويين » و « فلاحين » و «فقراء » قصيري الباع ضعاف القوة » ۸ 
ترسلهم البورجوازية المصرية وادارة الاحتلال إلى باريس ولا إلى لندن ليحصلوا 
العام « المتقدم » ويقرأوا مونتسکیو وهوبز وروسو وكونت وداروين» حیث يتقبلون 
بصدر رحب دعاوى كل « تغريي» عائد ليس له من رغبة سوى نقض البيت وإسقاطه 
على رؤوسهم . ومن أين للأزهريين التقليديين أن يمتلكوا الأسلحة الي تذرع با 
التغريبيون من منطق سليم وسفسطائي على حد سواء ! 

وفي كل الأحوال لم يكن وضع النقاط فوق الحروف مکناً إلا بفضل فئة من 
المفكرين عرفت الغرب والشرق على حد سواء » وخبرت مدنية العرب ومدنية 
الغرب بلا رياء وبلا ضعف وتخاذل . ولم تكن الأقطار العربية الخاضعة لموجة 
« التغريب » لتفتقر إلى مفكرين من هذا الطراز . لا شاك أن أمثال محمد رشيد رضا 
وعحب الدين انلطیب ١‏ - وهما كاتبان دينيان بالدرجة الأولى»آمنا بقيمة الغرب 
وفوائده على الرغم من أنهما لم بر اه حقيقة” و يعرفاه معرفة كافية ‏ قد قاموا 
پواجبهم في صد الحجمة التغريبية ‏ العلمانية الليبر الية » لكن أمثال منصور فهمي 
الصري الذي بدأ حباته تغريبياً ينتقد تصور الاسلام لدور الرأة الاجتماعي في رسالة 
قدمها للسوربون ثم ارتد بعد نحين عما جاء فيها »> ومحمدك كرد علي السوري الذي 
عرف الشرق والغرب على حد سواء » والإسلام والأزمنة الحديغة بدرجة كافية » 
ومحمد حسين هيكل الصري الذي تزعم الليبرالية التغريبية من عام ۱۹۲۲ حى عام 
۳ ثم ارتد ليضع « حياة محمد » في مکانبا الصحيح » واسماعیل مظهر الذي بدأ 
داعية أكبر لليبر الية والنشوئية » ثم علال الفاسي الذي ناضل من أجل استقلال المغرب 
وحريته ومن أجل الإسلام والعرب من خلال المنظومة الفكرية العربیةالاسلامية 
والنظومة الغربية على حد سواء- هم الذين يصح أن يستمع إليهم باهتمام أكير ي 


(۱) انظر مقالات تحب الدين اللطيب في مجلة(الفغم)» وني مجلة ( الزهراء) » الاصلاح الاسلامي 
و الاعداد لم الز هرای مجلد ۲ جز ء۰ ۱شوال؛ 4 ۱۳( موه - ٠٠١‏ ) » محافظون : الز هراءء جلدم »> جزه 
۱( ص ۲ - ١‏ ) » حملة التجدید و الاصلاح (| الز هرای جلد 4 > چاو )ص ۲- ۵۱۳۹۱ 
و ( خطاً اسلوب بعض دعاة التجدد) علحید عز 3 دروژة ‏ اازهراء » شلد ۳ » + ١‏ 0 سنة ۱۳۵ خ. 
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هذه القضية القائمة على مجموعة من التجارب الناقصة أو البتورة . ویکفینا هنا أن 
نتذ کر مواقف بعض هؤلاء الفکرین من أجل تبين الصورة النهائية الي بدت هم 
علیها هذه المسألة . 

آما منصور فهمي فقد انتبه إلى « السقطة » الکبری الي تعرض ها طه حسین حين 
عطل قواه عن الابداع الأضيل تعطیلا" كاملا 'ليسير بحسب طرائق الغير » سيراً 
مطلقاً ۱" : دان ما لقنا عن الغربيين واتخذناه من مکتشفانيم واصطنعناه من مت عابم 
كان لا بد لنا من اتخاذه واصطناعه لأن الحيرات الى تثمرها عقول البشر ليست وقفاً 
على ناحية من نواحیه . ولکن هناك فرقاً بعيداً وبوناً شاسعاً بين من يأخذ عن غيره 
ويستعين بطرائق هذا الغیر وبين من يأحذ عن الغير ليركن إلى ما يأخذه فیعطل قواه 
المواتية ونشاطه الكمين . وشتان ما بين من يأخذ سلاح الغير ليقهره به » وبين من 
يتخذ سلاح الغير ليكون له ماماً ( ... ) اولا یری من يدعونا ويريدنا على أن بمعن 
في الاقتداء بالغربيين في مسائل الثقافة أو في غيرها أنه إنما يدعو في نفس الوقت إلى 
استساغة موقف الاستكانة والركون إلى الانقياد ؟ على الأمة الي تريد عز ها أن تمعن 
في الابتكار. بمعاني هذه العزة وبرغبتها في أن تغاير غير ها من الأمم بمشخصاتوصفات 
ترفعها عن غير ها من الأمم ) . 

وهو يحدد تحديداً أدق الوقف النقدي 1 « الأمة العربية » - لا « الأمة المصرية  »‏ 

١ (‏ ) عبر طه حسين في « المرحلة التغريبية المالصة» من حياته عن آرائه الي تذ کر بآراء سلامة موسى ) 
في كتاب « مستقبل الثقافة في مصر » الذي نشره ني عام ٠ ۱٩۳۸‏ أي بعد عامين من توقيع الماهدة الانجلیز ية 
- المصرية التي انمت الاحتلال « رسیاً » » وبعد عام و احد من اتفاقية مونترو الي ألغت م الامتيازات ».. 
وقد اعتقد طه حسين في هذا المؤلف أن مستقبل مصر مرهون بأخذها مغل الحضارة الانسانية »وبالفضائل 
المدنية والدموقر اطية الي مثلها الغرب في حياته الحديثة . واكثر من ذلك » اعتقد طه حسين أن المعى الحقيقي 
لمماهدة الانجليز ية - الصرية ولاتفاقية مونترو یکمن ني أن على مصر ؛ لكي تصبح جزءاً من العام الحديث» 
أن تصبح جزءاً من آوروبا » وأن تسير سيرة الأوربيين في الک والإدارة والتشريع : «علینا أن نصيح 
أوربيين في كل شيء » قابلين ما ني ذلك من حسنات وسيئات » . وهو يقبل التمييز القائم بين « الشرق 
الروحي » والغرب «العلمي » . لكنه تقد أن مصر تنتمي إلى الغرب لا الى الشرق » وآن ما ير ببلها بالشرق 
من مصالح اقتصادية وسياسية هو عابر وسطحي ؛ أما الوحدة الديئية فتظل قاصرة عن أن تكون أساساً لأسرة 
اجناعية - سياسية . ويرى طه حسين أن تاريخ مصر قد تحقق دوماً مع اليوئان من خلال الصلات العضوية 
الموهرية بالدنیات الغربية » وأن مصر قد استعادت منذ ابن طولون « شخصيتها القديمة » . آما تطورها 
الحديث فلا بد من أن ینم + بل ينبغي أن یم » داخل مدنية الغرب الحديث نفسه . 
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« نحن وفق مقومات فکرنا العرلي الاسلامي لا نقبل عيوب الحضارة الغربية » 
ونواجهها مواجهة الإصلاح والنقد حى نقارب بين المثل الأعلى لأمتنا وبين الواقع . 
والمفكر يجب أن يعيش عصره هذا إيماني ‏ ولکنه مكلف بتحويله إذا احرف» 
والتحفظ على اندفاعاته وتعديل المجرى أمامه ليصل إلى الغاية المثلى . والغايات العليا 
والكبرى للأمم لا تتم دفعة واحدة » ولكنها 7 تم علي مراحل . ولا عکن أن تنتقل 
أت ر زوا لني بقف ال ف مرح باعل رر داح باه 
آساس فكري روحي سلیم عکن أن يواجه القیم والأفكار القادمة من الشرق أو 
الغرب حتى لا تجرف کیاننا ولا تجعلنا ‏ سوخي الشخصية » . 

ثم مو يبين بوضوح کامل مباينة ظروف العالم العري لظروف العالم الغربي 
وبالتالي وهن ربط سماء العرب بسماء الغرب فيقول : 00 

« اننا منذ أوائل القرن نظرنا إلى آوربا واتخذناها مثلا" حتذیه ! أيبما يا تری 
أهدى إلى الق وأوفى إلى سبيله : ذاك الذي مجد أن حیاتنا الاجتماعية تظل في عوج 
واضطراب ما دمنا لامحتذي أثر الغرب ونقدم على اصطناع مثله في صراحة وعزم » 
أم ذلك الذي يرى أن أمتنا ليست كأمم الغرب في كل شيء ۰ وان اتخاذ أ كر نظم 
الغربيين لانجدي في رفعنا وإسعادنا وقد يعود علینا بالشقوة والحسران ! وقد يجرنا 
القادة إلى اتباع اوربا ما هو أبعد الأمور عن طباعنا . فهل الستطاع بعد ذلك أن 
يسهل علينا الرجعة والنكوص ! ليست بيئي هي بيئة الغرب . فهذه سماؤها غير 
سماء الغرب > وهله لنتها غير اله وهذا فا ورثتاه من عادات وعن وظروف 
وصروف غير ما ورث الغرب . أتكون مکوناتنا غير مکوناته ومميزاتنا غير مميزاته 
وظروفنا وصروفنا غير ظروفه وصروفه ثم يراد منا أن نکون کالغربیین ! ويحاول 
داعية صریح أن بقنعنا بأن نتخذ من الغرب إماماً ناتم به في كليات ما يسير عليه الغرب 
وتي جزئياته ! إن النفس لتدعوتي أن أحتفظ بانحصائص الي أراد الله أن يميز بها 
أمة آنا من بينها » وأن أتمسك بميراث انحدر إلى بلدي منذ قرون وأن أستوحي ما 
يوحي به تار ي كل ملي اوور كابر و ا 
وصفات » . 

وأخيراً يدافع عن العرب والعربية الفصحى والإسلام معرضاً بسلامة موسی 3 
وحسين هيكل ني الرخلة التخريبية - فیقول : 
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« أن أصحابنا الجددین لا يرضيهم إلا أن نكون عصابات تتناحر . ففئة باجم 
امرب وتارينهم + وقة باجم اهر وتمايمه » وف تمرح الين وتقاليده :و 
مهدم اللغة الفصيحة » وهكذا دواليك حى تصبح مصر في عراك دام وفتنة شاملة 
وكرب موصول . ما هي الآراء القيمة الي يذيعها بعض الكتاب بامم التجديد ؟ كل 
ما عندهم أنهم يتكلمون عن اللغة الفصيحة وبعد ها عن اللغة العامية . وهذا يدل على 
جهلهم بلغات الأمم الحديثة . فمثلا” اللغة الانجليزية تكتب فيها الكلمة بشكل وتنطق 
بشكل آخر . واللفظة الواحدة ينطقها الاستاذ في مدرسة أو جامعة بلهجة خاصة وينطقها 
عامل الترام مثلا" بلهجة أحرى . والحال كذلك عند الفرنسیین . ومع ذلك لم نجد في 
الامم الحية من يقول بإحلال العامية محل اللغة لفصيحة. ويتكلمون عن القومية المصرية 
ويريدون بذلك أن تنفصل مصر عن أمم الشرق . وهذا خطأ . ومن العجيب أن 
سلامة موسی وحسين هیکل يتكلمون كثيراً عن الإنسانية وروابطها الأدبية والعلمية 
ثم ينسون ذلك كله حين يجري ذكر العرب والمسلمين . فهل أصبح العرب والمسلمون 
شعبة آحري لا يصح أن برتبط يها المصريون » ۲۱؟ 

اما محمد حسين هيكل الذي كان رئيساً لتحرير ( جريدة السياسة ) فقد انتهی 
في حدود عام ۱۹۳۳ إلى ملاحظتين أساسيتين : الأولى ادراكه لأزمة روحية بدأ 
الغرب يعاني منها منذ عام ۱۹۲۰ ويلتمس لا علاجا في فلسفة الحند ؛ والثانية ادراكه 
لظاهرة غريبة في انجاه السياسة الأأوربية تتمثل في دعم نشاط التبشير المسيحي في الأمة 
الإسلامية وني تأييد السياسة الغربية لأنصار الحمود الإسلامي . وقد نبه هذا إلى ضرورة 
التأمل في رسالة العرب والاسلام وإلى بیان المخاطر الثقافية والسياسية الي تنطوي عليها 
الحهود الأوروبية الباشرة وغير الباشرة في تغريب « الشرق » » وقد نحص حسين 
هيكل أهداف التغريب في ثلاث نقاط : ١‏ ) قطع صلة الشرق بماضيه جهد المستطاع 
ي كل ناحية من النواحي 3 وقطع صلة العقيدة والتفكير بين الاضي والحاضر 5 
۲) صبغ ماضي الشرق باون قاتم يرغب عنه أهله وبرون فيه عار علیهم » ۳) أن 
یصبحوا عیالا على الغرب یتطلعون إليه في اعجاب وتقدیس وبرون فيخضوعهم له 
شرفاً كبيراً . وقد انتبه هيكل ‏ كا نبه ‏ إلى خطورة الكلمة الي أطلقها زوعر في 
مؤتمر البشرین الذي عقد عام ۱۹۲۷ في جبل الزيتون بفلسطين » محدداً « آغراض 
٠‏ (1) صوص" ا من الوو المندي : يقظة الفكر العربي ( مرحلة ما بين الحربين ) ؛ القاهرة 


۲ + ص 786 ۲۸۷ . 
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التبشير السيحي » وقائلا” : « ليس غرض التبشير السيحي وسیاسته ازاء الاسلام هو 
إحراج السلمین من دینهم لیکونوا مسيحيين ‏ إن السلم لا عکن أن یکون مسيحياً 
مطلقاً » والتجارب دلتنا ودلت رجال السياسة السيحية على استحالة ذلك ولکن 
الغاية الي نرمي إليها هي خراج السلم من الاسلام فقط لیکون ملحداً أو مضطرباً 
في دینه » وعندما لا یکون مسلماً » لا تکون له عقيدة يدين بها » عندها یکون السلم 
ليس له من الإسلام إلا اسم أحمد . والملحد هو أول من يحتقر الإسلام والمسلمين » . 
وينتهي هيكل إلى تقرير ما انتهى إليه من اعتقاد على النحو التالي : « لقد خيل إلي” 
زمنا كا لا يزال يخيل إلى أصحاي أن نقل حياة الغرب العقلية والروحية سبيلنا إلى 
النهوض . وما أزال أشارك أصحاي ني أننا ما نزال في حاجة إلى أن ننقل من حياة 
لغرب العقلية كل ما نستطيع نقله . لكي أصبحت أخالفهم ني أمر الحياة الروحية 
وأرى ما ني الغرب منها غير صالح لأن أنقله . فتاریخنا الروحي غير تاريخ الغرب 
وثقافتنا الروحية غير ثقافته ( . . ) حضع الغرب للتفكير الكنسي على ما أقرته البابوية 
السيحية منذ عهدها الأول » وبقي الشرق بريثاً من انعضوع هذا التفكير بل حوربت 
المذاهب الإسلامية الي أرادت أن تقيم في العام الإسلامي نظاماً کنسباً ول" الحرب» 
فلم تقم لها فيه قامة آبداً . بذلك بقي الشرق مطهراً من الأسباب الي أدت إلى اضطراب 
الغرب الروحي وال ثوراته السياسية الي نشأت عن هذا الاضطراب .. ( و ) بقيت 
الثقافة الروحية ني الشرق حرة طليقة لم تقيد إلا حين قعد ابلهل بالناس ففترت الأذهان 
وحمدت القرائح وجمدت القلوب . لم تعرف عصور الازدهار الاسلامي قيداً لحرية 
الفكر ما كان صاحبه بريء القصد يبتغي برأيه سبيل الحق . ولم يعرف السلمون أن 
الذنرب يغفرها غير الله . (. . ) كيف نستطيع أن ننقل ثقافة الغرب الروحية للنهضة 
بهذا الشرق وبیننا وبين الغرب ني التاريخ وني الثقافة الروحية هذا التفاوت العظيم ! 
لا مفر اذاً من أن نلتمس في تاريخنا وني ثقافتنا وني أعماق قلوبنا وني أطواء ماضينا 
هذه الحياة الروحية حي بها ما فتر من أذهاننا وخمد من قراتحنا وجمد من قلوبنا » . 
لقد « حاولت أن أنقل لأبناء لغي. ثقافة الغرب العنوية وحياته الروحية لنتخذها 
جميعاً هدى ونر اس لكني أدركت بعد لأي آني أضع البذر في غير منبته فإذا 
الأرض تبضمه ثم لا تتسخض عنه ولا تنبت الحياة فيه . وانقلبت ألتمس في تارمن 
البعيد في عهد الفراعين موثلا" لوحي هذا العصر ينشىء فيه نشأة جديدة فإذا الزمن 
واذا الركود العقلي قد قطعا ما بیننا وبين ذلك العهد من سبب قد یصلح بذراً لنهضة 


۳۳ 


جديدة . وروأت فرأيت أن تاريخنا الاسلامي هو وحده البذر الذي ينبت ويشمر (.. ) 
لذلك لم يكن لنا مفر من العود إلى تاريمنا نلتمس فيه مقومات الحياة المعنوية لنتقي 
اللحطر الذي دفعت الفكرة القومية الغرب اليه » (۲۱ . 

وإلى ما يقرب من هذا الاقتناع ‏ على الرغم من بعض البايلة ‏ ذهب اسماعيل 
مظهر صاحب مجلة ( العصور ) الليبر الية العلمائية التغريبية » الذي شهر في الأوساط 
الأدبية بترجمته العربية لداروين » فقرن » في ( المقتطف ) في عام ۱۹40 ۰ العروبة 
e‏ ¢ مؤكداً أنه « ينبغي لكل عربي أن يكون في دخيلة نفسه عربياً روا 
ونفساً ۰ مثله الأعلى آداب العرب وآداب الإسلام وسياسته الدنيوية سياسة العرب 
وسياسة الإسلام» » وأن هذا المثل الأعلى « يوحي إليلك بأنكإن لم تكن حراً فلست بعرني 
ولا عسلم وانك إذا لم تكن مستقلا" فلست بعرلي ولا عسلم . . ) فإذا قال أحدنا 
جامعة إسلامية فما يعي جامعة عربية روحها الإسلامية » وإذا قال أحدنا جامعة 
ی إسادية ی ال د 
منزع حالف هذا النزع شعو ية حسيسة ) ۲۱ 


آما زكي مبارك فصب جام غضبه على الفرنسيين وعلى بعض الکتاب العرب 
الذين يدعون إلى العربية العامية » وكذلك على ماسینیون الذي دعا إلى تفريع العربية إلى 
لغات كما تفرعت اللاتينية » فكتب في عام ۱۹۳۲ يقول : « إن الفرنسيين يريدون 
أن ختصروا الطريق » هم يريدون أن يستريحوا من اللغة العربية والإسلام » وسيلتهم 
. إلى ذلك أن یقنعوا بعض الأنذال من أهل الشرق بأن اللغة العربية أصبحت في عداد 
اللغات اليتة وأن الاسلام لا يصح أن يكون أساساً لمدنية جديدة وأنه لا يليق بالرجل 
العصري أن يكون متديتا لأن الديانات لم تكن إلا لهداية الرعاع (. . ) وهم يقولون 
ذلك حر صا على منفعة أتباعهم في المستعمرات الفرنسية فيما يزعمون » ولكن الغرض 
المستور هو القضاء على التقاليد العربية الإسلامية ليخلو الحو للغة المستعمرين الأبرار 
وأنصار العلم والانسان . ولقد وقف أحد المستشرقين الفرنسيين يخطب في بيروت ‏ 
وکان من مهمته أن يث سمومه في الشباب السوريين - فزعم لهم أن كرامة اللغة 
)١(‏ السياسة اليومية ۱٩‏ يونيو ۱۹۳۳ ۰ وأئوز ابلندي : يقظلة الفكر. العربي » ص 
۲۹-۸۱ . 


(؟) المقتطف » ابریل ۱۹۵۰ : ( بلاد المرب المرب ) » ص ۰۳۱۲-۳۰۹ 


۳۳۷ 


العربية توجب أن تتفرع إلى لغات عديدة كما تفرعت اللغة اللاتينية (. . ) ومن نوع 
هذا اخلط ما زعم ذلك المستشرق الغرض عن اللدروف العربية.فلقد ألقى محاضرة في 
الکولیج دي فرانس ابان فيها أنه لا حياة للغة العربية إلا إذا كتبت يحروف لاتينية | 
م بق الا أن القوم يريدون أن ينحدر العرب إلى مثل ما احدر إليه ار لك لیضیع سر 
مهم من شخصية اللغة العربية وليسهل قطع ما بيننا وبين أسلافنا من الأواصر الأدبية 
والروحية ‏ وي ذلك تيسير لهمة الاساسین الذين بریدون قتل الشرق باسم العلوم 


والاداب » ۲ . 


ومنذ وقت مبكر ۰ قبل عام ۱۹۲۵ » حدد العلامة السوري محمد كردعلي؛ 
صاحب ( القتبس ) العلاقة بين « القديم » و « الحديث » وبين الشرق والغرب على 
نحو يمكن القول إنه يمثل الصورة الي قدر ها السيادة في الأوساط الفكرية العربية - 
الإسلامية في النصف الأول من القرن الحالي . فهو بعد أن يرد إلى عهد السلطان سليم 
الثالث أصول ارب بين أنصار القديم من المتدينين الذين لا یعتر فون بغير علوم 
الدين التقليدية » وبين أنصار الحديث الذين لايريدون الاحذ بفنون الغرب العسكرية 
والتقنية فحسب‌و(عا أيضاً مجملة مثله وفلسفاته وعاداته» يلخص الوضع الذي انتهت 
إليه الأمور في مطلع القرن على النحو التالي : « ها قد أصبحنا بعد هذا التزاع بين 
علوم الدين وعلوم الدنیا والأمة شطرين : شطر هو إلى البلاهة والغباوة » وشطر إلى 
الحمق والنفرة . وبعبارة أخرى نسينا القديم ول نتعلم الحديد . ومن الغريب أن معظم 
المستنيرين بقبس العلوم الأوربية منا لا يرجعون إلى آداب دينهم » ويميلون في الظاهر 
والباطن إلى أن يكو ن الدين فقط جامعة مجمع الأمة على مثال اللحامعات السياسية 
والحنسية . وإذا سألتهم عن الحلال والحرام وعما شرعته الأديان صَعّروا لك 
خدودهم وقالوا لك ان الأمة تعيش بحديثها دون قديمها وإن ذاك القديم إن لم يضرنا 
الأخذ به فهو لا ينفعنا . والعاقل لا يقبل إلا على ما ينفعه ويعلي قدره . تلك هي شنشنة. 
أنصار الحديث أو الملاحدة والزنادقة الطبیعیین کا يطلق عليهم المتدينون . وهذه حالة 
هؤلاء مع أولئلك وستكون الغلبة لأنصار الحديث إذا لم يقم خصومهم بلم شعثهم 
على صورة معقولة مقبولة . وبين هذين الفريقين فريق ثالث اختار التوسط بینهما 


۱ نقلا عن انور الحندي ء المصدر السابق » ص ۲۹۸-۲۹۷ 8 


۳۳۸ 


فلم ير طرح القدیم كله ولا الأخذ بالحديث بجملته » بل آثر أن يأخذ النافع من کل 
شي ء » ویضم شتاته ) ۲ . ش 

وكرد علي من ينتمي بطبيعة ا حال لهذا الفريق الثالث « المعتدل » الذي لا يقاومه 
« العقلاء » من أهل الفريقين الآخرين مقاومة فعلية . ولذا فانه يسمح لنفسه بأن يقول " 
للجامدين على سطور القديم إنه « لا قيام لامرنا بغير الأخذ من مدنية أوربا » » وبأن 
يطالب أنصار الحديث بأن يدركوا « بأن هذه المدنية الحديدة الي ببرتهم بزخارفها 
وسفاسفها لا تنفعهم وتنفع بي قومهم إلا إذا رافقها ما يحمّلهامن علوم الأسلاف 
وآدابهم » . فإن الاقتباس من المدنية الغربية ومزج « المقتبس » بأجزاء المدنية العربية » 
على نو ما فعلت اليابان » هو خبر وسيلة يمكن اتباعها . و « كل عاقل عرف تاريخ 
هذه الأمة ( العربية ) يرى المحير كل الحير في احتفاظها بقديمها وضم كل ما ينفع 
من هذا الخديد على أن تکون للدين والعلم حريتهما فتكون العتقدات بأمن من طعن 
الطاعنين بها » كما تجري الدنية على الشوط الذي يراه . وإذا رأى بعضهم في بعض 
العتقدات ما لاینطبق على روح الحضارة والعلوم العصرية. فالاولى أنيطبقو االعقل على 
التقل كا هو رأي كبار علماء الإسلام منذ القديم.وإذا عجرت عقومم عن ذلك 
فالأجدر بهم أن يأخذوا بعض القضايا بالتسليم ويتركوا العالم حرا سیر وحده دون 
أن يعوقه عائق . وما خال كل عاقل إلا ويعتقد أن صحيح النقل لا بالف صريح 
العقل »۱۳ . ۱ 

لقد كان محمد کرد علي حريصاً کل الحرص على « الشخصية العربية » وعلى 
أصالة هذه الشخصية وضرورة إغنائما . وقد أراد أن يتخذ من تشدد الامم الحديثة 
في عادانها ولسانها وقيمها مثلا” تحتذيه الأمة العربية في « الدور الحديد» » هذه الأمة 
اللي كان آبناژها يفتحون البلاد ويدخلون إليها من عادانهم وأخلاقهم ما هو في 
استطاعتهم ويأخذون ما ينفعهم وما لا غنية لهم عنه » . بتعبير آخر أعجب كرد علي ؛ 
كا أعجب كثير من معاصريه » بكتاب ديمولان : « سر تقدم الانکلیز السکسونیین » 1 
الذي ترجم إلى العربية وكان له رواج واسع .فآمن بأن « كل أمة ني القديم والحديث 
تأحذ من غير ها ما يناسب أو ( ما ) تدخله الأحوال في روحها وجسمها على غير 


۱ محمد کرد علي : القدم والحديث » الطبعة الرحائية بمصر ط ۱ 6 ۱۹۲۰/۱۳۸۳ ۶ ص ۰۳ 
۲( المصدر السابق » ص ه - ٩‏ (والقتبس » الجلد 4 ) . 
۳۳۹ 


شعور منها » . لکن رجاءه قد انعقد مع ذلك على أن يكون الدور الحديد الذي یدخل 
فيه العرب اليوم دور التجدد والنشوء الاجتماعي الكبير فلليك كل ما لا يعس أصاد” 
من أصولنا القديمة ونقبل كل جديد فيه النهوض والاعتلاء وأن يعطينا الغرب القدر 
الذي أخذه من علم أجدادنا نستعين به على قيام أمرنا » «فإن الأيام دول والدهر 
بالناس قب حول » ۲ . وقد رأى كرد علي في « العقول الكبيرة » و « المثقفة » الي 
تفكر وتمحّص وتدبر وتدرب آملا" عظيما للأمة في طلبها الارتقاء في حلبة العراك 
الكوني » کا رأى ني « تكثير سواد أرباب الرأي » والأخذ بأيديهم وتشجيعهم وشد 
أزرهم وسيلة مثى لتعجيل هذا الارتقاء » مصراً دوماً على الاعتقاد بأن « التحرير 
السياسي للعالم العربي لا يمكن أن تقوم له قائمة إذا لم تكن « أسباب التحرير العلمي » 
ماثلة بصورة حية "' . أما المدف الذي وضعه هو نصب عينيه من « نبث دفائن 
المدنية العربية وبث خزائن الحضارة الغربية » فلم يكن بخرج عن هذا التصور . وهو 
حين أسس « المقتبس » الدمشقية ونشر فيها ما نشر من مقالات تدور على موضوعات 
العلم والاجتماع والتاريخ والأدب والنقد والربية إنما كان يأمل في أن يعتبر أبناء 
العرب وبنانهم بها في تأليف الوحدة الاجتماعية العربية ؛ فمفاتيح كنوز الأجداد الي 
انتقلت إلى النشء بالارث الصحيح لا غنية لهم عن معالحتها بالفتح لاستمالة ما فيها 
والاستظهار بمعنوياتما ثم بمادياتها » لأن هذا الحاضر الذي يحاول البعض الاقتصار 
عليه هو ربيب ذاك الغابر ووليده بل سليله وحفيده وطريده . والحمود على القديم 
هو العقم بعينه » وقطع الصلة مع المدنية العربية مضرة ومعرة . ولا خير فيمن جهات 
أصوله ولم يتخلق بأخلاق جيله وقبيله 9 . 

ومعی ذلك أن التأصل في التاريخ والتجذر في أعماقهو الالتحامبهباعتبارهامتداداً 
عضوياً ضرورياً هو شرط أساسي لكل ترق في معركة العصر الحديث . لكن هذا 
الامتداد التاريخي ينبغي أن يغطي الحاضر أيضاً ويفتح الطريق للمستقبل بقبول « کل 
جديلك 5 اانهوض و الاعتلاء ) ۲ و يكن هذا و الحديد ( بطبيعة الخال سوق «روح 


١ (‏ ) المصدر السابق » (علاقة العزب بالغرب » محاضرة القاهاني النادي العربي بدمشق في ١4‏ شعبان 
۷ / ۱۹۱۹ ونشرت جريدة المقتبس ) » ص ٤۲-۳۷‏ . 

(؟) محمد کرد علي : غرائب الفرب » الطبعة الرحانية عصر » ط ۲ > ۱۹۲۳/۱۳4۱ ج 
۲ ص ۳۲۰ . 

(۳) الصدر السابق » فاتحة الکتاب . 


۳:۰ 


الحضارة الحديثة » . آما هذه الروح فقد تمثلت لدی کرد علي ومعاصریه في « العلوم 
العصرية » بالدرجة الاولى بحيث أصبحت الصورة امثلى العامة للحياة الي ينبغي على 
العرب والمسلمين أن ينشدوها ترتد إلى مركب من القيم الروحية العربية- الإسلامية 
والقيم العلمية الحديثة الي تبلرت في صورة منجزات مادية ارتبطت لدى غالبية 
الکتاب السلمین حى أيامنا الراهنة عصطلح « القيم المادية » . 


وقد اخذ مركب المع بين المدنية العربية والمدئية الغربية لدی الکاتب الفاسطيي 
اسعاف النشاشيي صورة الجمع بين « قلب عربي » و « عقل أورلي » . أما هذه المدنية 
الي آبدعها ( العقل الأوري ) فهي مدنية النظام والعلم والفن والقوة ۲ . وني رأيه 
أن حياة العرب وبقاءهم مرهونان بالأخل بأسس هذه الدئية : « فاللحير کل الحير 
في أن نعرفها » والشر كل الشر في أن نجهلها . وإنا إذا عاديناها وهي السائدة الساطية 
استعلتنا . وإنا إذا نابذناها ونبذنا عليها حقرتنا . وهي مدنية قد غمرت‌الکرة الأرضية. 
فليس نة عاصم وان أويت إلى المريخ » والعرني الذي يكره إلينا هذه الدنية ويثاب 
علمها ونظامها وفنها ویسخر من روادها هو عدو لأمة العرب أو هو و صديق ضال » 
أو « أحمق » قد ضيع عقله فلزم « التصدق » به على ابلیس » ۳ , ۱ 

آما علال الفاسي فقد وضع : في اللحمسينات من القرن الحالي »> هذه القضية في 
صورة عکن القول إنها تمثل آخر ما استقر عليه الفکر الاسلامي الحديث في العام 
العرلي . ومن الواضح أنه يستبدل بثنائية القدیم والحديث وفکرة الثبات الحضاري » 
فكرة قائمة على التمييز بين «العصرية و العاصرة» وعلى مفهوم الحركة والتغير الحضاري 
ذلك أن « أعظم طابع یز الديانة الإسلامية هو بناژها على أصول متبنة جعلها قابلة 
للتطور والسير داغاً إلى الأمام » » وان الإسلام أراد أن تكون دعوته حركة دائمة 
تبعث على « النظر والتفكير والعمل التقدمي الدائب » على ضوء تقلبات الزمن 
وانجاهات الحياة » حیث تتحقق دوماً الغاية من خلق الانسان « وخلافته » : عمارة 
الأرض وإصلاحها من أجل خير الإنسان في الدارين على حد سواء ۲۳ . والأمة 


(۱) اساف النشاشيبي : قلب عربي وعقل اوربي» القدس ۱۳۸۲ « المكتبة السلفية صر » 
ص ۱۲ -- و ا . : 

(۲) الصدر نفسه ص ۱۳- ۰.۱16 

( م ) علال الفاسي : النقد الذاتي » المطبعة العالية بالقاهرة » ۱۹۵۲ » ص ۱۱۲-۱۱۰ ۰ 
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الإسلامية» كغير ها من الآمم » نخضع لتطور - وهذا ما يعنيه الحديث الذي يقول 
و إن الله يبعث على رأس كل مائة سنة من بجدد لهذه الأمة أمر دينها  »‏ فهي في 
حاجة » عند باية كل قرن » لبعث جديد ويقظة ثانية . ومععى ذلك أن « ما قرره 
عصر سابق من أساليبءلا يمكن أن يتحكم في مايريده العصر التالي » لأن التجديد لا 
يعي دائماً ار ميم »بل يعني حى الاستبدال وإنكان لايقصد أبداً عدم المتابعة للأساس . 
والامتلاء ببذه الروح هو الذي جعل علباً يقول : ( علموا آولاد کم فقد خلقوا لحيل 
غير جیلکم ) أي إن التغاير بقع بين جيل الأب وجیل الابن » ولذلك فينبغي تربية 
الأبناء وتعليمهم على حسب ما يتطلبه اميل الذي سيعدون الحياة فيه » لا على حسب 
أجيال بام الي تستعد الدحول في التاریخ > أي في تجارب الإنسانية الي يمكن 
الاتعاظ يبا والإفادة منها واعتبارها مادة من مواد لإهاماتنا الا أن تكون نسخة كاملة 
منها ‏ ۱۱ . ان « الفکر الاسلامي رکنم السلمین من الانکه‌اش على آنفسهم 
والاستسلام لما فعلته عوامل الاحطاط في جتمعهم بل یدفعهم للاتصال بکل العقول 
والتتقيب على كل المعارف والتقاط الحكمة من كل الحهات والتطلع دائماً إلى کل 
جديد من شأنه أن بحسن حال الوسط الاسلامي أو يرفع من شأن أفراده أو يساعد على 
تثبيت رسالته الخالدة » . ان مناط الانبعاث والتقدم « حو المثل الأعلى »الاسلامي 
هو « الاهتداء بهدي الإسلام الصحيح » » والعمل على تجديد أحوال المسلمين » 
بالاستمداد « من تراثنا ومن تراث غير نا ومن حاضر الأمم الراقية ونجاريبها » . 


وهذا كله یعی خطأ كلا الفريقين » فريق « المحافظين » الذين يذهبون إلى 
ر أن كل ما فعله القدماء أو فکروا فيه » هو الصحیح الذي يجب أن يشايع » وفریق 
« العصريين » الذين يرون أن كل ما نقل عن الاضي يجب أن بنقرض وأن الثل الأعلى 
ف الحياة هو فيما تستجده من آنواع الاختراع أو ما يخيل إليهم أنه اختراع من مناهج 
ومباهج الاستمتاع » . والحقيقة هي أنه ينبغي توجیه النزعتين واقرارهما بحيث لا 
تعو د المحافظة تعي دائاً أن لا يفعل الانسان إلا ما كان عتيقاً بالياً » ولا تعود العصرية 
تعي داغاً أن ينبذ المرء كل ما لم يكن جديد الوضع أو حدیث الابتکار 29 . ذلك أن 
الحياة حركة » والحركة تقتضي أمرين أساسيين : المتابعة في السير والانتقال من نقطة 


. 


(۱) الصدر نفسهء ص ١١١۳-٠۱۱۲‏ . 
(r)‏ الصدر السابق » ص ۸۱ . 
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إلى أخرى . ان الانسانية سائرة دائماً لا تعرف الوقوف » وهي « تنتقل من حالة إلى 
غير ها دون مبالاة ما يريده الناس أو يعتبر ونه » ومتابعتها لاتعني دائماً أنها تتقدم ,۱, 
بتعبير آخر إن علال الفامي لا يوافق مفكري القرن التاسع عشر فيما ذهبوا إليه من 
« تقدم حتمي» للإنسانية ؛ والتقدم عنده لا يعني شيا آحر غير « الانتقال » وه التطور» 
الذي يكون إلى على كا يكون إلى أسفل » بحيث يمكن القول إن الإنسانية « قد تصل 
في العصر الحاضر أثناء سير ها وتطورها إلى أقصى ما يمكن من التقهقر الذي لاتغطي 
عليه معاصرته لهذا الحبل أو ذلك » کا أن حركتها التاريخية تستطيع أن تيء لنا تلف 
المظاهر الي نجدها أقوى انطباقاً على العصرية الي نريدها من أحدث أنواع التفكير 
والتنظيم » ۲۳ . وني رأي علال الفاسي أن « أساس الغلط عند الناس هو ألم 
يخلطون بين العصرية و بين المعاصرة » أي بين ما هو عصري وما هو معاصر » مع أن 
الثاني قد يكون مثالا حياً لما مر ي الأزمنة الوسطى أو البدائية لاتاریخ » كما أن الأول 
عکن أن لا تجد له وجوداً ني العهد الذي نعيش فيه » بيئما نعثر عليه ي زوايا الفكر 
البشري العتيق » ۳ . 

فمبادىء الحرية الفردية والمساواة الاجتماعية الي طبقها عمر بن الطاب مهتدياً 
بالإسلام وبدون أن يلجأ إلى أساليب الطغيان هي »على قدمها وابتعادها عن المعاصرة » 
میادیء عصرية ۰ أما الرأسمالية الغربية القائمة على الاستغلال المحرم والاستعباد 
الذميم للشعوب المسودة فقد وضعت حداً « للعصرية » عندما انتهت قيمها إلى اندلاع 
الحرب الكبرى وعندما « اكتشف أبناء القرن العشرين أن فكرة.الثوريين الدعقراطیین 
الي آمنت بالعلم أكثر مما يلزم وآمنت معه بأن العالم دابا في تقدم كنتيجة للتقدم 
العلمي الذي لا شك فيه قد أغرقت ني التفاؤل أكثر مما يساغ  »‏ » فوجد الغرب 
نفسه منقسماً إلى معسكر ١‏ الروحية السيحية » المحافظة الذي ربط نفسه بالطغيان 
الرأسماللي » وال معسكر « المادية اللادينية » الیائس من « الديمقراطية » والضارب » 
سبب ذلك » إلى عصمة الشيوعية وإلى « الديكتاتورية » » وال معسكر ١‏ الواطنة 
العالمية » السحري » أو إلى المنهج الوجودي الغارق ني طلب حل المشكلات الباشرة 

. م١ المصدر السابق » ص‎ )١( 

(۲) الصدر السابق » ض ۸۲ . 


(۳) الصدر السابق » ص ۸۲ . 
(4 ) المصدر نغسه » صى 84 . 
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الشخصة الي ولدتها الذاعب العقلية الادية على أساس جبرية هي في نماية 
التحليل کساثر ابلبریات الأخرى . وهذا كله لیس من « العصرية » في شيء . 
إن النهج العصري لا يحون أن يعني جرد الانتقال من جمود إلى جمود آخر أو من 
تقلید إلى تقليد آخر مثله » وإنما ينبغي أن يعي التحکم في الحرية الانسانية الي تنزع 
إلى فتح آفاق التقدم الاجتماعي والاقتصادي والر وحي على أساس الإيمان بكرامة 
الانسان وبالحرية وبالعقل وبالروح في اطار من تحقيق « الأصلية » الأساسية للأمة › 
تلك « الأصلية » الي تحول بين المسلمين وبين أن يأخذوا « منتجات العهد الحديث » 
و « الانتاج الغرني » دون النفاذ إلى أعماقها والتأكد من قيمتها الحقيقية والشحکم في 
استخدامها ۲۱۱ , 

لا شك أن فكر علال الفاسي يشتمل على قدر كبير جداً من المرونة والوعي 
والقدرة على التكيف مع العصر الحديث . وربما آمکن القول إنه أحد الأصوات 
العربية الإسلامية النادرة الي استطاعت أن تتکلم لغة العصر دون أن تخرج من اهاب 
الإسلام وقيمه ابلوهرية . لكن من المؤكد أنه ظل في النهاية متشبثاً بفكرة ميزت 
معظم سابقيه » فكرة الركيب بين الأصول الروحية والعقلية الإسلامية وبين الياة 
الحديثة الي تغزوها المنجزات التقنية الي جرت العادة على نعتها « المادية » . ولقد 
دافم الفاسي » كا دافم غيره» عن هذا الركيب دفاعاً لم يخل من الحماسة في بعض 
الأحيان » اعتقاداً منه ومنهم بأن خروج العرب والمسلمين من حالة الضعف الي 
تلفهم لا يمكن أن يتحقق إلا بقوة « الروح » وبقوة « المادة » معا . 

لكن التق الذي ينبغي أن يقال هو أن هذا « المركب » قد و وضعه » الكتاب 
المسلمون «وضعاً » ولم خضعوه إلى أي اختبار في بيئة إسلامية خالصة لكي يتحققوا 
من قيمته الفعلية . بتعبير آلحر : ان مبدأ المع بين ما يسمى بالقيم الروحية وما يسمى 
بالقيم المادية ‏ بفرض أن هذه الثنائية ذات أساس واقعي - قد وضع بصورة نظرية 
« قبلية » تماما » فهو ۸ بمخضع للتحقيق العملي الكاني في اطار تجربة صناعية حقيقية 
تمتحن فيها قدرة « القيم الروحية الإسلامية ».على الحياة الإسلامية الصحيحة في بيئة 
صناعية خالصة » وذلك بسبب انتماء الأقطار العربية والإسلامية إلى مرحلة « سابقة 
للمرحلة الصناعية التقنية » » مثلها في ذلك مثل جميع أقطار العالم الثالث . 


)200 المصدر نفسه » ص ۸۵-۸6 . 
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ومع ذلك فإن القصة لم تأحذ صورتها النهائية عند هذا الحد . ذلك أن لها وجها 
متصلا” بالحضارة والمجتمع ونقدهما » وجهاً سنعود إليه في الفصل التالي . أما ما 
ذکرناه حی الآن فلا بمثل إلا بعض ما جرّت إليه حركة التغريب في العالم العرني 
الحديث . 

٤‏ أما القضية التغريبية الأخرى الي كان لها أصد اء سياسية واسعة وتركت 
بصمانما القوية على الحركة الفكرية الإسلامية في العالم العربي الحديث فقد تمدلت في 
مسألة العلاقة بين الدين والدولة » أوبين الشريعة والقانون . 

إن هذا الوجه للحركة التغريبية الذي يتخطى في خطورته ونتائجه السياسية 
والاجتماعية كل الحدود وينطوي على قلب شامل الصورة التاريخية للإسلام وللمجتمع 
يتمثل في هذه التزعة الي أراد أصحابها أن يجعلوا من الإسلام جرد « دين » فحسب » 
بالعی الغرني الحديث هذه الكلمة أي باعتباره منظومة روحية من العقائد 
الانطوثيولوجية الي تدور حول الله والانسان والوجود الاول والآخخر . وقد اتخذت 
الحركة هنا طريقين تقودان إلى النهاية نفسها . أما الطريق الاول فتمثل في الدعوة إلى 
التوحيد بين « الشريعة الإسلامية » و « القانون الوضعي » » أو بتعبير أدق وأحد” » 
استبدال القانون الوضعي بالشريعة وبناء القضاء والمحاكم على أساس من القوانين 
الدنية والحنائية الغربية » وبصورة خاصة الفرنسية الي أدخلت إلى مصر بالذات في 
وقت مبكر منذ عهد الحديوي اسماعيل . أما الطریق الثاني وهو الأخطر ‏ فقد 
عثل في الدعوة إلى تجريد الإسلام من مضمونه السياسي والاجتماعي واستبعاده » 
بالتالي » من حقل التدبير السيابي والاجتماعي للدولة وللمجتمع » تماما كنا حدث 
المسيحية في الغرب . 

إن معظم الذين روجوا هاتين الدعوتين كانوا في بادىء الأمر من غير المسلمين. 
ولكي نکون فكرة أولية عن الأغراض الي رمى إليها هؤلاء يكفي أن نذكر أن 
الستشار القتضائي الانجليزي في مصر سكوت » والسياسي الفرنسي هانوتو » 

والعتمد البريطاني في مصر اللورد کرومر » کانوا آبرز من تحمس للدعوى . 
وربما يبدو لأول وهلة أنه ليست لهذه الدعوات أية أغراض سياسية » لأا تتعمد 
صراحة استبعاد الاعتبارات الدينية من الحقل السياسي . لكن الحقيقة هي خلاف 
ذلك تماما » أو هذا على الأقل ما قرره الكتاب المسلمون الذين تصدوا للهجمةالتغريبية 


to 


في ثوبها هذا . ذلك أن القضية الي روج ها التغريبيون العلمانیون الليبراليون لم تكن 
تجرد القول إن الشريعة » بتدخلها في شؤون الجماعة والدولة » حول دون الري 
والتقدم واللحاق بالأمم «المتحضرة » » وانها ان صلحت لتجمم بدوي بدائي أو 
آشبه بالبدائي فإنها لا تصلح لجتمع متمدن حديث - فهذا وجه واحد لواقع قال ت 
ولکنها كانت آبضاً مثقلة بالنتائج الواقعية الترتبة على منهج يؤدي عاجلا" أو جلا" 
إلى إزالة « السلطة الإسلامية من لوح الوجود » بحسب تعبير محمد رشيد رضا » وإلى 
استبدال السلطة الغربية بالسلطة الإسلامية . فالتنکر للشريعة وللحضارة الإسلاميتين 
من أجل التبني الراديكالي لقيم الأنظمة الغربية وتقاليدها ومثلها الي تبثها في الأقطار 
العربية والإسلامية الدارس الأجنبية العلمائية والتبشيرية على حد سواء » لايمكن أن 
يؤدي إلا إلى تجرد الآمة عن ثوبها القومي وإلى نبذها لتاريخها ولمقوماتها الحضارية» 
وهو أمر یسهنل خضوعها للغرب ويمهد فا السير في ركابه ويكرس عجز ها عن 
الحروج من حوزته وقبضته . ولقد كان محمود عزمي أبرز الداعين إلى « مدنية 
القوانين » وإلى التشكيك ني عدد من الأحكام الشرعية التصلة بالأحوال الشخصية 
والمعاملات الاقتصادية الإسلامية . وقد أعلن محمود عزمي » الذي كان عضواً في 
الحزب الديمقراطي الذي اندمج في «حزب الأحرار الدستوريين » » عن أفكاره 
المناهضة للشريعة عام ۲ خاصة » حين نشر ني « الأهرام » و «الاستقلال » 
عدداً من المقالات الي آثار بها زوابع عنيفة من حوله . ومن الواضح أن الرجل كان 
قد وقع نحت تأثير أستاذه الفرنسي ال رأسمالي « لامبير » الذي أكد له أن « الفائدة » 
- أي الربا » المحرم في الإسلام ‏ هي أصل كليو اقتصادي» وان على من يدرس 
الاقتصاد السياسي ألا يفكر في الشريعة الإسلامية. كما أن على من يدرس الشريعة 
الإسلامية ألا يفكر في الاقتصاد السياسي . وهكذا انتقد محمود عزمي الدستور 
المصري ني ما أطلق عليه اسم « البند المشؤوم » » وهو البند الذي نص.على أن « دين 
الدولة الاسلام ) » وطالب بتوحيد التشريع استنادا إلى مفهوم « القومية المصرية » 
الذي ينبغي أن تقرر على أساسه حقوق المصريين جمیعاً وواجباتهم بحيث يكون لجميع 
المصريين أحكام زواج وطلاق واحدة وبحيث تفتح أبواب الأسرة المسلمة لغير 
المسلمين ويسمح المسلمة بالزواج من غير المسلم بلا عائق أو اعتر اض . ومن الطبيعي 
أن يعي هذا كله الغاء « ا محا کم الشرعية » واستبدال القانون المدني بالشريعة على نحو 
ما سبق ان دعا اليه الستشار سكوت . 
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وقد كان يمكن لأصداء هذه الدعوة أن تکون على الصعید انظري محدودة وغير 
حادة لو نبا لم جد في * شيخ آزهري نصيراً جریاً | يكتف بمجرد الدعوة الخطابية لها 
وإنما ذهب إلى درجة الاعتقاد ار اسخ بأن النصوص ص الشرعية نفسها والوفائع التار مخية 
تدعم القول بها وتسوغها تماماً . ولقد كان هذا الأزهري هو الشيخ علي عبد الرازق . 


جاءت دعوى علي عبد الرازق بعد عام واحد من إلغاء الأتراك العثمانيين للخلافة » 
فأثارت في الأقطار العربية موجة من الردود والانتقادات والدحوض لم تثرها أية 
دعوى سابقة على الإطلاق . وني الحقيقة انطوت قضية عبد الرازق على دعوين : 
تلك الي تقول بفصل الشريعة عن النظام السيامي » وتلك الي تريد أن تجعل من 
نظام الحلافة ومن نظام القضاء نظماً غير إسلامية ون لکد أنه بارع تين ار 
برمتها الاعتقاد بأن رد الإسلام إلى دائرة الروح ورد الحياة الاجتماعية والسياسية » 
بعد حريرها من الدين » إلى دائرة العلم الوضعي > هما السبيل إلى التقدم وإلى مسابقة 
الأمم في طرق الرئي . وهذا ما تعنيه هذه العبارة الي انى بها کتابه ( الإسلام وأصول 
الحكم ) : «لا شيء في الدين عنم المسلمين أن يسابقوا الأمم الأخرى في علوم 
الاجتماع والسياسة كلها » وأن هدموا ذلك النظام العتيق الذي ذلوا له واستكانوا 
رمحا لوي OG‏ اصرح تاليوك لقره لخي 
وأمئن ما دلت تجارب الأمم على أنه خير أصول الحكم, ۱۷ . 

ولقد حص عبد الرازق قضيته في القول «١‏ ان الدين الإسلامي بريء من تلك 
الحلافة الي يتعارفها المسلمون » وبريء من كل ما هيأوا حوطا من رغبة ورهبة ومن 
عز وقوة » » وان الخلافة و ليست في شىء من اللحطط الدينية ولا القضاء ولا غيرها 
من وظائف الحكم ومراكز الدولة . وإنما تلك كلها خطط سياسية صرفة لاشأن 
للدين باء فهو لم يعرفها ول ينكرها ولا أمر بها ولانبى عنهاءوإتما تركها لنا لر جم 
فيها إلى أحكام العقل وتجارب الأمم وقواعد السياسة . كما أن تدبير ابلیوش 
الإسلامية وعمارة المدن والثغور ونظام الدواوين لاشأن للدين بهاءوإنما يرجع فيها 
إلى العقل والتجريب أو إلى قواعد الحروب أو هندسة المباني وآراء العازفين » ۱۳ . 


(۱) علي عبد الرازق : الاسلام وأصول الحم » الطبعة الاولى » القاهرة ١918/1١48‏ »© 
ص ۱۰۳ . 
( ۲ ) الصدر السابق » ص ۱۰۳ . 
۳:۷ 


لا شك أن أدلة علي عبد الرازق التاريخية هي ما لا يقوى على الصمود أمام النقد 
الرصين » وأن السند التاريخي فيها لا خلو من بعض الضعض» والزعم أن اتلبطط 
والقواعد الاسلامية التصلة بابلیهاد والزكاة والغنام والفيء واحراج وإقامة الحدود » 
فضلا" عن عقد الألوية والرایات وإرسال القضاة إلى الأمصار . . هي آمور لا شأن 
ها جميعآ بالدین » وأنه لم یعرفها ولم ینکرها ولا آمر بها ولا مبى عنها » » هو حد 
صريح لمعطيات النصوص الدينية والوقائع التار مخية الإسلامية'١2‏ . وكذلك لاشلكني أن 
القول إن الدنيا أهون عند الله من أن يشغل بباء لايكتسب قيمته »ني اطار ديي أو فلسفي » 
إلا ني سياق نظرة صوفية خالصة نعرى اللحليقة فيها من كل قيمة حقيقية ها ویتلاشی ي 
أثنائها کل وجود مشخص کا یتعطل‌فیها کل موجود عن الفعل القيقيسوهوما لم يصرح 
به علي عبد الرازق نفسه . أما القول ان الني كان رسولا” يسمو على كل اهتمام 
اجتماعي وسياسي دنيوي » وان المسلمين قد احرفوا برسالته وحرفوها - اذ هذا هو 
المضمون النهائي لدعوى عبد الرازق - فهو معادل للقول إن المسلمين لم يفهموا 
عن الرسول شيا أو لبم سخروا منه ومن رسالته فاستحقوا بذلك الحسران الذي لا 
خسران بعده . ۱ 

لکن لا شك أيضاً ني أن على عبد الرازق قد كان على حق في نقده للتصور 
المتطرف الذي يحيط الخليفة بهالة من القوة والقداسة والسلطة الي لا حدود ها » 
ويجمل منه «سلطان الله ني الأرض » كا يجعل سلطته مستمدة من الله » ليس له 
شريك في ولايته ولا لغيره ولاية على المسلمين إلا ولاية مستمدة من مقاهه وبطريق 
الوكالة عنه " . لكن هذا التصور - الثبوقراطي - لنصب الحلافة أو الامامة لیس 
هو التصور المقبول والمجمع عليه عند المسلمين » اذ غالبية هؤلاء على أن اللحليفة 
يستمد سلطته من الأمة » اختباره يرجع إليها وخلعه أيضاً يرجع اليهاء ول يقل أحد 
إنه يستمد من الله تعالى بوحي ولا باتصال روحاني ولا بعصمة ۳ . ومن وجه آخر 
لاشك أن مارسة وظيفة اللحلافة وطبيعتها شي ء والزعم بأن الني نفسه لم يعن إلا 


)010 انظر محمد يخيت المطيعي : حقيقة الاسلام واصول الک > مكتية النصر المحمدية » القاهرة 
۶۸ ه (اماكن متفرقة ) . 

"(۲) علي عبد الرازق : الاسلام واصول الح » ص 4 

( ۳ ) محمد الطاهر بن عاشور : نقد. علمي لکتاب الاسلام و اصول الک » المطبعة السلفية > القاهرة 
6 ۸ و ص 4 ۰ 


۳:۸ 


لاما وعرضاً بالامور الدنيوية شيء آخر . وانه لامر مؤكد في كل الأحوال أن رد 
الاسلام إلى حالة يراد له فیها أن یکون ديانة روحية فحسب لیجعل من الرسالة 
المحمدية أمراً لا طائل وراءه لأن المسيحية كان يمكن ها أن تقوم بهذا الدور خير 


٠‏ ولا شك ني أن ما لاحظه محمد بخيت المطيعي والطاهر بن عاشور ومد انلضر 
حسين وما أكده محمد البهي من القول إن دعوة عبد الرازق تؤدي إلى حو شخصية 
الجماعة الإسلامية و إلى إسقاط سلسلة من الأحكام الحلقية والعملية والقضائية والدولية 
الي تضمنتها الشريعة الإسلامية هو أمر لا جال لإنكاره . 

والحقيقة هي أن ما يؤخذ على علي عبدالرازق. وراء احتجاجاته الحزئية وجدليته 
المتصلة بالضمون ووراء كل ما أدلى به خصومه ٠‏ بممكن أن برتد إلى أمرين يعكسان 
رجعاً سيكولوجياً يستحق الاهتمام . الأمر الأول تسخيره الشديد لقوى المنطق ابلدلية 
والشكلية من أجل تسويغ قضية ذات أساس « نفسي ارادي » خالص » هي رفض مبدأ 
الحلافة استجابة لبواعث تتصل برغبات سياسية صريحة أو مبطنة . الآمر الثاني مارسته 
لفضيلة « الشجاعة » ني المنطقة الأقل خطراً تجنباً لسوء العاقبة فهو_باعتبارهممثلا لوقف 
سياسي يمكن أن يكون هو موقف حزب الأحرار الدستوريين ل بجرؤ على مهاجمة 
رغبة سلطان مصر في التحلي بثوب « الحلافة » من أجل أن يحمي سلطانه بستار الدين 
وقواه » وم يحد أمامه إلا أن يثير المعركة مع الأوساط الدينية » فبدلا" من أن یتصدی 
للحصمه الحقيقي ويقول له إن شروط الإمامة أو الحلافة غير متوافرة فيه اطلاقاً › 
تصدی طذه الأوساط وزعم أن فكرة الإمامة باطلة أصلا " » فأصابت الرمية الإسلام 
نفسه لا السلطان . 

ولقد كان خالد محمد خالد » الذي حاول في عام ۱۹۵۰ احياء بعض جوانب 
دعوة علي عبد الرازق » آکتر صدفاً حين با من أجل الوصول إلى آغراضه إلى 
آسلوب وجداني خطاي هاجم من خلاله من آسماهم «رجال الکهانة » وطالب 
الحكومات والمجتمعات الي حارم دینها ونخر ص عليه أن تبادر بکل وسيلة مستطاغة 
إلى « عزل هذه الكهانة الحبيثة وتنقية الدين من شوائبها » "“ . لكن الأسباب الي 


۱) خالد محمد خالد » من هنا نبداً » ط 4 القاهرة » ۱۹۵۰ ص 4۷ .. 
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دفعت خالد محمد خالد إلى هجمته تختلف تماما عن أسباب علي عبد الرازق . فقد 
كان هذا الأخير ربيب البورجوازية . آما خالد محمد خالد فقد صدمه ما بدا له من 
وقوف الفکر الديي الأزهري إلى جانب النظام الاجتماعي ابلاثر وإغفاله لاهات ٠‏ 
الفقراء والمحرومين مشيداً « بالفقر الحبوب » واشتراكية الصدقات کحل کفیل 
باقر ار العدالة الاقتصادية في الجتمع » فاستحق بنبل مقصده الثناء الذي لم يقدره له 
الكتاب الدينيون . والحق أن من العسف او و 
كلها كما لو كانت عملا" سلیباً حالصا لا يستحق إلا الشجب والإدانة فهي وإن 
جعلت المفكرين المسلمين ا هدأت العاصفة الي 
أثارها » يديرون ظهورهم لعناصرها الرئيسة» إلا ألا قد نبهتهم إلى بعض الأمور 
الأساسية الخديدة ووجهتهم نحو تفكير «.نقدي » على درجة كبيرة من الوعي . فهم 
قد انصرفوا من ناحية إلى دراسة « القانون الوضعي » الحديث ول مقارنته بأحكام 
الشريعة الإسلامية فانتهوا إلى نتائج لا نخلو من الوجاهة والطرافة . ومن احية آحری 
تخلوا بالإجمال عن فكرة « الخلافة » الي لم تكن تخلو من ذيول « ثيوقراطية» 
واستبدلوا مها فكرة و حكومة إسلامية » ديمقراطية عشلية ث شورية » ذات طابع خاص. 
وقد مثل هذا التحول عدد من المفكرين القانونيين السياسيين والعلماء أبرزهم عبد 
الحميد بن باديس ني الحزائر » وعبد الرزاق السنهوري وحسن البنا وعبد القادر عودة 
في مصر » وعبد الرحمن البزاز في العراق » وعلال الفاسي ني المغرب . أما صرخة 
خالد محمد خالد فقد كانت هي أيضاً مفيدة بدورها إذ إنها مثلت واحداً من البواعث 
التي وجهت اهتمام المفكرين المسلمين إلى ضرورة تقديم صيغ فعالة لحل المشكلة 
الاجتماعية - الاقتصادية في الإسلام الحديث . وم يكن كتاب « العدالة الاجتماعية 
في الاسلام » لسیدقطب--وهو کتاب أحدث منذ صدوره آثراً واسعاً وعميقاً في 
أوساط المثقفين المسلمين والعرب - الا صدی للآمر الاجتماعي 1 الحثيث الذي كانت 
ملاحظات خالد محمد خالد استجابة له من نوع آخر . 


لقد كان عبد الحميد بن باديس (۸۱۳۰۸ | ۸۱۳۹۹-۵۱۸۸۹ | عم 
مؤسس « جمعية العلماء المسلمين الحزائريين » في عام ۱ تي الحزائر ۲۱ »من‌آوائل 


۱( انظر ( ابن باديس : : حیائه وآثازه ) اعداد و تصئیف عبار الطالبي دار ومكتبة الشركة 


الز اژ يت الحزائر الطبعة الاول ۱۹۱۸/۱۳۸۸ (ي أربعة ابزا) : الدغل : الجلد الاول»مي سل 
۱ (بقنم عمار الطالبي) . 
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الذين عبروا عن وجهة جديدة في فهمهم لمنصب « اللخلافة ) الاسلامي . فهو فد 
استنکر صراحة” الصورة الي انتهت إليها الحلافة مع الأتراك العثمانيين بل‌استنکر بلا 
مواربة هتاف بعض الأزهريين بالحلافة للك مصر » متفقاً في هذه النقطة بالذات 

ما ذهب إليه علي عبد الرازق . يقول ابن باديس : «إن الحلافة هي النصب الإسلامي 
الأعلى الذي يقوم على تنفيذ الشرع وحياطته بواسطة الشورى من أهل اليل والعقد 
من ذوي العلم والحبرة والنظر » وبالقوة من ابحنود والقواد وسائر وسائل الدفاع 1 
ولقد أمكن أن يتولى هذا المنصب شخص واحد صدر الإسلام وزمناً بعده - على 
فرقة واضطراب ثم قضت الضرورة بتعدده في الشرق والغرب ۰ ثم انسلخ عن 
معناه الأصلي وبقي رمزا ظاهرياً تقديسياً ليس من أوضاع الإسلام في شيء . فيوم 
الغى الأتراك الحلافة ‏ ولسنا نبرر كل أعمالهم لم يلغوا الحلافة الإسلامية بمعناها 
الإسلامي > ولا الغوا نظاماً حكومياً خاصاً بهم وأزالوا رما خيالياً فن به السلمون 
لغير جدوی» وحاربتهم من أنجله الدول الغربية المتعصبةوالمتخوفةمن شبح الإسلام». ٠١‏ 
ولقد لاحظ ابن باديس أن بعض الدول الاستعمارية وخاصة بريطانيا تريد وقد ' 
علمت فتنة المسلمين باسم ( خليفة ) - بعث هذه الفكرة وتجسيدها في بعض من يدينون 
لها بالطاعة » فحذر من ذلك نحذيراً شديداً : « كفى غروراً وانخداعاً | إن الأمم 
الإسلامية اليوم ‏ حى المستعبدة منها ‏ أصبحت لا تخدعها هذه التهاویل ولو جاءتها 
من نحت الحبب والعمام » ! وم يكن هذا التحذير منه إلا شارة إلى ما بلغه من أن 
الأزهريين قد هتفوا بالحلافة للك مصر ۲۳ . ولقد يفهم من قول ابن باديس «ان 
خيال الحلافة لن يتحقق وان المسلمين سينتهون يوماً ما ان شاء الله إلى هذا 
الرأي » أن حركته الي تمثلت في عمل جمعية العلماء المسلمين تميل إلى ما ذهب اليه 
علي عبد الرازق من أن الاسلام ليس دیا سياسياً . لكن الحقيقة هي حلاف ذلك 
فالذي أراده ابن باديس هو القول أن «جمعية العلماء المسلمين 8» بسبب عملها في 
ظل الاستعمار الفرنسي » وحتى لا تطالّها يد هذا الاستعمار » لا تتدخل ني الشؤون 
السياسية . وهو حين يدعو > في الأوضاع المرحلية الي كانت تحياها ابترائر » إلى 
إحلال « جماعة المسلمين  »‏ وهم « أهل العلم والخبرة الذين ينظرون في مصالح 


600 آثار أبن باديس » المجلد الثاني » الحزء الأول » ص 4۱۲-۰ 5 
(۲) جريدة الشهاب ۰ ج ۲ ۰ مجلد ١4‏ » ص ٩۳ - 5١‏ (غرة ربيع الأول ۱۳۰۷/ ماي ۱۹۳۸ ) 
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السلمین من الناحية الدينية الأدبية » بعیداً عن السياسة وتدخل احکومات » سواء 
أكانت إسلامية أم غير اسلامية - محل سلطة « الحلافة » » فإنه لم يكن يبدف في 
الحقيقة إلى فصل الاسلام عن النظام السيامي > وإثما كان يهدف فقط » وي ظل 
الاحتلال» إلى إبعاد يد الفرنسيين عن الإدارةالدينيةو الأدبيةللجز اثر » لكي تحافظ ابیز اثر 
على شخصيتها الحزائرية العربية الإسلامية ۲۱۱ » ولكي تکون أمور المسلمين ابر ائريين 
في أيديهم لا في أيدي المحتلين . ولا فان ابن باديس يقرر صراحة بأنه ثمة «للمسلمين ‏ 
مثلما لغير هم من الأمم ‏ ناحيتان : ناحية سياسية دولية » وناحية أدبية اجتماعية » » 
وبأنه إذا لم يكن له على الناحية السياسية « اليوم » حديث » فا ذلك لأن التوجیسه 
السياسي هو من شأن أمم المسلمين « المستقلة » في حين أن التوجیه الأدي والديي 
هو من شأن أممهم الستقلة وغير الستقلة . وکا سبقت الاشارة إلى ذلك لم يكن هذا 
كله من ابن باديس إلا أسلوباً بارعا في خداع المحتلين من أجل البناء « الأدني » في 
صفوف الشعب ابلزاثري » وهو بناء لم يكن ني أية حال من الأحول جردا مسن 
الضمون السيامي الأصيل . ومع ذلك فان ابن باديس ۸ يتردد في احدى القالات الي 
نشرنها « الشهاب » عام ۱۹۳۸ في رسم صورة للنظام السياسي في الإسلام رد فيها 
أصول الولاية في هذا النظام إلى ثلاثة عشر أصلا اشتقها من خحطبة أي بكر الصديق 
المشهورة لا بويع بالحلافة » وضمنها أفكاراً سياسية صارخة في الدعوة إلى استقلال 
الأمة الحزائرية وحريتها وسيادتهاء كا اعتبرها خير أصول يمكن بها « تدارك البشرية 
و او تجاة من تعاسة العالم الیوم » ۳ 

« الأصل الأول : لا حت لأحد ني ولاية أمر من آمور الأمة إلا بتولية الأمة. 
فالأمة هي صاحبة الق والسلطة في الولاية والعزل » فلا یتولی أحد آمرها إلا برضاها. 


الأصل الثاني : الذي يتولىأمرآمنأمور الأمة هو أكفؤها فيهالاخير ها ني‌سل وکه.. 

الأصل الثالث : لا يكون أحد بمجرد ولایته أمراً من أمور الأمة حيرا من الامة 
وإتما تنال الحيرية بالسلوك والأعمال . 

الأصل الرابع : حق الأمة في مراقبة اولي الأمرلأمها مصدر سلطتهم وصاحبة 
النظر في ولايتهم وعزهم . 
(؛) آثار ابن پادیس » ١‏ » م ۲ » ص 4۰۷ = ۰٩‏ , 


۳۰۲ 


الأصل انحامس : حق الوالي على الأمة فيما تبذله من عون |ذا رأت استقامته 
فیجب علیها أن تتضامن معه وتؤيده إذ هي شريكة معه في المسؤولية (. . ) . 


الأصل السادس : حق الوالي على الأمة في نصحه وارشاده ودلالته على الحق 
اذا ضل عنه ((..). 

الأصل السابع : حق الأمة في مناقشة أولي الأمر ومحاسبتهم على أعمالمم وحملهم 
على ما تراه هي لا ما يرونه هم » فالكلمة الأخيرة ها لا لهم . 
عليها ليكونوا على بصيرة ويكون سائراً في تلك انلطة عن رضى الأمة » إذ ليس له 
أن يسير على ما ير ضيه وإنما عليه أن يسير بهم فيما يرضيهم (..). 

الأصل التاسع : لا تحكم الأمة إلا بالقانون الذي رضيته لنفسها وعرفت فيه 
فائدنها وما الولاة إلا منفذون لإرادتها فهي تطيع القانون لأنه قانونها لا لأن سلطة 
أخرى لفرد أو بلماعة فرضته عليها كائناً من كان ذلك الفرد وكائنة من كانت تلك 
الجماعة » فتشعر بألا حرة في تصرفاتها وأنها تسیتر نفسها بنفسها وأنها ليست ملكا 
لغير ها من الناس »لا الأفراد ولا الجماعة ولا الأمم. ويشعر هذا الشعور کل فرد من 
أفرادها إذ هذه الحرية والسيادة حق طبيعي وشرعي لا ولكلفرد منأفرادها (..) . 

الأصل العاشر : الناس كلهم آمام القانون سواء لا فرق بين قويهم وضعيفهم 
فيطبق على القوي دون رهبة لقوته » وعلى الضعيف دون رقة لضعفه . 

الأصل الحادي عشر : صون الحقوق » حقوق الأفراد وحقوق الجماعات فلا 
يضيع حق ضعيف لضعفه ولا .يذهب قوي بحق أحد لقوته عليه . 

الأصل الثاني عشر : حفظ التوازن بين طبقات الآمة عند صون الحقوق فيؤخذ 
الق من القوي دون أن يقسى عليه لقوته فيتعدى عليه حى يضعف وینکسر ويعطى 
الضعيف حقه دون أن يدلل لضعفه فيعطى عليه وينقلب معتدياً على غيره (. . ) ۰ 

الأصل الثالث عشر : شعور الراعي والرعية بالسژولية المشتركة بينهما في صلاح 
المجتمع > وشمورهما_داماً - بالتقصير في القيام بها لیستمرا على العمل بجد واجتهاد 


For 


فیتوجهان بطلب الغفرة من الله الرقيب علیهما .. » ۲ . 

وعلى الرغم من نظرة ابن بادیس النقدية لفهوم « اللافةه فإنه لم یعتقد أبداً بأن 
الاحطاط الذي أصاب الاسلام والسلمین يرجع إلى هذا النظام نفسه » كما يفهم مما 
ذهب إليه علي عبد الرازق . فهو صريح في القول « إن أسباب الحياة والعمران والتقدم 
فيهما مبذولة للخلق على السواء » وان من سك بسبب بلغ بإذن الله إلى مسببه » 
سواء أكان بر أم فاجراً » مؤمناً أم كافراً » . والمسلمون » لا آخذوا بأسباب العمران 
كا يأمرهم دينهم ... سادوا العالم ورفعوا علم المدنية الحقة بالعلوم والصنائع »وحين 
أهملوا تلك الأسباب تأخروا و حى كادوا يكونون دون الأمم كلها . . فخسروا 
دنياهم وخالفوا مرضاة ربهم وعوقبوا بما هم عليه من الذل والاحطاط » . فأنجع 
١‏ دواء لفتنة السلم التأخر بغيره المتقدم » هي أن يعلم ذلك المسلم أنه ما تأخر بسبب 
إسلامه وان غيره ما تقدم بعدم إسلامه » وان « السبب في التقدم والتأخر هو التمسك 
والر له للأسباب » (۱۳ , 1 

ذلك كان موقف مؤسس « جمعية العلماء السلمین » في الحزائر » أما 
و جماعة الأخو ان السلمین » الي ظهرت في اثلائینات في جو مصر 
المشحون بالحصومات السياسية الصريحة وبتناحر الأحزاب الطليق تحت خيمة الاحتلال 
البريطاني » فقد دعت على لسان مؤسسها حسن البنا إلى تصور تكاملي شامل يضم تحت 
جناحيه كل التجليات النظرية والعلمية للإسلام ۲۳ . ومع أن جماعة « الإخوان 
المسلمين  )‏ كما يشير إلى ذلك اسمها - قد استبعدت منذ البداية مصطلح « الحزب » 
وخصت به الأحزاب السياسية الصرية التقليدية الي طالب حسن البتا نفسه يحلها 
بسبب الحراب الذي ألحقه ,عصر صراع زعاماتها الشخصية وبسبب عجزها عن تحقیق 
رغبات الأمة فضلا" عن تخليصها من الاحتلال البريطاني ثم حكمها » إلا أنها لم تنبذ 
بطبيعة الحال » مضمون ‏ العمل الحزني » » أي العمل السياسي » بل دفعته إلى أبعد 
مدى حين انتشرت في جميع أوساط الشعب المصري من أجل بث مثلها الأساسية 


(۱) آثار ابن بادیس : ج ۱ ۰ ص ۸۰0-4۰۱ (الشهاب زج ۸۰۱۱ ۰۱۳ ص 
۸ - 4۷۱ ۰ غرة في القعدة ه- جاني ۱۹۸۸ م) . 
(۲) عبد الحميد بن بادیس : تفسير أبن ابادیس » دار الکتاب الزاثري» ۱۹۹6 ۰ ص ۷۸ . 
(۳) حول نشأة هذه « ألماعة ۾ وتطورها وافكارها > ينظر نظراً نقدياً : احق مومى الحسيني : 
الاخوان السلمون » بر وت ۱۹.۰۰ »> ومجيد خدوري : الاتجاهات السياسية في العالم العربي » بير وٿ | 
ص ۱۰۰-۸۰ والاخوان السلمون لریتشارد ب. میتشل, ( تر جمتعبدالسلام ر ضوان بیرو ت۷۸٩۱).‏ 


rot 


ومن أجل تحرير مصر من الاحتلال البريطاني حى انتهی بها « العمل السيامي » إلى 
تأسیس قوة سرية مسلحة قادرة على أن تتحول إلى جيش ضارب في أية لحظة » قوة 
قادها المصير بعد « الثورة المصرية » في عام ۱۹۵۲ إلى الاصطدام بقادة الثورة فكان 
ذلك واحداً من آسباب ضعف « ابمعية » العام واحصارها في أماكن من العام العرني ۱ 
وزوالها أو تجمدها في أماكن أخرى منه . ولعل من آغرب ما عکن أن بلاحظسه 
الباحث أن نظام « الحزب الواحد » الذي وضع دعامه في مصرالرئیس جمال عبد 
الناصر ‏ وهو أكبر خخصم تاريخي لهذه « الحماعة » » هو نظام قد استلهمه الرئيس 
المصري من أفكار حسن البنا نفسه » مؤسس اللحماعة الذي رأى « أن من الضروري 
أن تحل جميع الأحزاب المصرية » وأن تجتمع كل قوى الشعب في حزب وحيد 
يعمل حتى النهاية على نحقيق استقلال الأمة وحريتها وعلى وضع أسس إصلاح 
داخلي عام ۲ ٠١‏ . 

وني الطاب الذي وجهه « الرشد العام للإخوان السلمین  »‏ رجب من عام 
+1 ه إلى ملك مصر وملوك بلدان العام الإسلامي ورؤسائها » حدد دالمهمة» . 
في شطرين : « أوهما تخليص الأمة من قيودها السياسية حى تنال حريتها ويرجع إليها 
ما فقدت من استقلالها وسیادتبا » وثانيهما بناژها من جديد لتسلك طريقها بين الأمم 
وتنافس غير ها في درجات الكمال الاجتماعي » . وحين دعاهم إلى تحديد الطريق 
الذي ينبغي عليهم سلوكه لم جد لهم سوى أحد سبيلين : « فأما الأول فطريق 
الاسلام وأصوله وقواعده وحضارته ومدنيته » وأما الثاني فطريق الغرب. ومظاهر 
حياته ونظمها ومناهجها » . لكنه أكد بوضوح تام أن « العقيدة » الي يأخذ بها هي 
« أن الطريق الأول » طريق الإسلام وقواعده وأصوله » هو الطريق الوحيد الذي 
يحب أن يسلك وأن توجه إليه الأمة الحاضرة والستقبلة » ۲۳ . وقد كان ١‏ التوجه 
الإسلامي » والطابع « الاسلامي الصميمي » لفكرته يعنيان أن « الاسلام نظام شامل 
بتناول مظاهر الحياة جميعاً : فهو دولة ووطن أو حكومة وأمة » وهو خلق وقوة 


(۱) حسن البنا : مشكلاتنا الداخلية في ضوء النظام الاسلامي ( مجمو عة رسائل الإمام الشهيد حسن 
البنا » پر وت » مؤشسة الزعبي > ص ۳۷۲ - ۳۷۹ ) . وانظر أيضاً هذه الر سالة نفسها منقولة ال اللغة 
الفر نسية في دورية )معز » باریس » ١1955‏ » العدد ۳۹ » ص ۱۹۳ ۰ 

(۲) حسن البنا : الرسائل الثلاث » نحو النو ر ( مجموعة رسائل الامام الشهيد حسن البنا) > 
ص ۱۹١‏ . 


Yoo 


أو رحمة وعدالة » وهو ثقافة وقانون أو علم وقضاء > وهو مادة وثروة أو كسب 
وغی » وهو جهاد ودعوة أو جيش وفكرة » كا هو عقيدة صادقة وعبادة  »‏ . 
وحقیق ذلك كله أمر مکن ونهضة الأمة على آساسه ليست ما يستعصي على المؤمنين 
على الرغم من أن « التيارات ابحارفة الخدامة » هي « مما يجعل اليأس يدب إلى القلوب 
والقنوط يستولي على النفوس » . لكن « نظرة فلسفية اجتماعية » إلى واقع الحال تبدد 
هذا اليأس وتفعم النفس بالأمل واليقين . ذلك « أن حقائق اليوم هي أحلام الأمس » 
وأحلام اليوم هي حقائق الغد » کا يقول علماء الاجتماع ۲۳ . « وتلك نظرة يؤيدها 
الواقع ويعززها الدليل والبرهان » بل هي مور تقدم الإنسانية وتدرجها مدارج . 
الکمال » ۳۱ . 

ولقد كان حسن البنا حساساً جد لامر « وحدة الأمة » أو « الجماعة » وکان يرى 
أن تعدد الأحزاب السياسية وتناحرها هو هدم لمذه الوحدة . وم يكن البدیل یقوم 
عنده إلا ي نظام یتسم بالوحدة التجانسة هو النظام الاسلامي . ومع ذلك فانه لم بدافع 
عن نظام « الخلافة » » كما لم يبر أي جدل حوله » على الرغم من استخدامه لمصطلح 
١‏ الامام » من أجل الإشارة إلى السژول الأول في نظام الحكم . والذي يبدو واضحاً 
أنه قد رأى أن لا ارتباط عضوياً بين « مصطلح الحلافة » وبين « الإسلام » » وان 
الأمر. الحوهري ني الإسلام أنه دين ينشد إقامة « حكومة إسلامية » حقيقة لا اسماً . 
بتعبير آخر لاحظ حسن البنا أن نة في حياة المسلمين الاجتماعية حالة « فصل عملي » 
بين الدين والد ولة » وأن المشكلة لا تقف عند حدود ابمدل اانظري امالص أو عند 
جرد الرضى والاستسلام إلى قول الدستور إن « دين الدولة الإسلام » ٠‏ أما أن الاسلام 
دين اجتماعي - سياسي فهو مطلق البداهة. وطذا فإنه يستلزم إقامة حكومة هي قاعدة 
من القواعد الأساسية انظام. الاجتماعي الذي حمله الإسلام إلى البشر . ذلك أن 
الإسلام لا يقبل الفوضى ولا يسمح بأن تبقى الجماعة الإسلامية بلا إمام . ولا شك 
في أن من « ظن أن الدين - أو بعبارة آدق‌الاسلام - لا يعرض للسياسة أو أن السياسة 
ليست من مباحثه ۰ فقد ظلم نفسه وظلم علمه بهذا الإسلام » الذي هو شريعة الله . 
ان « الدولة » الإسلامية هي. صاحبة « دعوة » » فلها إذن « رسالة » » ليست هي مجرد 
(۱) حسن البنا : رسالة التعاليم ( مجموعة رسائل ) » ص ۷ . 
(۲) الرسائل الثلاث : إلى أي شيء ندعو الئاس ( مجموعة رسائل -) » ص ۱۵۹ . 
(۳) المصدر السابق » ص ٠١١‏ . 1 


۳۹۹ 


تشکیل ادارة أو حکومة مادية عاطلة صماء لا روح لها » وإثما هي « دعوة » لا تقوم 
وإلا في حماية تحفظها وتنشرها وتبلغها وتقویها » . وان الحطأ الأول الذي وقع فيه 
المسلمون یکمن في آنهم قد نسوا هذا الأساس ففصلوا » عملي » الدين عن السياسة 
على الرغم من أنهم لم ينكروا نظرياً احادهما » لأن نص « الدستور » - المصري ‏ 
يبين أن الدين الرسمي للدولة هو الإسلام . « ولكن هذا اأنص لم يمنع رجال السياسة 
وزعماء الهيئات السياسية أن يفسدوا « الذوق الإسلامي » في الرؤوس » والنظرة 
الإسلامية ف النفوس > و «الحمال الاسلامي 1 ف الأوضاع باعتفادهم واعلامم 
وعملهم على أن يباعدوا دائاً بين توجيه الدين ومقتضيات السياسة » وهذا أول الوهن 
وأصل الفساد » 3 وبتعبیر آخر لا بد 3 في رأي حسن البنا 4 للخروج من حالة 
الاحطاط من الربط العملي بين أحكام الدين وموسسات الدولة » وهذا يقتضي 
بالضرورة إقامة سلطة أو حكومة إسلامية . لكن ما هي القواعد الأساسية الي ينبغي 
أن تقوم علیها الحكومة الإسلامية هذه ؟ 

ترتد هذه القواعد في تصوره إلى ثلاث : 

الأولى : مسؤوليّة الحاكم » بحيث تكون الحكومة مسؤولة أمام الله من ناحية " 
وأمام البشر أو اارعية من ناحية ثانية » إذ ليس الحاكم إلا عاملا” مأجوراً للأمة بناء 
على أفضل وأعدل «عقد اجتماعي » تلتزم الحكومة فيه بالسهر على المصالح العامة 
للأمة ني مقابل أجر تتقاضاه لقاء خدمانا . 

الثانية : وحدة الأمة ني اطار من « الأخوة » بين أفرادها لايتحقق العی 
الكامل للإسلام إلا ع » وحدة روحية ووحدة اجتماعية . 

الثالئة : احترام ارادة الأمة » إذ من حق الأمة أن تراقب عن کثب حاکها 
فتشير عليه بالطريق الذي ينبغي أن يسير فيه وبالحير العام الذي تنشده من فعلها » 
والحاكم من جانبه ملزم باحر ام ارادتها وباتباع رأيها . 

وني رأي حسن البنا أن تطبيق هذه القواعد تطبيقاً سليماً يخلق التوازن في المجتمع . 
لكن هذا التوازن لا يمكن أن يستمر إلا بالوعي الحي وبالاحساس بقداسة هذه 

> نحسن البنا : نشکلاتنا الداخلية ني ضوء النظام الاسلامي ( مجموعة رسائل الامام حسن البنا)‎ )١( 
۱ . ۳۵۹ ص‎ 


۳۹۷ 


البادیء إحساساً پراقب معه عن كثب حسن سير النظم وفلاحها . وهذه هي وظيفة 
الميئة التمثيلية للأمة . صحیح أن « اأنظام التمثيلي » قد ورد إلينا من الغرب » لکن هذا 
نام يقرر » "كا بين ذلك فقهاؤنا » مسؤولية الحا كم وسلطة الأمتووحدم‌الروحية. 
ومع أن مة من يرى أن إحدى دعائم « اانظام النيابي » الأساسية تكمن ني « الأحزاب » 
إلا أن من الممكن ني الحقيقة تطبيق هذا النظام دون اللجوء إلى « الأحزاب » ودون 
أن ينجم عن ذلك خلل :في الأسس الحوهرية لهذا النظام . « وعلى هذا فليس ني قواعد 
هذا النظام النياني ما يتنافى مع القواعد الي وضعها الاسلام لنظام الحكم » وهو بهذا 
الاعتبار ليس بعيداً عن النظام الإسلامي ولا غريباً عنه » ۲۳ . لکن من الضروري في 
كل الأحوال ألا يكون ثمة أي تعارض بين ما ينص عليه الدستور من القول « ان دين 
الدولة الإسلام » وبين ما تنطوي عليه أحكام القضاء المعمول بها . ذلك أ المؤسسات 
القضائية القائمة تخالف ني كثير من أحكامها مقررات الشريعة الإسلامية هذا واقع 
ينبغي إصلاحه ٩۳۲‏ . 

وجماع القول أن حسن البنا يقترب اقتراباً عظيماً من التصور الديمقراطي العمول 
به في الغرب » فهو يقبل النظام التمثيلي » نظام الانتخابات » شريطة أن يكسون 
النتخجون الذين سيناط بهم « الحل و العقد » أكفياء احراراً من كل ضغط أو 
ا ينبثق انتخابهم عن « الدعاوى » الانتخابية الحادعة » 
إذ ينبغي أن يكون لهذه الدعاوى معايير وضوابط شريفة نزيمة يعاقب الخل بها ۳" . 
أما رئيس الدولة عنده فلا يشبه قطعاً «اللحليفة » الذي يتصوره الثيوقراطيون ا 
مسژول آمام الأمة وتمثيلها › وسلطاته عکن أن توکل إلى وزراء « تفویض » وه تنفیذ » 
سبق أن تكلم علیهم الاوردي ونجد لحم نظيراً في الأنظمة البرلانية الحديثة» یکونون 
مسؤولين أمامه أو أمام ممثلي الأمة > فهو إذن أبعد ما يكون عن الحا كم المطلق المقدس ؛ 
والدولة الي يقف على رأسها ويوجه دفتها ليست ني حال مسن الأحوال دولة 
« ثيوقراطية » كا يمكن أن يتبادر إلى الأذهان ““ . 
0 (۱) الصدر السابق » ص 9+5 . وما بعدها 

( ۲ ) المصدر السابق » ص #5٠0‏ . 

( ۳ )المصدر نفسه » ص ۳۸۰-۳۷۹ . 

( 4 ) ذهب ميد خدوریال ان حركة الاخوان لم ترغب في التوفیق بين الاسلام و الد مقر اطية لا بل ابا 
استمدت التأیید الشعبي من معار ضتها غذاالنظام. و هو یضیف ال ذلك القول انها آیدت اعادة « النظام الاسلامي » 
وآثرت المودة ال نظام في الحكم كان الصلحون السلمون الاوائل قد اعلنوا انه لایتفق مع مطالب الحياة = 


۳5۸ 


ه - الدولة إذن هي قاعدة النظام الاجتماعي تشد من آزره وتحمي قیمه وتنشرها 
في الافاق . آما الشريعة فهي وعاء هذه القیم . فالدولة إذن هي حامية الشريعسة 
والساهرة على تنفیذها ونشرها . من أجل هذا كانت العلاقات بين الشريعة والقانون 
الوضعي موازية للعلاقة بين الدين والدولة . ومن أجل هذا حرص الفکرون السلمون 
الحدئون دوماً على أن یفهم من مادة « دين الدولة الاسلام » أن تكون قوانين الدولة 
مستندة إلى أحكام الشريعة الاسلامية لا إلى حکام القانون الوضعي الغربي » أو على 
الأقل آن م التركيب بين أحكام الشريعة الاسلامية وأحكام القانون الوضعي الي لا 
تتعارض مع مبادىء هذه الشريعة أو مع فروعهاءبحيث يقوم بينهما «تكامسل » 
و «انسجام » يغطي حاجات کل مجتمسع . وهذا ما حرص على التأكيد عليه 
عدد من القانونيين المسلمين من أمثال علي أبو الفتوح وعبد القادر عوده وعبدالرحمن 
البزاز وعلال الفامي . والحقيقة أن هؤلاء لم يقتصروا على الانطلاق من الشريعة 
واستلهام القانون الوضعي وإنما حرصوا أيضاً » ني بعض الأحيان » على بيان 
« مميزات » خحاصة للشريعة الإسلامية تتفوق بها على القانون الوضعي نفسه . فهذا 
علي أبو الفتوح يكتب في عام ۱۹۰۵ في ١‏ الشريغة الإسلامية والقوانين الوضعية » 
مأ نصه : 

« يظن كثير من الناس » حی من المسلمين أنفسهم » آن‌البادیء المقررة في الشريعة 
الغراء لا توافق هذا الزمان الذي بلغ فيه الانسان من التمدن والتري درجة رفيعة » 
ويتوهمون أن الأحكام والروابط الي في القوانين الحديثة الوضعية لا مقابل لها في 
الأصول الإسلامية » وأنها عثابة الاختراعات المادية الحديدة الي انتجها فكر علماء 
الغرب لم يسبقهم إليها أحد ! ولكن الباحث في الفقه الإسلامي ولو قليلا لا يلبث 
أن يغير هذا الظن ويتحقق.من أن أسلافنا بلغوا في الرفاهة وتقرير البادیء العمرانية 
والاجتماعية والقضائية شأواً قلما يجاريهم فيه أحد . إلا أن صعوبة كتب التأخرین 
وكيفية تأليفها والتواء أساليبها وتعقيد عبارانها قد أوصد الباب في وجه منيريدالوقوف 
على حقيقة الشريعة الغراء من غير المنقظعين لدراستها . ولذلك فاني أشير على من يسلك 


المعاصرة » و بذلك اخفقت هذه الحركة في اقتر اح منهج اصلاحي للنظام السيامي القائم ( الاتجاهات السياسية في 
العالم العربي » ص 4ه - ٠٠١‏ ) . وهذا الرأي يتعارض » كا هو جلي » مع تقريرات حسن البنا نفسه ومع 
ما سيقرره من بعده عبد القادر عوده . أما اذا كان المقصود ان ما ذهب اليه علي عبد الرزاق يمثل وجهة نظر 
« الاصلاخ » وأنه يصلح لأن يعتمد مقياساً لنجاح و الاخفاق فانه يكون لما ذهب اليه معی . 


۳۹۹ 


هذا الطریق أن یقصد الولفات القدعة لا أسهل مورداً وآغزر مادة » مع خلوها 
من التعقيد وتنزهها عن الشاخبات اللفظية » ولیترك هذه الکتب الحديثة للمنقطین 
لفهمها بدون ملل ولا حساب للوقت » ۲۱ . 

وقد آلح الشیخ عبد العزیز جاویش (0۱۹۲۹-۱۸۷۰) إلحاحا لا سابق 
لفرادته على القول مجاراة الشريعة لأحكام التمدن والترقي» وذلك حين جعل شعاراً 
لفكرته هذا القول « الإسلام صالح لكل زمان ومكان » > وهو قول ما ليث أن أصبح 
شعاراً يردده جميع الكتاب المسلمين في النصف الأول من القرن العشرين وحی 
أيامنا هذه . فالإسلام » في رأي عبد العزيز جاويش » دين الفطرة البشرية الي فطر 
الناس عليها في كل زمان » وهو صالح لكل أمة وكل جيل ومصلح لكل من استمسك 
بهديه المبين ۱۳ . والأحكام النظامية والنواميس التعاملية الي استنبطها الفقهاء عبر 
العصور من قواعد الدين الأصلية تشهد.بانه «أكثر الأديان ملاءمة للطباع » . وي 
الإسلام قواعد وأصول ثابتة تضمن تماما قدرة أحكامه على الاستجابة بلا تقتضيه 
« الأحوال المختلفة » ني الأزمان المختلفة » بين الأمم المختلفة » . هذه الأصول ترد 
إلى أحد عشر أصلا” هي : ١‏ ) الاجتهاد ؛ ۲ ) القصد ني الأعمال وإقامة ما لا يشق 
على النفوس من تكاليف » أي ما لا یطاق ؛ ۳) لا ضرر ولا ضرار ؛ 4 ) سد الذرائع 
واعطاء الوسائل أحكام القاصد والغايات ؛ ه ) إعطاء الظن الغالب حكم اليقين 
المجزوم به ؛ ٦‏ ) تقديم العقل على ظاهر الشرع عند التعارض ؛ ۷) وجوب امتثال 
ما قاله الني (ص ) شرعاً دون ما ذكره من معايش الدنيا على سبيل الرأي ؛ ۸) 
المساواة بين المسلمين في الأحكام وکذا بینهم وبين جمیع من لحم ذمة وعهد ؛ ٩‏ ) أن 
لاتزر وازرة وزر أخرى » ٠‏ ) أن جميع الزواجر تقدر حسبما يراه الإمام أو 
القاضي طبقاً لما يقتضيه العرف العام » أو التحكيم ؛ ١١‏ ) تقدير كثير من الأحكام 
ما تعورف بين الناس ۳ . فاذا دعمت هذه الأصؤل بعدد من المحركات الضمنية 
كالأخذ بالتوكل لا بالتواكل أو التقاعد » وبالحرية العقلية والعلمية » وبالبحث والنظر 
(۱) علي ابو الفتوح : الشريعة الاسلامية والقوانين الوضعية ( خواطر في القضاء والاقتصاد 
والاجتاع ) » مطبعة المعارف / ۱۳۳۱ ۱۹۱۳/۸ 6 ص و - 1 . 


( ۲ ) عبد العزیز جاويش : الاسلام دين الفطرة والحرية ( طبعة دار افلال ) » ص 4۵ . 
(۳) شش المتر + ص وب ۸ة . 


۳۹۰ 


اللذين جاء القرآن لرفع دعاغهما وتثبيتها » آمکن الاطمتان تماماً إلى التتيجة الإيحابية 
لتجسد الشريعة في كل مكان وني كل زمان . 

أما الد کتور السنهوريالذي شارك ني إعداد القانون المدني العراتي الذي اعشبرت 
الشريعة الإسلامية مصدراً أساسياً فيه فقد نادى في عام ۱۹۳۷ بعد توقيع 
معاهدة 1985 مع بريطانيا » بوجوب الرجوع إلى الشريعة الإسلامبة عند 
مراجعة التشريع المصري وبعدم اقصانها من مصادره كما كان الحال عليه في الفرن 
الاضي . وأكد أن عدداً من مبادىء الشريعة الإسلامية يعد متقدماً على الشرائع 
الغربية نفسها . ثم ان ثمة اعتبارين يوجبان التشديد في ضرورة العودة إلىهذه الأمريعة: 
الاعتبار الأول علمي في » والاعتبار الثاني وطي قومي . أما الاعتبار العلمي الفني 
فیتمثل في رقي الشنريعة الإسلامية وصلاحها لأن تكون أساساً لنهضة عالمية في الفقه 
والتشريع . وأما الاعتبار الوطي القومي فیتمثل في أن الواجب يفرض على مصر »> 
بعد الاستقلال > أن ترسم لنفسها خطة تسير عليها بحيث لا ميل إلى جانب الغرب 
أوتعيش مدنيته فتلبس ثوباً غير ثوبها وتقلد مدنية غير مدئيتها » ولكن ترجع إلى 
أحضان الشرق دون أن تجاني المدنية الغربية . وهذه الخطة تفرض رجوعاً ثقافياً 
قانونباً إلى الفقه الإسلامي من شأنه أنير بط الحاضمر بالماضي ويوطدأركانالرابطةالعربية. 

والد كتور السنهوري لا يشك ني « ان الاسلام دين ودولة » وأنه لا بد للدولة 
من فقه » هو الفقه الإسلامي الذي هو « فقه محصن لا يقل عراقة عن عراقة القانون 
الروماني » کا لا يقل عنه « في دقة المنطق وني متانة الصياغة وني القابلية للتطور » 
حيث يصلح لأن يكون قانوناً عالياً كما كان بالفعل « یوم امتدت دولة الإسلام من 
أقاصي البلاد الآسيوية إلى ضفاف المحيط الأطلسي » . وني رأيه أن دراسة هذا 
الفقه وفتح باب الاجتهاد في الاسلام من شأهما أن بنبتا قانوناً جديداً « لا يقل في 
المبرة وني مسايرة العصر عن القوانين اللاتينية والحرمانية والقوانين الحديثة المشتقة 
عنهما . والکتاب والسنة عثلان الصادر العلیا للفقه الاسلامي » وج 
في كثير من الحالات على مبادیء عامة ترسم لافقه انجاهاته ولکنها .ليست هي الفقه 
ذائه ) » إذ الفقه الإسلامي هو من عمل الفقهاء » صنعوه کا صنع فقهاء الرومان 
وقضاته القانون الروماني » وقد صنعوه فقهاً صحیحاً » والصياغة الفقهية وأساليب 
التفكير القانوني فيه واضحة ظاهرة . آما القانون الحديث الذي ينبغي أن يشتق من . 
الفقه الاسلامي بحبث يساير المدنية الحديثة وروح العصر » يجب أن يكون في منطقه 


۳۱ 


وني صیاغته وني أسلوبه فقهاً إسلامياً حالما لا جرد محاكاة للقوانين الفربية » ولیس 
يجوز انلروج عن آصول الشريعة بدعوی أن التطور يفتضي هذا اروج فان هذه 
الشريعة نفسها » بإقرارها بالاجتهاد والاجماع » هي من انحصب بحيث تستطیع أن 
تجاري کل عوامل التطور ۲ . 
وكذلك دعا احمد حسين الحامي ني عام ۱۹۳۹ إلى مراجعة القوانین التشريعية 
على ضوء الشريعة الاسلامية لأن مجموعة القوانين في کل أمة تطبعها بطابع خاص 
وبسمات معنوية وحياتية مميزة ولأن القطر المصري الذي يؤمن بتقاليد وعادات وعقائد 
إسلامية نحكمه قوانين مدنية وجنائية هي خليط من القوانين الفرنسية والامجليزية 
والإيطالية تناني تلك العادات والعتقدات أو تحاربها وتسخر منها فتثير الارتباك 
والصراع الفسي لدى أبنائه . وني رأيه أن ممايسوغ تمامآ الرجوع إلى الشريعة الإسلامية 
أن علماء الغرب أنفسهم قد اعترفوا ‏ منذ مؤثمر القانون المقارن الذي عقد في لاهاي 
عام ۷ - بسمو الشريعة الإسلامية وبأنه يمكن اعتبارها مصدراً للتشريع الدولي» 
هذا بالإضافةإلى أن هذه الشريعة هي الصق من أي تشريع آخر بالأسس ابو هريةللحياة 
الي يحياها السلمون في بلادهم ۲۳۲ . 
آما عبد الرحمن البزاز فقد أعاد ربط التشريع + «وحدة الحياة» كما یتصورها 
الإسلام مؤكداً « ان أول ما يحب أن يعى به دعاة الإسلام الحق دفع الفكر اللحاطئة 
الى تجمعت على مر الزمن وني العصور الأخيرة خاصة حوله » فشوهته وأبعدته عن 
الواقع » . وني رأيه أن من أخطر هذه الأفكار وأشدها ضرا بالاسلام تقسيم الحياة 
بين « دين ودنيا » » وان ما يتعلق بالدين أمور تعبدية ومعتقدات .غيبية لا علاقة ها 
بالحياة الي نحياها . ذلك أن الحقيقة هي « ان الإسلام يعارض هذه الفكرة أشد 
المعارضة . إنه يقيم عقائده ويرتب نظمه ويشيع فلسفته على أساس متماسك من وحدة 
الحياة» بمعمى إنه لايقر تقسيم حياتنا بين هذه الدنيا الي نحياها وحياتنا الأخرى الي 
نرتقبها . إن هاتين الحياتين ممتزجتان أشد الامتزاج وم ابطتان أوثق الترابط » وان 
الاولى هي سبيل الأخرى » وان القواعد الشرعة قد شملت الأولى والأخرى على 
حد سواء . وعلى هذا ليس بالامکان تقسيم الحياة في نظر الإسلام الحق إلى ( دنيا ) 
(۱) الاهرام : ۱۹۳۷/۱۱/۷۲۹ : وائور الحندي : يقظة الفكر العربي » ص ۲۲۹-۲۲۳ 
و جرد .خدو ري:الانجاهات السياسية في الما العربي » ص ۲4۱ - ٠٠۲‏ . 
(۲) انور اندي : الصدر الذکور سابقاً » ص ۲۲۸۰-۲۲۷ . 


۳۹۲ 


تنتظمها قواعد موضوعية محددة لا علاقة ها بالدین و ( أخرى ) بنظمها دين لا 
علاقة له بالدولة . ان من أجل" أسرار عظمة الاسلام ودواعي قوته هذا التماسك 
الشدید وذلك الترابط الوثيق . فليس في الاسلام مسيح وقیصر » ولیس ني الاسلام 
كنيسة وحکومة ولیس ي الاسلام دين ( ععناه الغربي الضیق ) ودولة » اذ تترابط 
هذه كلها أشد ار ابط حى تتحقق وحدة الحياة التالية ... ۾ 130 , 


والبراز يأخذ على المسلمين صراحة غربتهم عن الإسلام؛ ويؤكد: على طريقة 
الأفغاني والمغربي » أن « ليس الإسلام والسلمون بالشيء الواحد » بل لعلنا لا نغالي 
إذا قلنا مهما شيئان متناقضان . هذه حقيقة يحب أن نعلمها جيداً ؛ إنها أول ما جب 
أن نعلمه لأن ذلك أول امارات الإصلاح » . وهو يتفق تماماً مع علال الفامي في 
القول إن الفهوم الغرلي للدين قد استبد بالمسلمين 4 وهو ۱۳ يجترىء منه النص التالي 
الذي نجد بعض بذوره لدى محمد عبده ‏ يقول الفامي ۲۳ : ١‏ فأما عندنا فقد نسينا 
مدلول ( الدين ) بالعی الإسلامي » وهو جرد تشريع » فأصبحنا بطبيعة الحالى نفهم 
من معبى الدین ما حتو یه کلمة ممنعنلع8 ( رلیجیون) » وأصبحنا نفکر ۴ أمور 
الدين عا یفکر فيه الغرب » وما نقرژه من آدابه الوجهة قبل کل شيء لنقد مجتمع 
على تحکم الكنيسة .. وقيام ارستقراطية اقطاعية يحميها رجال الكنيسة وتستعبد معهم 
الشعوب . وهكذا وجدت عندنا مشكلة فصل الدين عن الدولة مثلا" . فالدين بالعی 
الغرلي لا وجود له في بلادنا » والدولة والدين شيء واحد لأن الدولة لا بد أن تقوم 
على عقيدة أو خلق ولا بد أن تكون خاضعة لقانون وهي المسؤولة عنه‌وعن‌ایجاده ان لم 
يكون موجوداً . وكل ما هی مطالبة به أن تكون موافقة لرغبات الامة أي تصرفاتما 
وأغجانها : فالدولة الاسلامية لیست دولة « ۱ کليريكية » پالعی اي یفهمه الغرب » 
بل يمكننا أن نقول ما « لايكية » بطبیعتها » لا لأا منفصلة عن الكنيسة » ولکن لأن 
الكنيسة غير موجودة ولیست من طبيعة الدين الاسلامي ولا جزء منه 4 4 . 


(۱) عبد الرحمن البز از : من روح الاسلام » ص ۱۹۱ - ۱۹۲ . 

(۲) عبد الرحمن البز از : خواطر تثیر ها ذکری الولد ۱۹۶۰ ( من روح الاسلام)» ص ۸4 . 

( ۳ ) علال الفاسي : التفكير اجتاعياً ( مقالة منشورة في دعوة الق ) العدد ۱۲ يوئيه ۱۹0۸ . 

( 4 ) پقول محمد عبده : « ولا جوز لصحیح النظر ان خلط الليفة عند السلمین بما يسميه الافر نج 
( تيوكراتيك ) اي سلطان إهي . فان ذلك عندهم هو الذي ینفرد بتلي الشريعة عن الله » وله حق الاثرة 
بالتشر يع » وله في رقاب الناس حق الطاعة لا بالبيعة وما تقتضیه من العدل و حاية الموزة بل مقتضی‌الامان.ع ٠‏ 


علق 


ویتساءل البزاز عن سر دعوة التخریبیین إلى نبل الشريعة الاسلامية وعن سبب 
هجر السلمین أنفسهم طذه الشريعة ويقول : « الاسلام شريعة سمحة تؤمن بقانون 
التطور ولا تنکر تغير الأحكام بتبدل الأزمان . والسلمون قد سدوا باب الاجتهاد 
فجمدت الأحكام ول تعد تسایر ي تفرعانها مقتضیات العاملات المدنية فزهد آکتر 
الناس في الأحكام الشرعية وظن بعض الناس أن لا خير من التقيد بها وأن من صالنا 
أن نتوجه شطر الغرب لننهل من معینه وتأخذ القوانین الأوربية کالقانون الدني 
السويسري أو القانون المدني الفرنسي أو غيرهما » . ملا يلبث وهو القانوني انلبیر 
البارع -آن‌پوجه إلى التغريبيين نقداً راديكالياً حاسماً إذ يقول : « ليت ث5 شعري أيدرك 
هذا النفر من الناس ماهية القوانين حق الإدراك ! أوليست القوانين أقوى مظهر من 
مظاهر الحياة الاجتماعية ! أليست القوانين مرايا تعكس حالة البلاد العقلية والبيئة 
اللحلقية ؟ وهل الشرائع الغربية الي يريدوننا أن نقلدها أو أن نستبدل بها شريعتنا ۲۷ » 
شريعة واحدة ؟ إن في الغرب شرائع عديدة » ويكاد يكون لكل أمة نظامها القضائي 
القائم بذاته وأن تشابه في بعض النواحي. مع النظم الأخرى . فالشريعة الانكليزية 
تختلف نمام الاختلاف عن الشريعة الفرنسية ويكاد يكون ما بينهما من خلاف أعظم 
من اللحلاف بين الشريعة الإسلامية والشريعة اللائينية ‏ ني بعض القضايا الأساسية ‏ 
وبع ذلك لم نسمع أن أحداً من قادة الرأي من الانكليز يدعو إلى استبدال القانون 
الفرنسي بالقانون الانجليزي » ولا عكس ذلك . ثم إن القانون المدني الألماني » وهو 
من أحدث القوانين المدنية وأدقها تركيباً » والستند على كثير من نظريات القرن التاسع 
عشر وفلسفته الواقعية » تلف أشد الاختلاف عن القانون المدني الفرنستي التأثر 


فليس المژمن ما دام مومناً ان مخالفه و ان اعتقد انه عدو لدين الله وشهدت عیناه من أعماله ما لا ینطبق على ما 
يعرفه من شرائعه » لان عمل صاحب السلطان الديي وقوله في أي مظهر ظاهرا هو دين وشرع . اما الخليفة 
عند السلمین فهو « ليس بالعسوم ولا هو مهبط الوحی ولا من حقه الاستثثار بتفسیر الکتاب و السنة (. . ) 
بل هو وسائر طلاب الفهم سواء » اما یتفاضلون بصفاء العقل و کار ة الاصابة في الحم . ثم هو مطاع ما دام 
على الحجة ونبج الکتاب والسنة . والسلمون له بالمرصاد فاذا انحرف عن النهج آقاموه عليه واذا اعوج 
قوموه بالتصيحة و الاعتذار اليه : « لا طاعة لخلوق في معصية الحالق » . فاذا فارق الكتاب و السنة في عمله 
وجب عليهم ان يستبدلوا به غيره ما لم يكن في استبداله مفسدة تفوق المصلحة فيه . فالامة أو نائب الأمة هو 
الذي ينصبه » والامة هي صاحية الق في السيطرة عليه وهي الي تخلصه مى رأت ذلك من مصلحتها » فهو 
حا مدني من جميع الوجوه» ( الاسلام والنصر انية مع العم والدئية » ص ٩۸‏ °( . 
(۱) الصحیح : « ان نستبدطا بشريعتنا » . 


۳۹ 


بفلسفة القرن لثامن عشر والستند في كثير من مبادثه إلى فلسفة القانون الطبيعي وميد 
الحرية المطلقة في العقود » ۲۱ , 


وليس هذا كلشيء. . فان للتشريع الإسلامي خصائص یتمیز بها عن سواه من 
القوانين الحديثة خاصة . وقد آبرز ا النصائض : 


احاصة الأولى : الزج بين فكري « الدين » و « القانون » ؛ اذ لا كانت مهمة 
الإسلام لاتقتصر على تنظیم علاقة الفرد بربه بل تشمل أيضاً علاقة الفرد بالفرد والفرد 
با حماعة والجماعة بابلماعة » فان الشريعة حرصت على أن تکون أحكامها شانلة 
کل جوانب الحياة » «ولذا نراها تقرر احقوق وتوضح الأحكام الي تتعلق بالفرد 
ي ذاته من حين يصبح مضفة في رحم أمه إلى أن يحثى الثراب على قبره » كا ألا 
وضعت القواعد اللازمة لتحديد حقوق الفرد تجاه الجماعة » . وعلى هذا الأساس 
كان « الفقه » الذي هو العلم بالمسائل الشرعية العملية قسماً من الدراسة الدينية في 
الإسلام . 


احاصة الثانية : امتزاج مفهوم القانون بالأخلاق امتزاجاً لا يبقى معه لأحد منهما 
استقلال” عن الآخر . وهذا بطبيعة الحال لا يعي أن كل قواعد الأخلاق تعد قواعد 
قانونية إيجابية ملزمة » وإتما المراد به أن ليس هناك أحكام قانونية إسلامية قائمة بذاتها 
مجردة عن صفتها الأخلاقية . وهكذا أصبحت القاعدة الأخلاقية القائلة : إنما 
الأعمال بالنيات » واحدة من أمهات القواعد التشريعية الإسلامية . وهذا الربط بين 
القانون والأخلاق يخلص الشريعة من قسوة الأحكام القانونية المجردة وينجيها من 
صرامة الشكليات والراسیم الي تضیق با الشرائع الوضعية القديمة والحديثة » 
ويجعلها تحقق الكمال أكثر من أية شريعة أخرى . ذلك أن الشرائع تقرب من الكمال 
بقدر ما تضيق فيها منطقة النفوذ الي تعزل نطاق القانون عن حيز الأخلاق . 

الخاصة الثالثة : امتزاج قواعد القانون بأحكام العدالة > وهو فرع عن القاعدة 
الثانية . فالقوانين الوضعية تکون ني العادة قاسية مجردة في الغالب عن الصفة اللحلقية 
كا كان الخال في القانون الروماني » فلزم لذلك ايجاد قواعد تخفف من وطأة القانون 
وصرامة أحكامه وتقربه من قواعد العدل والإنصاف : وهكذا وضع الرومان أحكام 


(۱) عبد الرحمن البزاز : من زوح الاسلام » ص ۸٩‏ - ۸۷ . 


` 


( البریتور ) » والانکلیز « محاكم الضمير » . آما القانون الاسلامي أو الشريعة 
الاسلامية فهي تستند أصلا” إلى فكرة العدل » والحكم القانوني غير العادل لا یعتبر 
حکماً قانونباً اصلا" لأنه يناي الشريعة أساساً . 

الخاصة الرابعة : الطابع « الجماعي » للشريعة » بالرغم من عنايتها بالفرد 
واعترافها بکیانه المستقل ‏ ولكن ضمن حدود . فالمدف الذي ترمي اليه الشريعة 
الإسلامية هو دائماً وأبداً خير الجماعة وصالح المجموع قبل صالح الفرد » فهي تقرر 
لزوم « تحمل الضرر الخاص في سبيل الضرر العام » » وتسلم بدأ « جواز الحجر على 
السفيه » لصلحة عائلته واليئة الاجتماعية » وتحدد الوصية حفظاً لمصالح الورثة » 
وتقول بالصالح الرسلة .. وهذا الطابع « ابماعي » للشريعة يقريها بشكل ملموس 
من بعضص و المذاهب الاشير | كية ) الي لا يصل مها الغلو إلى درجة انکار وجود 
الفرد أصلا , 

الخاصة الخامسة : المزج إلى حد كبير بين فكرة « الق والواجب » ؛ فليس 
من حق الانسان أن يطالب ماله المخصوب فحسب » وإتما واجبه أن يفعل ذلك لكي 
لا يتمادى المغتضب في الباطل ويتعدى على حقوق الفرد وابلساعة . وعلى هذا 
الأساس وضعت الشريعة نظرية « إساءة استعمال الق » الي ظن الكثيرون آنا من 
مبتدعات شرائع الغرب » وهي في الحقيقة نظرية إسلامية خالصة "ما اعرف 
بذاك فتهاء الفرب أنفسهم . وانه لمن المکن القول ان الشريعة الاسلامية تفرض 
وجود واجب ضمی ني كل حق ظاهر » ولهذا آجازت الحجر على الشخص البدد 
لامواله أي الذي يريد أن يتمتع يحق مطلق في ملکه » وعدته سفیهاً قاصراً آوجبت 
عليه الرقابة » والسبب في ذلك راجع إلى آنها تعتبر التصرف في المال حقاً وواجبا في 
الوقت نفسه . وليست. نظرية « التضامن الاجتماعي » الي قال ببا الفقيه الفرنسي 
١‏ دوكي ) هس ولیس مفهوم والحق » لدى الفیلسوف الآألماني « كانت » إلا 

الخاصة السادسة : الحرية والتطور » فعلى الرغم من أن الشريعة الإسلامية ذات 
أصل ديي وترتبط بقواعد وأصول لا تقبل التغیبر - قواعد هي أقرب ما يكون إلى 
أحكام القانون الطبيعي والعدل الطلق - فانها شريعة حرة إلى أقصى 'حدود الحرية » 
تقر بالتطور إلى أبعد الحدود . ذلك أن هذهالشريعة» خلافاً لكثير من الشرائعالقديمة» 

۳۹۹ 


تقر بأن « الأصل ني الاشیاء الاباحة » ۰ كا تؤكد أن الله لم يجعل على المؤمنين « ني 
الدين من حرج » » وان ١‏ التيسير » لا « التعسير » هو المبدأ » كا أن إعطاءها 
( « العرف » المتفق عليه قوة القانون وتقريرها لبادیء « الاستحسان » والقیاس - الذي 
هو مبدأ الاجتهاد الفعال_وفتحها لباب الاجتهاد لمن توافرت فيه شروطه.. کل ذلك 
وغيره أدلة ناصعة على ما امتازت به الشريعة من الحرية . وني رأي البزاز « ان ذهاب 
بعض الفقهاء إلى جواز ترك القياس الظاهر رمی ما أدى إلى شدة لا تتناسب ومبدأ 
الحسى وامتناع الحرج ) والأخذ بالقياس الحفي ‏ على حد تعبير الأصوليين ‏ أي 
« الاستحسان » » لدليل ساطع على ما امتازت به الشريعة من حرية وايمان بالتطور 
لا مجاری » ۲۲ . 


فليس غريباً بعد بیان هذه المزايا كلها أن يعبر البز از عن أسفه الشدید لما رأى 
من أمر استحالة هذه « الشريعة الفذة البارعة » إلى العقم وابحمود اللذين جاءت هي 
نفسها للقضاء عليهما . وهو يؤكد أن علة العقم والحمود لا ترجع إلى وهن في الشريعة 
ذاتها ولكن إلى عوامل عديدة خارجة عن نطاقها : « ذلك لأن الشريعة ‏ كاللغة' 
وككل كائن حي - تتقدم بتقدم المجتمع العام وتنحط باحطاطه ». وان المصائب 
الحمة ( من فقر وجهل ومرض وهوان وظلم ) الي مرت على الأمة العربية والأمة 
الإسلامية عامة طوال القرون السحيقة قد آوهنتها وأفقدتها ببجتها وجعلت مقومات 
حضارتما تظهر في أعان الناس واهية هزيلة”. ومى دبت الحياة وظهرت القوة بكل 
معانيها في جسم هذه الأمة وعرفت‌قدر نفسها > ظهر من جديد جمال شريعتها وانبثق 
نورها وجلالها ۲۳۱ . أما طريق النجاة الواقعي للمسلمين عامة والعرب خاصة فلا سبيل 
إليه إلا ب« دولة عصرية قوية»؛ يقول : « ولا ينجينا مما نحن فيه إلا دولة قوية » لأن 
الله قد يزع بالسلطان ما لا يزع بالقرآن » .دولة عصرية تقدمية تؤمن بروح الاسلام 
ايماناً صادقاً » ولا تكتفي بأن يصرح دستورها بأن دبنها الإسلام ؛ أو أن دين رئيسها 
الإسلام » ولا ضير عليها بعد ذلك أن تبيح البغاء علناً وتجعل فسطاً من واردانها من 
مكس اللحمور وريع الميسر وتری مثات الألوف من الحياع ... والمشردين 


(۱) عبد الرحمن البزاز : بعض خصائص التشريع الاسلامي (من روح الاسلام ) » ص ۱۱4 - 
۰ وانظر أیضاً مجلة القضاء عدد ۲ 6 ۱۹4 » و و احاث و أحاديث في الفقه و القانون » لعبد الر حمن 
الز از » مطبعة الما » بغداد » ۱۹9۸ . 

( ۲ ) عبد الرحمن البز از : بعض خصائس التشریم الاسلامي » ص ۱۲۱ . 


۳۹۷ 


والعاطلین وتبصر إلى جانبهم مات وألوفاً من الوسرین البطرین السرفین » ولا 
تری أن من حقها » بل من واجبها » أن تأخذ من آموال هؤلاء لتسد عوز أولئك . 
نریدها دولة إسلامية لا کهانة فیها » اشارا كية و لکنها في منجاة من غلواء الشيوعية؛ 
شورية ولکنها مبرأة من نفاق الديمقراطية » حرة ولکنها بعيدة عن تدني الفوضوية » 
الناس فيها أحرار كا ولدنیم آمهانهم » سواسية كأسنان الشط لیس لأحد على أحد 
امتياز إلا بالتقوى » . وني رأي البزاز أن هذه « الدولة الفاضلة » لن تتحقق « إلا إذا 
وجد أول الأمر حزب أو كتلة تؤمن بالاسلام ايعان صدق وتدرك حقيقته ادراكاً 
تاماً » وتعمل في أسلوب العصر ووسائله في جد وإخلاص لتحقيق أهدافه ومثله » لا ٠‏ 
تلين ولا تتردد ولا تهاب » . وهذا بدوره لا يتحقق « إلا إذا وجد رجل من حوله 
رجال" اكتملت بهم معام الرجولة وتجلت فيهم أخلاقها » » يسعون لتحقيق هذا 
ادف ويبلكون ني سبيله . وأولئك جمیعً لن تأتي أعمالهم أكلدها إلا على أكتاف 
طبقة نيرة بتعاليم الاسلام الصحيح توقظ النفوس الراقدة ومتك الحجب عن القلوب 
الغلف وتعلن في الأجيال الصاعدة أن صلاح الأمة وصلاح العالم مقرون برسالة لم 
ترل قائمة ذات عقيدة وفلسفة ليس وراءها عقيدة وفلسفة » هي رسالة الإسلام . 
وينبغى ألا يظن أحد أن هذه الرسالة تعي انصرافاً عن العام الحديث وحضارته 
ومقوماته » إذ إن معظم ما في هذا العام من نظم ومبادىء وأسس سليمة لا تتعارض 
مع الإسلام في قليل أو كثير > بل ان الإسلام الصحيح يقرها ويؤيدها : «ألم تقم 
الحضارة الحديثة على العلم والصناعة والتعاون والتضامن والنظر الحر ؟ وهل في نظم 
العالم ودساتيره ما يدعو للعلم والصناعة والتعاون والتضامن والحرية أوسع من الإسلام؟ 
ولکننا جهلنا الاسلام فحسبتاه طقوساً ومراسيم دينية وكفى » وانصرافاً عن ا حياة» 
وضوابط لا تصلح لغير التزمتین وشیوخ الطرق وأئمة الساجد » ونسینا أن الاسلام 
دين ودولة وفاسفة وحضارة » وأنه إلى قوته الروسية امائاة قوة مادية صالحة للبقاء 
قادرة على الابد اع والتجديد ومسايرة مقتضیات الحياة » ۰۲۱ . 


وينبغي کذلك ألا يذهب الظن بأحد إلى أن الدعوة إلى « دولة إسلامية عصربة 
قوية » تعي الدعوة إلى « تكوين وحدة سياسية إسلامية » شاملة أو إلى «إرجاع 


(۱) عبد الرحمن البزاز : العرب والسلمون الیوم ( حدیث القي من الاذاعة المر اقية سنة ۰ 
انظر : من روح الاسلام 6 ص ۵۸-۵ . 


۳۸ 


الحلافة » » فإن قیام هذه « الوحدة » هو آمر بعید النال » أما منصب الحلافة فإنه 
قمين بآن یصبح في بلدان غير مستقلة استقلالا" تاماً ناجزاً وظيفة تقليدية كثيرة 
الشبه بمركز البابوية في العالم السيحي الكاثو ليكي » وهو ما يبرأ منه كل مسلم مخلص. 
ومن جهة أخرى « فان الحلافة بالرغم من عراقتها كنظام إسلامي » ليست من أسس 
الدين الي لا يمكن تغيير ها واستبداها بنظام آخر ۱ تجتمع عليه الأمة ويكون فيه 
شورى بينهم ) » ومن قوله عليه السلام ( لامجتمع أمي على ضلال ( . هاتان القاعدتان 
يحب أن تكونا المنظم لاختيار نوع الحكومة الي تصلح للمسلمين » ٩۳‏ . والحلاصة 
أن البزاز - وقد رأى تكالب القوى الأجنبية على العرب والمسلمين وشهد بأم عينه 
الاحتلال الصهيوني لفلسطين وكيف « تجمعت قوى الشر كلها عليها وتواطأت روسيا 
الشيوعية » وامريكا الرأسمالية وبريطانيا الاستعمارية » وفرنسا الاباحية » 
وتشيكوسلوفاكيا (...) وغيرها وغيرها على تحطيمها وتشريد أهلها وذويها- 
أجمعوا على ذلك وم جمعوا قط على غير ذلك ... » ۲۳ - انتهی إلى اا « اعتقاد » التالي 
الذي عکن القول إنه عثل آحر « وصية » له : « علینا أن نعتقد ... أن لا سبیل لانقاذنا 
ما حن فيه من سوء © ولا وسيلة لنجاتنا من محاطر الأمواج المتلاطمة من حو لنا» 
آمواج الغرب الذي يريدنا أن نبقى على حالنا نرزح تحت آعباء استعماره السيامي 
والاقتصادي والفكري » ونرسف بمشيئته نحت أغلال الصهيونية الطامحة الباغية 
المتنمرة » وأمواج الشرق العنيفة الي توشلك أن نجرفنا وتحطم کیاننا وتفقدنا أجل ` 
ميز اتنا » إلا بعث الإسلام وسلوك الطريق الذي سلكه محمد وخطه لنا » !4 . ولقد 
كان هذا الطريق الثالث هو الطريق الذي أجمع عليه معظم المفكرين المسلمين عند 
منتصف القرن الحالي . ۰ 
أما عبد القادر عوده فقد شرع منذ حدود عام ۱۹4۵ ي دراسة الشريعسة 
الاسلامية من أجل مقارنتها بالقانون الوضعي > واختار لتحقیق هذه القارنة الا 


. » المقصود : «واستبدال نظام آخر بها‎ )١( 

( ۲ ) عبد الرحمن الزاز : خواطر تثيرها ذ کری المولد ۱۹4۰ ( روح الاسلام) » ص ٩۰‏ . 

(۳) عبد الرحمن البز از : شواطر تفيرها ذكرى المولد (۱۹4۸) (من روح الاسلام ) 
ص ۷۷ .. 


(4) العرب و السلمون الیوم » ص ۵۸ . 
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كان من السلنم به لدی سابقیه أن القانون الوضعي‌یرقی فيه على الشريعة الإسلامية » 
هذا الجال هو مجال الاحکام ابنائية . وقد انتهی به عمله لاإلى عرد عقد مقارنات 
عامة وخاصة بين القانون الوضعي والشريعة وإنما إلى نتيجة خالصة هي سمو أحكام 
الشريعة لیس فقط ني حقل « القانون المدني » ولعا أيضاآً في حقل القانون اناي . 
كا أن دراسته هذه قادته إلى ا حوض ني مسألة الدولة الاسلامية» والوقوف منها موقفاً 
يذ كر عوقف حسن البنا مؤسس « جماعة الاخوان المسلمين » الي التحق بها عبد 
القادر عوده نفسه ليكون واحداً من ضحايا صراع عام 1484 في مصر . 


لا شك أن عبد القادر عوده ينطلق من التسليم بأن أية مقارنة بين الشريعة 
الإسلامية وبين القانون الوضعي هي مقارنة « صورية » » لأن التناسب بين طرفي 
المقارنة معدوم . فالشريعة » على قدمها » ثابتة اذ الله هو مصدرها » أما القانون 
الوضعي فمستحدث خاضع للتغير والتبدل خحضوع صانعه الانسان ما . وني رأيه 
أن أول ما ينبغي توضيحه هو رفع اللبس الذي يثيره القائلون إن الشريعة لا تصلح 
العصر الحاضر . والواقع أن هؤلاء فريقان : فريق لم يدرس الشريعة ولا القانون » 
"وفریق درس القانون دون الشريعة » وكلا هذين الفريقين ليس آهلا" للحكم على 
الشريعة لأنه يجهل أحكامها جهلا" مطبقاً . والذي يبدو عند تحليل موقف هؤلاء أنهم 
يبنون عقيدتهم على قياس خاطىء لاعلى دراسة منظمة . ومن المکن صياغة هذا 
القياس على النحو التالي : ان القوانين الوضعية الحديثة تقوم على نظريات فلسفية 
واعتبارات اجتماعية وانسانية تناسب العصر الحاضر ؛ والقوانين القدعة تجهل هذه 
الاعتبارات ؛ فالقوانين القديمة إذن لا تصلح للعصر الحاضر . وإذا كانت الشريعة 
الاسلامية قديمة » فهي إذن نجهل أيضاً هذه الاعتبارات » وهي بالتالي لا تصلح 
العصر الحاضر . لكن هذا القياس خاطىء ووجه الحطأ فيه راجع إلى التسوية بين 
الشريعة والقانون وهما #تلفان في طبيعتهما جد الاختلاف » والقاعدة أن القياس 
پقتضي مساواة المقيس بالمقيس به فاذا انعدمت المساواة فلا قياس » أو كان القياس 
باطلا ۲۱۱ . والحقيقة هي أن مة اختلافات بين الشريعة والقانون من وجوه : 


الوجه الأول : ان القانون من صنع البشر بینما الشريعة من عند الله ؛ وعلى هذا 


(۱) عبد القادر عوده : التشريع الحنائي الاسلامي مقارناً بالقانون الوضعي ». الطبعة الثانية » المزء 
الأول » مكتبة دار العروبة » القاهرة » ۱۹8۹/۱۳۷۸ ص ۱۳-۱۲ . 


۳۷۰ 


. الأساس يكون القانون عرضة للتغيير والتبدیل » أي للتطور » بینما لا تکون الشريعة 
في حاجة لهذا التغيير والتبديل مهما تغيرت الأوطان والأزمان وتطور الزمان . 

الوجه الثاني : ان القانون عبارة عن قواعد مؤقتة تضعها الجماعة لتنظيم شوومما 
وسد" حاجانها » فهي قواعد متأخرة عن ابماعة » أو هي في مستوى ابماعة اليوم 
ومتخلفة عن ابللماعة غداً » لأن القوانين لا تتغير بسرعة تغير الخماعة » وهي قواعد 
مؤقتة نتفق مع حال الجماعة المؤقتة وتستوجب التغيير كلما تغيرت حال الجماعة , 
أما الشريعة فقواعد وضعها الله على سبيل الدوام لتنظيم الجماعة » وهذا بقتضي من 
الوجهة المنطقية أن تكون قواعدها ونصوصها من المرونة والعموم بحيث نتسع 
لحاجات الجماعة مهما طالت الأزمان وتطورت الجماعة وتعددت الحاجات » كا 
يقتضي أن تكون قواعد الشريعة ونصوصها من السمو والارتفاع بحيث لا يمكن أن 
تتأخر في وقت أو عصر عن مستوى ابلماعة . 
الوجه الثالث : ان الجماعة هي الي تصنع القانون » أما الشريعة فلیست من 
صنع الجماعة وإئما هي الي تصنع ابماعة بأن تخلق أفراداً صالحين وجماعة صالحة 
ودولة مثالية وعالاً مثالياً ۱۱ . والقانون الوضعى في تطوراته الأخيرة قد تبتى هذه 
لنظرية الإسلامية » أي أنه جعل صنع الجماعة وتوجيهها من وظيفة القانون فانتهی 
إلى ما بدأت به الشريعة . 

ويرى عبد القادر عوده أن الشريعة تمتاز على القوانين الوضعية بثلاث ميزات . 
جوهرية : الکمال - اذ هي تسد کل حاجات الجتمع في كل وقت وظرف- » 
والسمو - اذ ان قواعدها اسمى من مستوى ابماعة - » والدوام إذ هي تصلح لكل 
زمان ومكان . غير ان ما هو أخطر من هذا كله » ما يقدم الدليل الواقي على سمو 
الشريعة وتميزها » هو واقع اشتماها على « طائفة من النظريات والمبادىء الشرعية الي 
لم تعرفها القوانين الوضعية إلا أخيراً » أو لم تعرفها بعد » . وهو یذ کر من بين هذه 
البادیء والنظريات : نظرية المساواة ان في صورنها المطلقة أو في صورتما الحاصة 
ب ومساواة الرجل والمرأة » ؛ ونظرية الحرية في صورها الرئيسة الثلاث : حرية 
التفكير » وحرية الاعتقاد » وحرية القول ؛ ونظرية الشورى ۲۲ . 


(1) المصدر السابق » ص ۲۲-۱۸ . ٠‏ 
( ۲ ) المصدر السابق » ص .۳۷-۲۵ . 


۳۷/۱ 


والحق أن عبد القادر عوده - إذ یتعلق تعلقاً خاصاً پنظریات الساواة والحرية 
والشوری - ينشد بالاضافة إلى ما صرح به « التدلیل على أن الشريعة الاسلامية 
والدولة الي حمیها عثلان نظاماً سياسياً عصرياً » من الطراز الأول . وهو بوضح 
معام هذا النظام حين یفصل في « نظرية الشوری » بالذات ویعدها معبرة عن طبيعة 
النظام الاسلامي ذاته . فالاسلام ‏ يقرر هذه اانظرية نتيجة حال ابلماعة . فقد كانت 
حالة العرب عند جيء الاسلام متدنية ‏ ولكنه بقررها لتکمیل الشريعة ولرفع مستوی 
ابماعة وحمل آفرادها على التفكير في السائل العامة والاهتمام بها واانظر إلى مستقبل 
الأمة نظرة جدية والاشتراك في الحكم بطريق غير مباشر والسيطرة على الحكام 
ومراقبتهم ۱۷ . وهو یعترف بأن مبدأ الشورى الذي قررته الشريعة قد قرر « کید 
عام ) » ترك لأولياء الأمور في الحماعة أن يضعوا معظم القواعد اللازمة لتنفيذه . 
وني رأيه أن هذا « التقرير العام » قد كان حکمتر تعكس ضرورة عدم اللجوء إلى 
التغيير و التبديل في الأحكام الأساسية » وواقع اختلاف الظروف والأمكنةواجماعات 
الي يمكن أن يطبق فيها هذا المبدأ . وهكذا لأولياء الأمور مثلا" « أن يعرفوا رأي 
الشعب عن طريق رژساء الأسر والعشاثر أو عن طریق ممثلي الطوائف أو بأخذ رأي 
الأفراد الذين تتوافر فيهم صفات معيئة » إما بطريق التصويت الباشر وإما بطريق 
التصويت غير الباشر » » كا أن لأولياء الأمور « أن يسلكوا أي سبيل آآخر یرون أنه 
أفضل من غيره ني تعرف رأي ابلماعة بشرط أن لایکون في ذلك كله ضرر ولا 
ضرار بصالح الا فاد أو الجماعة أو النظام العام » ٩‏ 

لكن عبد القادر عوده يقرر من ناحية ثانية أن الشريعة لم ترك لأولياء الأمور 
تحدید القواعد الأساسية الخاصة بتطبيق مبدأ الشورى وتنفيذه وإنما هي قد بينت سس 
هذا التطبيق فأوجبت « أن تكون الأقلية الي لم يؤحل برأيها أول من يسارع إلى تنفيذ 
رأي الأغلبية وأن تنفذه باخلاص باعتباره الرأي الواجب الاتباع وأن تدافع عنه "كنا 
تدافع عنه الأغلبية . وليس للأقلية أن تناقض رأيآ اجتاز دور المناقشة أو تشكك ني 
رأي وضع موضع التنفيذ » . وف رأيه أن هذه الستّة الي سنها الرسول نفسه للناس 
تكمل مبدأ الشورى العام وتصلح لأن تكون علاجاً ناجعاً للاخفاق الذي تعاني منه 
الديمقراطية في عصرنا . وذلك أن النظام الدعقراطي الغربي يسمح بأن توضع آراء 

(۱) الصدر السابق » ص ۳۷ . ۱ 

(۲۰ ) الصدر اساپق » ص ۲۷ . 


۳۷۲ 


الأغلبية دوماً موضع نقد وتشكيك فیسمح بذلك للاقلية بأن تسخر منه وتعرقل تقدمه 
ونجوعه . والحقيقة أن النقد قد يكون سبیلا" من سبل الاصلاح اذا آبدی الناقد رأيه 
وقت المناقشة أو نقد آراء لم تناقش من قبل . أما محاولة تقويض ما ثم الإجماع عليه 
۱ فمناقض صراحة لبد الشورى نفسه اذ أساس هذا النظام هو « أن يحكم الشعب طبقاً 
لرأي الأغلبية » الذي یکتسب منذ الاجماع عليه صفة القانون فیوجب بذلك الطاعة 
والاحتر ام . ان اخفاق البلدان الدعقراطية في تطبیق مبدأ الشوری قد قاد إلى فقدان 
الثقة لا في القائمين عليه فحسب ونما في المبدأ نفسه » وهو آمر دفع الكثيرين إلى 
الاحراف نحو مبدأ «الديكتاتورية» الي انتهت إلى اخفاق أفظع من إخفاق الدعقراطية» 
إذ أدت إلى « كم الأفواه وتعطيل حرية الرأي وحرية الاختيار وانعدام الثقة بين 
الشعوب والحكام وتوريط الشعوب والحكومات فيما لا تريد ه أو فيما لا يعود عليها 
إلا بالضرر » . وي رأي عبد القادر عوده أنه « اذا كانتالديكتاتورية تبدأ غالباً 
بالنجاح اذا استبدلت بالدعقر اطية الفاشلة فان النجاح لا يرجع إلى النظام ذاته وإعا 
يرجع كا أثبتت التجارب إلى ثقة المحكومين بشخصية الحا كين وتعضيدهم إياهم » 
وإلى حرص الحكام على صالح الجماعة » ولكن اذا ما تغير الحكام الموثوق بهم أو ٠‏ 
أخفقوا في القيام بمهمتهم انعدمت الثقة بين الحكام والمحكومين وابتدأ الفساد يدب 
في النظام الديكتاتوري وكان ذلك إيذاناً بتغيير نظام الحكم وان كان التغيير ذاته 
يتوقف على عوامل أظهرها ضعف الحا كين أو شجاعة وقوة المحكومين ۲۲ . وينتهي 
عبد القادر عوده بصدد هذه النقطة إلى التأكيد بأن اانظام الاسلامي ١‏ لا يعتبر فقط 
علاجاً ناجعا لفشل الديمقراطية ولكنه أيضاً صمام الأمن الذي يحمي من الديكتاتورية): 
وذلك لأنه «يحفظ بدأ الشورى قيمته النظرية ويحقق صلاحيته العملية ويجيش كل 
القوى لخدمة ابلعماعة » ويدعو إلى الثقة بالشورى والقائمين بأمرها ويسد الطريق على 
البادیء اشدامة والديكتاتورية »؛ ثم ان هذا النظام بقيامه على « الشوری والتعاون في 
مرحلة الاستشارة)» وعلى « السمع والطاعة و اللقة » في مرحلة التنفيذ » فقد جمع يبن 
ما یسب إلى الديمقراطية من فضائل وما ينسب إلى الديكتاتورية من حاسن » دون أن 
يشوبه شيء من عيوب النظامين ۲۳ . ولا بد من القول بعد هذا كله أن الشريعة 
الإسلامية قد سبقت القوانين الوضعية في تقرير مبدأ الشورى بأحد عشر قرناً اذ إن 


(۱) الصدر السابق » ص 4١-4٠‏ . 
(؟) الصدر نفسه » ص ٩۱‏ . 


۳۷۳ 


هذه القوانين لم تعرف هذا لمبدأ إلا مند القرن السابع عشر . وهي حين قررت مبدأ 
الشورى قد انتهت إلى ما بدأت به الشريعة الإسلامية منذ القرن السابع الميلادي . 


أما الأساس الموهري الثاني الذي حددته الشريعة حين أقامت الحكم على مبدأً 
الشوری - وبه أيضا سبقت الشريعة كافة القوانين الوضعية - فیتجسد في « نظرية 
تقبيد سلطة الحاكم » . وهله النظرية تقوم » في تصور عبد القادر عوده » على ثلاة 
مبادىء أساسية : 


المبدأ الأول وضع حدود لسلطة الا کم ل ی 
الشريعة سلطة مطلقة لا حد ها ولا قيد عليها وكانت علاقة الحا کین بالمحكومين 
قائمة على القوة البحتة » ومن القوة كان الحاكم يستمد سلطانه وعلی تطور قوته كانت 
سلطته وغلیته ونحکمه في رقاب الرعية . « وجاءت الشريعة الاسلامية فاستبدلت بهذه 
الأوضاع البالية أوضاعا جديدة تتفق مع الکرامة الانسانية والحاجات الاجتماعبة 
فجت ماس اللاقة ين اكام والسكرمين تمقيق مصلحة الدماعة لا قوة کم 
أو ضعف المحكومين » وتركت للجماعة حق اختيار اما کم الذي برعی‌مصلحتها 
ويحفظها » وجعلت لسلطة اما کم حدوداً ليس له أن يتعداها فان خرج عليها كان 
عمله باطلا” وكان من حق الجماعة أن تعز له وتولي غيره لرعاية شووما » . 

أما مهمة الحاكم الذي بسمی في اصطلاح الفقهاء بالامام أو احليفة فهي» كا 
حددها الماوردي في ( الأحكام السلطانية)» أن خلف الرسول(في حراسة الدين وسياسة 
الدنيا». والحكم أو الامامة أو الخلافة « عقد لا ينعقد إلا بالرضى والاختيار » » عقد 
پلترم الا کم عوجبه بالاشراف على الشؤون العامة للأمة في الداخل والحارج با 
محفق مصلحتها في حدود آحکام الله » في مقابل التزام الأمة » على لسان مثلیها الذين 
اختاروه حا كا أو إمامآ » بالسمع والطاعة له ما دام صالحاً ولا فينعزل بفسقه أو 
بعجزه . فسلطة الحاكم ذن مقيدة بنصوص الشريعة » أما الشريعة بدورها فإما « لا 
تبیح للحا کم إلا ما تبيحه لكل فرد » ولا تحرم عليه إلا ما حرمته على كل فرد » "۲ 

المبدأ الثاني مسؤولية الحاكم عن عدوانه وأخطائه : إذ إن من الطبيعي ‏ محقيقاً 
للعدالة و الساواق واستجابة للمنطق - وبعد أن جعلت الشريعة الحاكم كأي فرد 


(۱) المصدر السابق »> ص 4۲ - 4۳ . 


۳۷ 


عادي ول تميزه على غيره بأية ميزة أن يسأل الحاكم عن كل خطأ أو مخالفة 
للشريعة سواء أتعمد ذلك العمل أم وقع منه نتيجة إهماله » شأنه في ذلك شأن أي فرد 
من ابماعة مسؤول عن أعماله . 

مدا الثالث : تخويل الأمة حق عزل الحاكم » وذلك دتيجة للقول إن الحا كية 
أو الامامة عقد بين الأمة وحاكمها . ومن الطبيعي بعد ذلك أنه ليس للحاكم الذي لا 
يقوم بالتزاماته أو الذي يمخرج عن حدودها أن ينتظر من الشعب السمع والطاعة ؛ وني 
هذه الحالة عليه هو أن يتنحى عن مركزه لمن هو أقدر منه على الحكم في حدود ما 
أنزل الله » فان لم يتنح نحاه الشعب مکرهاً واختار غيره » ۲۱ . وقد جعل عبد القادر 
عودة هذا المبدأ متفرعاً عن واحدة من السلطات الر ثيسة الي تقوم عليها « الدولة 
الا سلامية ) . فهو یری أن السلطات في الاسلام لا خرج عن خمس‌هي : السلطة 
التنفيذية » والسلطة التشريعية » والسلطة القضائية » و السلطة المالية » وسلطة الر اقبة 
والتقوبم ۳ . وهذه الساطة الخامسة » سلطة الراقبة والتقويم » هي سلطة الأمة 
جمعاء في مراقبة الحكام وتقوعهم » وینوب عن الأمة في القيام بها أهل الشوری 
والعلماء والفقهاء . وهذه السلطة مقررة للأمة من وجهين : أحدهما « ان الأمة عليها 
مراقبة الحكام ونقوعهم ما أوجب الله على الأمة من الأمر بالمعروف والنهي عن 
لمتكر ) ؛ وثانيهما : « أن الأمة هي مصدر سلطان الحكام باعتبارهم نواباً عنها » وبا 
لازم الله الحكام من الرجوع إلى الأمة واستشارتها في كل أمور الحكم والتزام ما 
يراه ممثلوها » . فاذا كانت الأمة هي مصدر سلطان الحكام وكان هؤلاء نواباً عنها 
فانه يكون لها أن تراقبهم في كل أعمالهم وتردهم إلى الصواب كلما أخطأوا » 
وتقومهم كلما أعوجوا . والنصوص الدينية وتطبيقها في عهد خلفاء الرسول قاطعة 
في الدلالة على هذه السلطة ۱۳۱ . 

وهذا كله متفرع عن طبيعة الحكم في الإسلام . فمبدأ الحكم أنه استخلاف في 
الأرض لاقامة أمر الله فيها . والحكومة هي المكلفة بتدبير هذا الاستخلاف من خلال 
مثلها الاول الذي هو اللحليفة أو الامام أو الرئيس الذي يعتبر نائباً عن الحماعة كلها 
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في تنفيذ وظيفة الخلافة أو الاستخلاف » يعاونه في ذلك وزراء تنفيذ أو تفویض یکون 
معهم سژولا" أمام ممثلي الأمة عن تنفيذ واجباته . وهذه الحكومة ‏ وإن كانت 
حكومة شورى وأساسها القرآن إلا أنها تختلف عن الحكومات الديمقراطية الحديثة كنا 
تختلف عن الحكومات الدينية الثيوقراطية . هي ليست ثيوقراطية لآنها لا تستمد سلطتها 
من الله وإنما تستمدها من ابماعة كا آنبا لا تصل إلى الحكم ولاتتزل عنه إلا برأي 
الجماعة فهي مقيدة بها تقييداً كاملا . « والتزام الحكومة حدود الدين الإسلامي لا 
يغير من هذه النتيجة شيئاً ما لأن الدين الإسلامي يدعو الناس أن يعملوا لدنياهم قبل 
أن يعملوا لأخراهم بل انه يرتب الحياة الأخرى على ما يعمله المرء في حياته الدنيا » 
فهو دنیا قبل أن يكون دیا » وهو أولى قبل أن يكون آخرة . وإذا كان الاسلام قد 


ومن ناحيةثانية: وعلى الرغم من اتفاق الإسلام والديمقراطية في مسألة اختيار الحكم 
و حقیق العدالة 1 المساواة والحرية» مختلف نظام الحكم الإسلامي عن الدعقراطية 
والحمهورية ني أنه يقيد الحا كين والحکومین في مسألة تحديد مقاپیس العدالةوااساواة 
والفضائل الإنسانية » فهو لا برد ذلك إلى أهو امهم المتباينة والمتناقضة وا يرده إلى 
مقياس علوي يسمو على الأفق البشري » وعلى أهواء الفرقاء من الناس وشهوامم 
الوجوه فذاك يقوم على البيعة والشورى وتقييد الحكام وعزلهم » وهذه لا تسمح 
بشي ء من ذلك . وأخيراً الحكم والسلطة قي الإسلام لا « يورثان » كنا هو الحال في 
الأنظمة الملكية . فالنظام الإسلامي ني الحكم « نظام فريد » في نوعه لكن الأهواء 
هي الي عبشت به فحولته إلى ملك عضوض يعطل أحكام الإسلام ويمكن لاظلم بين 
المسلمين وعليهم ۲۲ . 
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هذه هي نظرية الشريعة ي الحكم » جاءت يها للتكميل والتوجیه » بها سبقت کل 
القوانين الوضعية في تقييد سلطة الحكام وتعيين آساس الحكم وتأكيد سلطان الأمة 
على الحكام » وبها سبقت القانون الانجليزي والثورة الفرنسية على حد سواء » آوردنما 
الشريعة عامة إلى آنحر حدود العموم » مرنة إلى آحر حدود الرونة بحيث لا تضيق 
حدود الزمان والکان » ولایتتکر ها ما سیستجد من حالات. فليس صحيحاً إذن زعم 
من يزعم أن الشريعة لا تصلح التطبیق في عصرنا الحاضر وان التقدم لا یکون إلا 
بالأخذ بالقوانین الوضعية . والذي ينبغي أن یقرر هو أنه بالاضانة إلى أن زعماً کهذا 
لا یتفق مع عقيدة الاسلام الي يحرص على التمسك بها بعض من یتبنون هذا المذهب» ' 
فان الحق هو « أن سبب تأخرنا واحطاطنا هو آننا لم نطبق الشريعة تطبيقاً عادلا" ولا 
كاملا“ في عهودنا المظلمة المتأحرة وان حکامنا من الأتراك والمماليك كانوا يحكمون 
هواهم في كل ما يبتمون به » ويحكمون الشريعة فيما لا يضرهم ولا ينفعهم . وإذا 
كان سبب تأخرنا هو اهمال الشريعة وترك أحكامها فان يجدينا الأخذ بالقوانين 
شيئاً بل سيزيدنا تأخراً على تأخر واتحطاطاً على انحطاط » ولنما علاجنا المجدي هو 
القضاء على سبب التأخر والعودة لأحكام الشريعة » . ورعا يبدو لأول وهلة أن عبد 
القادر عوده مدع نفسه و حدع الاخرین حين لا يتكلم إلا على الأتراك والمماليك 
موهماً بأن: الشزيعة قبلهم قد كانت مطبقة خير تطبيق وان الحكم أو الحلافة قد 
كانت شرعية تماما . لكن الذي يبدو أقرب إلى فكره هو أن الشريعة لم تطبق كاملة 
إلا في عهد الخلفاء الراشدين » لا بل انه لا يكاد یذ کر من هؤلاء الخلفاء إلا الحليفتين 
الأول والثاني ۱۱ ؛ أما من جاءوا بعد العهد الراشدي فيبدو أمهم مشمولون بإدانة 
عنيفة صريحة في قوله التالي : 

«لقد طبق آباؤنا بعض أحكام الشريعة دون البعض الآخرء وآمنوا ببعض الكتاب 
وكفروا ببعض » فصدقهم الله وعده ‏ « إن وعد الله حق » - وأخز اهم ني الحياة 
الدنيا » وجثنا نحن على آثارهم نتبعهم ونؤمن اعانبسم فأخزانا الله كما أخزاهم. 
وسلط علينا كا سلط عليهم وجعلنا عبرة لأولي الألباب » ۱۳ . ذلك أن من المؤكد 
تماما أن الشروط والحدود والأحكام الي تنطوي عليها نظرية الحكم عند عبد القادر 
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عوده لا تتحقق إلا تحقفاً عدوداً جدا لا بل هي لا نكاد تتحقق على الاطلاق في غالبية 
من جاءوا بعد العهد الراشدي . ونحن على كل حال نری أن نعزو « الق اطیةالعدلة» 
في نظرية الحكم الاسلامية عند عبد القادر عودة إلى ضغط « التنوير العصري » على 
هذا المفكر القانوني » وهو ضغط تعرض له بقدر أكبر مفكر عرلي آخر من 
الغرب » هو علال الفامي » الزعيم التاريخي ترب الاستقلال المغرلي . 


م يكن علال الفاسي قبل كل شيء وبعد كل شيء مفكرا سياسياً بتفرد على 
الرغم من أنه لم يعرف ني التاريخ الوطي المغرلي وني الأوساط العربية والإسلامية 
والدولية إلا كذلك . وارتباط اسمه بحزب الاستقلال المغر لي من شأنه أن يدعم هذه 
الفكرة في الأذهان . لكن لعل أفضل تحدید لفكره هو القول انه فكر شمولي تمثل 
فيه التحليلات السوسيولوجية المكانة الأولى . وقارىء « النقد الذاتي » يلمس هذا في 
كل صفحات الكتاب . إذ من الواضح أن الغرض الأسامي للمفكر الذي يعمل للنهضة 
في رأيه ينبغي أن يكون « توجیه الأنانية والفكر والشعور توجيهاً اجتماعیً انسانياً » » 
حلاف للأفق الضيق الفرداني الذي وضعت طبقةهالنافقین» ( البرجوازية ) الإنسانية 
فيه “١‏ . وإذا كان صحيحاً القول إن علال الفاسي قد تميز بنشاطه السياسي في 
الدرجة الأولى فإنه صحيح أيضا القول إن الفكر السياسي عنده لم يكن يمثل إلا جانباً 
واحداً من جوانب متعددة ينبغي أن يستجيب لها « التفكير شمولياً» و «إحاطة 
التفكير » . إذ على مفكر النهضة أن يتناول بالنظر « مجموع المسائل الي لها علاقة 
بقضية النهوض » بالأمة » فلا يغفل عن ناحية منها ولا يعير التفاته الكامل إلى جانب 
منها دون الآخر حى لا يحد نفسه أمام حالة من « عدم التوازن الاجتماعي » . على 
مفكر النهضة ‏ وهذا يذكرنا صراحة بالمنهج الديكارتي - أن يحيط تفكيره بوضوح 
كامل » « بكل العناصر الروحبة والاجتماعية والاقتصادية والسياسية والقومية » وان 
ينظر إلى كل واحدة منها مفصلة إلى أجزائها المتعددة » وإلى غصون تلك الأجزاء 
لمتفرعة » وأن ينظر إلى مجموعها كتركيب لا بد منه لتحقيق المثل الأعلى الذي نصبو 
إليه » ثم إلى علاقة کل واحد منها ببعضها ومکانه ني الانسجام الكامل لمجموع 
تلك العناصر » ۱۳ . 
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وهکذا يكون التوجیه « السيامي » واحداً من أسباب النهضة والتقدم » کالتوجیه 
الاجتماعي و الاقتصادي والروحي ٠‏ ومع أن علال الفامي كان يضع لصب عينيه 
بالدرجة الأولى بلده الغرب » إلا أنه كان يفكر أيضاً وبالقدار نفسه من أجل 
الأجزاء الأخرى من العالم العربي الاسلامي منبهاً إلى ضرورة دراسة الشروط الحلية 
لكل بلد أثناء عملية تحقیق النهوض « والتقدم » . ولسنا في حاجة إلى عناء كبير لكي 
نتبين النطلق « الديعقراطي » لافکار علال الفامي السياسية » ونستعید معه ذکری 
عبد الحميد الزهراوي وآراء مونتسکیو وجان جاك روسو . فتوجیه الجتمع ينبغي 
أن ینطلق من « مفهوم الفکر العام » و « الروح العامة »» وهما مفهومان مختلطان عند 
الحمهور بکثیر من القدسات والنظریات التقليدية والوراثات الاجتماعية والأعراف 
الي لا يجوز أن يعتد بها دوم في البناء الديمقراطي الصحیح,وغذا فإنه یفضل الصطلح 
الذي یستخدمه رجال الاجتماع » مصطلح « الفكر العام التحرك » » ویعتبره عاملا” 
أساسياً في النظام الدعقراطي الذي يستند إلى تأبيد الشعب الاختياري . وني رأي علال 
الفاسي أنه لكي يكون الفكر العام سليما ينبغي أن يستند إلى رأي الأكثرية الساحقة من 
الأمة . لكن ذلك ينبغي أن يكون أيضاً مصحوباً بعمل جدي يدف إلى تنوير الرأي 
العام واصلاح ما فسد منه وتحريره من مظاهر اللحمود والخرافة والتقاليد الفاسدة ١‏ . 
ولا شك أن تكوين عناصر الرأي العام الباعثة على النهضة مقدم عندة على جميع 
العوامل الاجتماعية ۲۳ . وهو » هذا » يقبل وسائل الديمقراطيين في معرفة الرأي 
العام في مسألة من المسائل : الانتخاب بالاقتراع السري أو الاستفتاء ‏ لكنه بصر 
على ربط ذلك بكامل الحرية وبكل الصراحة وبلا خوف أو وجل » لأنه ولا 
مسؤولية بغير حرية ولا حرية بغير تفكير » » وكذلك بأصول أخلاقية لا يجوز 
للنظام الديموقراطي أن يتنضل منها ۱۳ . ومن الواضح تماماً أن علال الفاسي يعتبر 
«الحرية»» في عام خنقته قوة المال والانتفاعية والانتهازية وأجهزة ١‏ الدعاوى » 
المضالة وال رأسمالية» أصلا” أخلاقيآ لا يعادله أي أصل آخر . ومع أنه يدرك تماماً 
حطر الحرية إلا أنه يفضل هذا الخطر على الأخطار الأخرى : « وإذا كانت الحرية 
ستحرقنا فلتفعل » فانها على أي حال خير من الضغط ومن التغذي بأفكار تنظمها 
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عبادة القوة أو عبادة الال » ۲۱۱ . ذلك أن التحرر من کل سيطرة غير سيطرة الفکر 
المؤمن باحرية هو الشرط الأساسي الذي به «نستطیع أن نحرر الفکر العام من حرافات 
الاضي و مضللات العصر الحديث » ۲۳. لکن الحرية عند علال الفاسي لا تعني انطلاقاً 
من لا شيء فکل فرد يوجد ابتداء ني مجتمع . وفي وضع کهذا ليس علینا إلا أن 
مختار المقيدة الي نریدها والنهج الذي ننتحله  »‏ لا علینا بعد في الصادر الي نستقي 
عناصرنا منها : نأحذ من القدیم أحسته » ومن الحاضر آفضله » ونحاول التابعة في 
التقدم بما نستمده نحن من تجاربنا مما ليس في القديم ولا في الحديث + شريطة أن نحافظ 
عل طابع واحد امتازت به حضارتنا العربية والإسلامية » طابع إنساني لا تتحقق آدمية 
الانسان بدونه » وهو « طابع الفكر الحر » وعدم قبول أي شي ء بغير بحث ونجربة 
ونظر » ۲۳۱ . ومصادرة « الحرية » العلمية ‏ السياسية هذه مقرونة عند علال الفاميي 
بنمط خاص من الحرية الميتافيزيقية . ذلك أن « الحرية لا تعيي أن یفعل الانسان ما 
يشاء ويترك ما يريد » فذلك ما بتفق مع طبيعة شهوته ولا یتفق مع طبائع الوجود كما 
رکب عليه » ولکنها تعي أن یفعل الانسان ما يعتقد أنه مكلف به وما فيه الحير 
لصالح البشر أجمعين . وإيمان الانسان بأنه مكلف هو أول نخطوة في حريته لامبا 
أول تحمل للمسؤولية الي ستناط به . وليس معى هذا أنه حر ما دام لم يتحمل فاذا 
تحمل أصبح حراً مکلفاً على مبداً الحرية اللتزمة كنا يعبر الوجوديون » ولكسن 
القصود أنه يبقى في فترة النظر والبحث إلى أن يقتنع بأنه مكلف فيكون قد اختار 
الحرية على الفراغ أو الفوضى أي عبودية التقاليد وما التصق به من الوسط الذي نشأ 
فيه . فاذا اختار الحرية فقد آمن بأنه مكلف فيصبح حرا لأنه يصبح مسولا ويصبح 
مسژولا" لانه يصبح حراً ) ۷۱ . : 

ولقد أخطأت الماركسية حين اعتبرت الابان بالدین تفويتاً امحرية ای جيل علیها 
الإنسان . والحقيقة أن الانسان لم يخلق حرا بطبعه » وإنما خلق لیکون حراً» . 
فالحرية حلق وليستغريزة » ولو كانت غريزة لا استطاع أحد تفويتهاء ولهذا السبب 


(۱) الصدر السابق » ص ۱۳ . 

(۲) الصدر السابق » ص 54 . 

(۳) علال الفاسي : النقد الذاتي » ص 1۸ . 

( ؛ ) علال الفاسي : مقاصد الشريعة الاسلامية ومكارمها » الدار البيشاء » ۱۹۱۳/۱۳۸۲ ۰ 
ص 4 4 ۲ = ۵ ۲ . 


۳۸۰ 


نادى الاسلام بأن الانسان لیس عبداً للطبيعة وعناصرها وآثارها » وان « العبودية لله 
بالقكليف » ليست إلا انعکاساً الخلق من أجل الحرية » أي من أجل أن يقار 
الإنسان اللحير أو المثل الأعلى ويرفض کل مضاداته . وعلى هذا یری علال الفامي 
- ولعله في هذا يستلهم ديكارت ان الحرية الحقيقية ليست هي حرية « الاستواء » 
أو « التساوي » » أي حرية الاختبار بين أ طراف متعادلة القوة أو المسوغات» وإثما 
هي القدرة على اختيار الحير الأسمى بالذات . أما امير الأسمى هذا فليس عنده سوى 
الثل الأعلى الذي يعبر عن أفكار صحيحة » كل واحد مدعو لأن يضعها نصب 
عينيه ويتارها باعتبارها غاية لفعل نفسه . 


لكن لاختیار الأفكار الصحيحة الي توجه الفرد والرأي العام وتدفعهما إلى الأمام 
شروطا آوفا : أن يكون الفكر مساعداً على بقاء الأمة ومتابعة سيرها إلى الأمام ؛ 
ثانيها الاستجابة لحاجات الأمة ورغبانها ؛ ثالفها : التقدمية » أي توجيه الأمة نحو 
امل العليا الي تضعها غاية لنفسها و «یکون سير الأمة موجهاً نحو التقدم الذي 
جعل من ماضي الامة ومستقبلها وحاضرها انغاماً متناسقة تربطها رابطة المثل العالي 
الذي اختارته دائماً لنفسها وهي ما تنفك تقطع مراحل الوجود المي إلى الأمام » إلى 
حظيرته » ؛ رابعها : الشمول » أي أن تكون الفكرة مراعية ما بتصلح كل جوانب 
الحياة في البلاد ويساعدها على التقدم ۲۱۱ . 


لكن ما هو المثل الأعلى الذي يجب أن يكون غايتنا في الحياة ومنتهى ما نعمل له ؟ 
لا پبردد علال الفاسی في الإجابة : انه « ارضاء الذي بيده مصيرنا والوصول إلى 
حظيرة القدس ني الملكوت الأعلى » . وهذا يعني « أن كل أعمالنا واتجاهاتنا وبر مجنا 
ومبادئنا جب أن تكون موجهة إلى تحقيق الارادة الامية في عمارة الأرض وإصلاحها 
والتآحي بين أفرادها والانتفاع عا سخره لنا القدر من عوالم لنصل بها إلى سعادتنا في 
الحياة ول طمأنيئتنا حرنما نعرض أمام الله لنجازى على ما قدمنا من أعمال » ۲۳ . 
ومعی ذلك أن التقدم لا يتحقق ني فلسفة نفعية رأسمالية » ولكن في « مثالية إلهية 
مشخصة تسيطر على السلوك وتراقب الضمير والوجدان وتقلل من الأهواء والتزوات 
أو تكبحها وتقوي حاسة ( المحاسبة ) لنفس في كل عمل » مثالية مشخصة تربط 


(۱) علال الفاسي » النقد الذاتي » ص ۹۰-۸۸ . 
( ۲ ) |الصدر نفسه » ص ۹۸ . 


۳۸1 


الحاضر بالاضي والستقبل » وتربط ما هو قوي بما هو إنساني من من أجل تحقيق السعادة 
والهناء لكل البرية ۾ “١‏ . 

وحاصل هذا كله أنه لا جوز حصر الدین في میدان بعید عن الحياة الاجتماعية 
واستبعاد الشريعة من مجال أحكام هذه الحياة » كا أنه لا يجوز الرویج لمذه 
« الاسرائيليات الحديدة » الي تسربت مع علي عبد الرازق حين زعم « أن الاسلام 
حال من أصول الحكم وأن الني كان جرد داعية ديي أخلاتي لم يتدخل في شؤون 
الدولة ولا بناتها » وبالتالي فصل الدين عن الدولة » و «خلق » دولة داخل 
دولة ۱۳. فإنه لا يجوز استبعاد الدين الإسلامي من منطقة الحباة الاجتماعية لأن هذه 
المنطقة هي مما ين ينبغي أن تستقل به « حكمة العقل وعاطفة الحب » لا أحكام « العلم » 
ني تستقل بمنطقة امادة والإتاج اي . والحكمة والعاطفة لا تتحققان نحققاً كافاً 
إلا ضمن « عقيدة شاملة تتآختى فيها الأرواح قبل تآحي الأجسام » . والحقيقة هي أن 
الفكرة « الاسرائيلية الخديدة » القائلة بفصل الدين عن الدولة والي يراد إدخاها إلى 
عام الإسلام » ۾ تكن سوى نتيجة لتطور ااسرحية في الغرب . فمنشؤها التاريخي » 
كا بين « طارديو » » لم يكن إلا رد فعل من بعض الرهبان الألمان لمقاومة الاضطهاد 
الحكومي للمسيحية في ألمانيا . والذي ينبغي أن يضاف إلى ما ذهب اليه « طارديو » هو 
مان لقصل »علوم كن ثور عل بسا زب AS‏ اج 
أصل من أصول المسيحية . ومع ذلك فانه ينبغي القول ان الثورة على المسيحية قد 
جاءت » إلى حد كبير » من وقوف الكنيسة إلى جانب الإقطاعية » ومن تأ كيدها لسجن 
الإنسان ني الحطيئة الأصلية » ومن ظهورها بذلك عظهر الرديف للاقطاعية والعدو 
الصريح للعدل والانصاف . «واذا كان الإسلام ني التاريخ لم يضطر قط لتكوين 
مثل هذه النظرية فلأن السلطة الكنيسية غير موجودة بالرة في الإسلام » والسلطة في 
كل الأمور إنما هي للشعب ؛ وما رآه السلمون حسناً فهو عند الله حسن . ولو أن 
الإسلام اضطهد ني تاريخه كنا اضطهدت المسيحية لاحتاج أبناؤه إلى انتحال مثل هذه 
النظرية الغريبة عنهم » لكنهم لم يفهموا الإسلام إلا وهو الحكم على غيره والمسيطر 

١ (‏ ) علال الفاسي » النقد الذاقي » ص ۹٩٩‏ . 

( ۲ ) علال الفاسي : مقاصد الشريعة الاسلامية ومكارمها »> ص ۸٩‏ . 

(۳) علال الفاسي » النقد الذاتي » ص ۱۰۳ . 


PAY 


على کل الحكام ... » ۲۲ » وما فكرة ‏ لايكية الدولة » الي انتحلها العلماء السلمون 
في ( الخزائر ) الستعمرة » إلا مثل صارخ على هذه الظروف الاضطهادية الاستئنائية 
الي دفعت هؤلاء العلماء إلى تلك الفكرة وذلك تخلیصاً للشؤون الدينية من سلطة 
المستعمرين » وهي ظروف لا وجود لها اطلاقا في أي بلد مسلم مستقل . فالذي ينبغي 
أن يتقرر إذن هو أن الشريعة لا تنفصل عن الحياة الاجتماعية نبا لا تنفصل عن المثال 
الأعل الذي تضعه شريعة الإسلام للناس » وهو « نحقيق الارادة الالهية في عمارة 
الأرض واقامة العدل بين أفرادها» ۲۳ . وانه ولا يعقل أن يكون هناك مجتمع 
يتدين أفراده بالإسلام ولا يفكرون حين يتصرفون وحين يحكمون في دائرة أحكامه 
وأخلاقه » ۲۳۱ . 

ومعی ذلك أنه إذا كان من بين أغراض الشريعة الأولية إقامة العدل فان القضاء 
«يكون بصورة منطقية جزءاً أساسياً من الإسلام » وتكون المحاكم والقوانين في 
الدولة مدعوة بالتالي إلى أن تؤسس على أحكام الشريعة . وثمة فرق عظيم بين القوانين 
الوضعية في العصور القديمة وبين روح الشريعة الاسلامية ..فإن تلك القوانین قد 
أوصت + « الطاعة » للقانون لأنه صنع الأقوى وارادته ؛ أما الإسلام فانه اعتبر هذه 
الطاعة استجابة لامر « عمارة الأرض واقامة العدل » فيها » كا اعتبرها مصدرآ 
لمصلحة المطيع نفسه ولصلحة الجتمع من حيث إنهما ينشدان كلاهما تحقيق « المثل 
الإنساني الأعلى » . ولقد كان هذا واحداً من الأسباب الي جعلت الإسلام يشرك 
أبناءه في « الاجتهاد في الدين والاستنباط من أصوله العامة » » واضعاً بذلك الأسس 
الأولى « لمشاركة الفرد في انتاج القانون الذي يجب عليه أن بطیعه » » ومع أن الوحي 
هو مصدر الشريعة الإسلامية فإن هذه الشريعة لم تغفل الافادة في تفاصيلها من أي 
قاعدة أو مادة فقهية أجنبية أو حى من أعر اف البلاد الي دخلها الإسلام إذا كانت 
تندرج نحت أصل شرعي عام « وهذا ما يفسر كثيراً من التغاير الواقع في تطبيق 
الشريعة بحسب العصور والأزمنة » الأمر الذي يدل على أن أسلافنا اعتمدوا قبل كل 
شي ء على أصول الفقه العامة الي أجمعت الملل والنحل عليها » ثم لم ينظروا إلى أقوال 
الفقهاء والأثمة الا كادة يستقى منها إلى جانب غير ها من الواد للاحتفاظ بالتقدمية 


(۱) علال الغامي ء النقد الذاتي » ص ٩۸‏ » ص ۱۰4 . 
(۲) النقد الذاتي » ص ۱۰۷ . 
(* ) مقاصد الشريعة » ص ۹۸ . 


FAY 


الشرعية في البلاد . ولقد كان لهم في مادني « الاستحسان » و « الصالح الرسلة » ما 
فسح لحم الجال الواسع ني ميدان التطور الفقهي إلى حد یفوق کل الطافات الي 
الي علکها رجال القانون ني الأمم الأخرى ۱۲ . فليس إذن في الدعوة إلى الصدور 
من أحكام الشريعة الاسلامية أية « رجعية » » كنا يمكن أن يظن كثير من التحذلقین » 
كا أنه ليس في الدعوة إلى الاقتباس من القوانين الحديثة أي حطر على الفقه الاسلامي 
طالا أن « المقتبس » لا يعارض أصول الشريعة » وينطبق على مصالحنا الوقتية . لكن 
من الضروري في كل الأحوال أن تقابل هذه « التقدمية العصرية » الإسلامية بتخلي 
رجال القانون الوضعي عن جهلهم بالشريعة وتعصبهم عليها فإمهم لا يتجاهلون قيمتها 
فقط وإنما أيضا أثرها في قوانين البلاد المسيحية أو اللايكية . ومع ذلك فقد بينت 
دراسات الغربيين أنفسهم أثر الفقه الإسلامي ني القانون الفرنسي خاصة » فكشف 
( سيد عبدالله حسين ) في « المقارنات التشريعية » عن الأثر الواسع للفقه الالكي في 
القانون الفرنسي » وأثبت محمد صادق فهمي في كتابه « نموذج من کتاب العقد » 
أن فقهاء المسلمين المالكية قد سبقوا إلى كثير من أحدث النظريات القانونية الى تعتبر 
ي أوربا مكتشفات جديدة > وأوضح عبد القادر عوده في كتابه عن «التشريع ابلنني 
في الإسلام » تفوق الشريعة الاسلامية وابتکارها لأسمى النظريات ابلنائية ... 29 ع 
فانتهت بپذه الدراسات وغير ها أسطورة القول إن الشريعة الإسلامية لا تصلح التطبيق 
وأصبح من السلّم به أن الفكر القضائي الاسلامي بصلح نماما لأن يكون وسيلة فعالة 
من وسائل التحرر من « عقدة النقص » بازاء القوانين الوضعية » وباعتاً قوياً على 
الثقة بالنفس وعلى حرارة الوجدان و صالة الشخصية . 


- لا شك أن حور دعوة الاسلام العقيدية هو التوحید بفي الشريك عن الله » 
لكن هذا التوحید ليس اعتقاداً نظرياً عاطلا" عن أي أثر شخصي › وانا هو ذو 
« وظيفة اجتماعية » جذرية هي تحرير الإنسان من اللحضوع لأي اله آحر غير الله . 
وحين ننقل هذا القول إلى النطقة المجتمعية نقول ان هذا التحرير يعي خریر الانسان 
والمجتمع من كل سلطة طاغية تتحكم فيهما على أساس الاستبداد أو الشهوة أو 
الاستغلال أو حرق أسس المساواة بين الحاكم والمحكوم » كا يعني رد الحرية 


. ١١9 النقد الذاتي » ص‎ )١( 
؟15.‎ - ١5١ القد الذاي » ص‎ )۱( 


۳۸ 


للإنسان وإلغاء کل تحکم بشري في أجسام البشر فضلا" عن آرواحهم ۰ وذاك عن 
طريق « تفويت التفويت » أي باسقاط كافة أشكال السلطة والسيطرة الي من شأنها 
إلغاء الحرية . ومن أجل هذا التحرير كان للإسلام منهاج وضعه لسد باب التطلع 
البشري للتحكم في رقاب الحلق » وجهاز عملي بدف إلى منع الناس من الطغيان 
وخرق التوحيد ني الربوبية » وإلى إقامة العدل والمساواة . وقد كان من الطبيعي أن 
يتمثل هذا الجهاز في « الدولة » أو في « السلطة الحاكة » الي يناط بها تسيير المجتمع 
بمقتضى الأمر والتشريع الاطیین . 

والحقيقة أن ساطة الامر والتشريع الأساسية خاصة أصلا" بالله وحده . أما الجتمع 
أو الأمة فلهما سلطة الاجتهاد في التطبيق وني استخراج أو استنباط الأحكام المستجدة. 
أما الحكومة فوظيفتها تنفيذ ذلك كلهءفان فعلت وجبت طاعتها من أجل ذلك ١‏ . 
ولكن ما هو المصدر الذي يستمد منه القانون أو الحاكم حق الامتثال لأمره والعمل با 
يصدر من تشريع أو يتخذ من تدبير ؟ أو بتعبير آحر ما هو مصدر السلطة أو السيادة 
في الحكم الاسلامي ؟ لقد بدا لعقاد أن « أقرب الأقوال إلى سند السيادة في الاسلام. 
هو الرأي القائل بأنبا عقد بين الله وبين الحلق من جهة » وعقد بين الراعي والرعية 
من جهة › فلا طاعة لمخلوق في معصية اللحالق » » محیث تکون ١‏ السيادة السياسية 
للشعب الذي ملك حق انتخاب المشرعين والحكومات واقالتهم » أما السيادة الحقيقية 
فستكون من الناحية الأساسية لبادیء الاسلام » » ومعی ذلك أن السيادة الأصلية هي 
لله » إذ إليه يرجع في الأمر والنهي » أما السيادة العملية فهي مستمدة من الشعب الذي 
مختار من بين أفراده « أهل الحل والعقد » لتحقيق هذه السيادة "2 . وإلى مثل هذا 
ذهب محمد رشيد رضا والشيخ محمد بحيت الطيعي حين ربطا « بيعة الامام » بموافقة 
أهل ال والعقد واعتيرا الامام وكيلا” للأمة لا لله هي الي توليه السلطة وهي 
الي تعزله أو تخلعه لا هي مصدر قوته وسلطانه . وخلاصة هذا كله في رأي علال 
لاسي نقطتان : ١‏ ) ان کون الحكم لله وهو مناط كل تدبير في شؤون الحياة أمر 
مفروغ منه بالنسبة للمسلمين ؛ ؟ ) ان السلطة للأمة بحيث هي الي تتولىتعيين أه ل الحل 
والعقد منها بالطريقة الي تقتضيها التطوزات الاجتماعية والاقتصادية » وذلك بمقتضى 

. ۲۰۸ مقاصد الشريعة » ص‎ )١( 


(۲) عباس محمود المقاد » الدعتر اطية في الاسلام » ص ٩۰‏ » وعلال الفاسي : مقاصد الشريعة » 
عن ۲۱۱ ۲۱۲ . 


۳۸۵ 


جعل شرعي » ۱۲ . ولا يدع علال الفاسي هذه النقطة الثانية دون تحديد اکبر . فهو 
پلاحظ ان التسليم بسلطة الأمة يعكس الطابع « الاجتماعي » للإسلام » كا ان ما 
یعکس هذا الطابع أيضاً الانتقال من عدم امکان غصمة الفرد غير الرسول ( فیما 
يبلغ عن الله ) الى « عصمة مجموع الآمة » . لکن امکان اعراب الأمة كلها عن 
رأيها هو أمر غير ممكن » ولذا فان الأمر ينتقل إلى « ممثليها الذين ترضى عنهسم 
ونختارهم ) . وپلاحظ علال الفاسي ان هذا التدرج الذي اتبعته الشريعة هو عين 
التدرج الذي وقع عند رجال الديمقراطية الحديثة اذ قالوا : ان الأصل أن يحكم كل 
واحد نفسه » ولكن ذلك غير ممكن . فانتقل الأمر إلى اختيار كل واحد من يمثله . 
وهؤلاء الممثلونهم الذين يتولون الحكم باسم الجميع . لكن يظل نة فرق اساسي بين 
نظرية السيادة في الإسلام وبين غيرها من النظريا ت الوضعية » وهو أن سلطة الامة 
في الاسلام تظل ملزمة بالتوافق مع أصول الشريعة ۲۳ . والذي ينتهي إليه علال الفاسي 
هو أن اقرار شريعة الإسلام قانوناً للدولة ‏ بعدما تبين من أمر اصالة هذه الشريعة 
واستجابتها لكافة الحاجات الاجتماعية المتطورة ‏ هو السبيل الوحيد لتحرير العقول 
والأوهام والقلوب من عقدة النقص الي تشكو منها » كا أنه خير وسيلة للخروج 
من حالة الاتحطاط خروجاً يتدعم ويقوى برافد « الأخلاق القرآنية » الي تنفث في 
جسم ‏ الفقه » الروح والحياة الدائمتين . 

لقد كان فكر علال الفاسي تنويجاً للنزعة « الديمقراطية المعدلة » أو « المقيدة » 
في الأفق العرلي الإسلامى الحديث . وقد بمكن القول ان « مثاليته العصرية المشخصة » 
إن في حقل السياسة أو الاجتماع أو في مجال العقيدة ‏ قد أتاحت لأفكاره فرصة 
طيبة جداً للانتشار وجعلت منه مفكراً اصلاحياً مسموع الكلمة حى في صفوف 
٠‏ خصومه . وكذلك امتاز بحس واقعي اجتماعي قوي جعله يتفهم كثير 2 الأوضاع 
الاجتماعية والسياسية دون أن يتخلى في الوقت ذاته عن نزعته « الانسانية الثورية » » 
وهذه الوافعية الاجتماعية هي الي سهات له » باعتباره زعیماً حزب سياسي ناضل 
طویلا" من أجل تحرير بلاده قبل الاستقلال وبعد الاستقلال » ان يتعامل بنجاح كبير 
مع النظام السياسي الذي وقف منه في صف العارضة » ومع هيئات عربية واسلامية 
ودولية كثيرة » فمثل بذلك نمطا من الأنماط الرئيسة للسياسي السلم المسؤول في 
١‏ ) علال الفامي : مقاصد الشريمة » ص ۲۱۵ . 
(۲) علال الفامي : مقاصد الشريعة » ص 8١5‏ . 

۳۸۹ 


عالم حدیث معقد كل التعقيد » » نمطا تأبى فيه البادیء العليا الوقوع في الحافظة الي 
تعدل الاستكانة والحنوع والحمود على الموجود » وتتحاشى فيه الواقعية الحذرة 
الارتماء في أحضان الراديكالية السياسية الي لا تعرف اللين ولا الحذر . 

هذا الاغراء الأخير هو الذي وقع فيه سيد قطب في الستينات العاصرة حين 
نشر كتابا حمل فيه حملة شعواء على جميع النظم السياسية القائمة ناعتا اياها بنظم 
« الحاهلية » وداعياً صراحة الى تكوين تکتلات تلقي بها الى الهاوية "۲۱ . وقد جاعت 
دعوة سيد قطب هذه في وقت كانت السياسة المصرية فيه تجابه » في الخارج » بعض 
الشا کل الحادة » فاتخذت هذه الدعوة » فيما يبدو »مسوغاً لاجراءات قضائية راح 
سيد قطب ضحية لمحا . فکان لذلك وقع عمیق واسع ؛ اذ بینما حول سید قطب لدی 
البعض » وبعد ذلك » إلى أسطورة ماجدة » رأى البعض الآخر في ما حدث عملا 
مؤسفاً من كل الأطراف.وان مثل هذا الاغراء نفسهو لكن بصورةآشد» هو الذي‌وقع فيه 
قبل سيدقطب » الشيختقي الدين النبهاني الذي تون أو احرعام۱۹۷۷ عندمارد قضيةالإسلام 
برمتها إلى قضيةحز بسياسي خالص آسسه في القدس‌غام۱۹۵۲ » وأطلق عليه اسم «حزب 
التحریر الاسلامی » جاعلا“ غايته القصوی « إعادة الحلافة الإسلامية» بصورة بدا 
معها الإسلام بالفعل نظاماً « ثيوقراطياً » من الطراز الاول» ومديراً ظهره كلية” لجميع 
الاجتهادات العصرية الى اد بها مفكرو النهضة المسلمون . وقد انتهت الراديكالية 
بهذا الحزب إلى حد جعلته يطرح قضية السلم الحديث باعتبارها قضية الاختيار بين 
( نظام الحلافة ) الذي هو عنده آس" نظام الإسلام ‏ ونظام (الديموقراطية ) » 
الذي هو عنده اس نظام الكفر . وقد كان هذا الحزب يأمل ان يحل محل حركة 
الاخوان المسلمين الي أخذت تعاني بعد عام ۱۹۵۵ اتحساراً واضطراباً » فطرح نفسه 
دوماً رک سياسي ) حقيقي بتوسل > لاصلاح أفراد المجتمع » باصلاح الجتمع 
ككل › بعمؤسساته الكبرى » وعلى رأسها الدولة ني مقابل ( جماعة ) الاخوان 
المسلمين الي صورها كحركة غير سياسية منهجها اصلاح الفرد كطريق لاصلاح 
المجتمع . وبینما قدم نفسه باعتباره ذا « منهج عقلي جدلي منطقي » قدم حركة 
(الاخوان) باعتبارها ذات منهج « عاطفي شعوري ايماني » خالص . ولیس عة 
شك في أن عدداً كبيرآ من الذين أصغوا لدعوة هذا ( الحزب ) قد کانوا ذوي ماض 
مرتبط مجماعة الاخوان المسلمين لكنهم يسوا من مستقبل هذه الجماعة بعدما أصابها 


(۱) سيد قطب » معا في الطريق » القاهرة » ١554‏ ۰ 
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من اخفاق إثر صراع العام ۱۹۵۶ » معتقدین أن ما ألم بها كان نتيجة منهج خاطیء في 
الدعوة للتغییر الاجتماعي والسيامي . لكن المنهج اللفظي الحاف الذي اتسمت به 
جدلیتهم > واجتزاءهم بالوجه السيامي التفرد لااسلام > وتوحيدهم بين « دعوة 
الب » و « دعوة الاسلام » في أجواء سياسية اجتماعية محفوفة بالحطر والتهلكة » 
كل ذلك قد نفر المتدينين المسلمين أنفسهم من دعوم . فاذا اضیف إلى ذلك ان 
هذا الحزب قد استخدم طريقة دعاوية استفزازية » ان في الدعوة الى مبادئه والترویج 
ها أو في علاقته بالأنظمة السياسية العربية » أمكننا أن نفهم لماذا لم يستطع أن يحقق اي 
تجاح ذي بال » ولاذا يصعب عليه أيضاً أن محقق شيئا منه في المستقبل . 

والذي ينبغي أن يقال على كل حال هو أن قضية المفكرين المسلمين السياسية في 
عم العربي الحديث تحتاج ني الحقبة المقبلة من هذا القرن » وعلى الرغم من التطور 
الكبير الذي اعترى اشكاليتهم السياسية الإسلامية » إلى صيغ أكثر نجوعا تحتل فيها 
« الديمقراطية المعدلة » الي تكلم عليها البزاز وعوده والفامي » وقضية العلاقة بين 
« الإسلام الاجتماعي » و « النظام السياسي » الوضعي واقعیاً » الاسلامي صورياً » 
مکانة مركزية . ذلك أن الصورة التاريخية السلفية الي تکام عليها رفيق العظم ورد 
فيها ارتقاء الإسلام ومجد العرب واطراد تقدمهم ني القرون الاولى الى علة « ارتباط 
السياسة بالدين في الشريعة الإسلامية » ارتباطاً تأتى معه انقلاب سريع في العالم وني 
المدنية والعلم والسياسة والنظام البشري » ارتباطاً « لا يرك للتدني على الأمة الإسلامية 
سلطاناً ولا يدع للفساد ني حكومتهم أثراً» » هذه الصورة قد افسحت المجال » 
منذ زمن بعيد جداً » إلى صورة أخرى أصبحت العلاقة الفعلية فيها بين « الإسلام » 
و « الدول » علاقة انفصام أو فتور او استهتار أو توتر أو عداء . وانه لمن المؤكد ان 
مستقبل كل فعالية سياسية يرى فيها أصحابها مبدأ لتقدم الاسلام في العالم العربي 
الحديث يتوقف على طبيعة هذه العلاقة . وینبغی الاعتراف بأن التجارب الى تمت 
بالات لتقت بعل ای الكل بالضاف :من وم کر بان م 
القضية بالقول ان الحل یکمن صراحة في الفصل الکامل للإسلام عن البناء الاجتماعي 
والسيامي هو أمر لا يعكس بتاتاً النظر الى المشكلة من داخل الاسلام نفسه . أما القول 
إنه. هو وحده ال «العصري » وإنه هو وحده الحل لمشكلة احماعات غير الإسلامية 
في مجتمع «سلامي » فأمران يسهل النزاع فيهما » لأن القضية الاولى » قضية 
«العصرية » » تعكس فكرة متذبذبة ماما وليس ها أي أساس فلسفي أو علمي يلزم 
بالتقديس . أما القضية الثانية فانها مصطنعة » لأن منطق الديموقراطية يفرض بناء 
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موسسات الجتمع ونظمه على أساس الدعقراطية بالذات » أي على أساس رغبة 
الأكثرية الجتمعية » أياً كانت طبيعة النظام الذي ترتلیه هذه الأكثرية . لکن ينبغي 
على دعاة ١‏ الاسلام السياسي )من وجه آخر » أن يستخلصوا دروساً حقيقية مسن 
التجارب المخفقة الي تمت » وان يقدروا جيداً أن طرح الإسلام كنظام لا يكتسب 
قيمته القصوى إلا إذا نحقق في «ساطة » » هو طرح يدفع بالاسلام باستمرار الى 
حدود الخطر وربما الى حافة الماوية . وهذا ما وعاه المفكر الحزائري أحمد عروة 
حين أ كد أن : «من اسابق لأوانه ومن اللحطورة ؟كان » في الظروف السياسية 
ااراهنة » أن تطرح مشكلة الدولة الإسلامية وأن يراد حلها . فما ل تقم ارادة حقيقية 
مصممة عل أن تنفذ إلى صمیم الشکلات » وما مم : ترسم طریق ایدیو لوجية محددة » 
فليس هناك مكان الا لأقوال مبهمة ومزايدات رخيصة . فما زالت الأحداث 
السياسية حکمها النزعات الإقايمية » وما زال الإسلام يتخذ ذريعة هنا وهناك لتبرير 
أشد انظم رجعية أو أشد العدميات اليسارية فوضوية . صحيح أنه في بعض الظروف 
جوز أن نظن آننا قادرون على إقامة أنظمة سليمة تنتسب إلى الاسلام» لكن النجاح 
انسي لنظام منعزل لا يستطيع أن يفرض نفسه على الدول الأخرى تموذجاً للحکم » 
بینما هو لا حمل في ذاته الدينامية الثورية والشمولية القادرتین على اثارة الحماسة لدی 
جملة الشعوب الاسلامية» ۲۱ . وني رأي احمد عروة أن الدولة ليست إلا الحهاز 
ارسمي الذي عکن أن تختلف آشکاله والذي یناط به صون مصالح الأمة وحقیق 
أمانيها . « أما الأمة الاسلامية فلا بد للدولة فیها من أن تستلهم أخلاق الاسلام 
وروحیته دون أن تنقطع صلتها الوثيقة بالعطیات الاجتماعية - الاقتصادية وبظروف 
التطور السيامي . وبقدر التقاء فكرتي الادي والروحي وانسجامهما في ايديولوجية 
عامة يمكن التحدث عن دولة إسلامية 7 تقوم في خدمة الجماعة وتعمل في سبيل الله 3 
أي تضم التقنية إلى الإيمان » وان شنا المسؤولية السياسية إلى الالتزام الروحي » . إن 
( المهمة الأعظم والأصعب في آن واحد » ليست ني أن نطلق وصف ١‏ الإسلامي » 
على دولة ليس لها من الإسلام إلا اسمها » بل أن تلق في الجماعة الإسلامية الأحوال . 
الروحية والعقلية والاقتصادية والاجتماعية المهيئة لبعثها). ون « نكسة تنظيم الإخو ان 
المسلمين ترينا إلى أي حد يكون من الحطر أن يعمد ااناس » في مور لا يستبعد 


(۱) احمد عروة : الاسلام على مفترق الطرق » نقله عن الفرنسية د. عبان امین » بیروت» دار 
الشروق 6 ۱۹۷۵/۱۳۹۵ ۶ ص ۱۰۹-۱۰۸ . 
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العنف والتعصب ۰ إلى فرض آفکار ليست ناضجة » على مجتمع غير مهيا لاستقبافا . 
وجعل الطابع الاسلامي للدولة مطلباً مباشراً هو مغامرة مبتسرة ومحفوفة بالخاطر » 
لن تزدي » حى لو جحت محلياً ومژقتاً » إلا إلى تفاقم الانقسامات وتعرية أوجه 
الضمف والتناقض » لا سيما آننا قد رأينا أخيراً ‏ إلى أي حد بلغت حساسية الناس 
بالنسبة لشکلات الوحدة السياسية للعالم الإسلامي . إن قوى كثيرة غريبة على الإسلام 
ما تزال ماضية في القبض على زمام الأمور وني استغلال هذه الطاقة المائلة المطوية في 
الشعور بالوحدة لدى الشعوب الإسلامية وتوجيهها لمصلحتها بعد تشويبها . ونحن لن 
نكف عن تنبيه الناس إلى أن الاسلام لا يستطيع أن يفرض نفسه قوة ثالثة إلا محفاظه 
على شخصيته » ايديولوجياً وسياسياً » وهو أمر لا يستطاع أن يتصور ما بقيت البلاد 
الاسلامية معتمدة » تقنياً واقتصادياً وثقافيً على مشيئة الدول الكبرى . ومن أجل هذا 
كان الطريق المؤدي إلى الوحدة السياسية والإيديولوجية عملا" شاقاً دؤوباً » يتطلب ` 
إيماناً عميقاً ثابتاً » وإرادة لا تتزعزع » وجهداً موصولا » ۲۲ . 


(۱) المصدر نفسه » ص ۱۱۳۰۰۱۱۲ . 
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القصل الساط سر 
القيم 


هل تكتمل عناصر « الإشكالية » الإسلامية اتقدم بالتقرير اللحازم بأن « التوحيد 
المي  »‏ مدعوماً يجهاز سياسي يفرض من عل » بشكل أو بآخر > منظومة الأوامر 
والنواهي الشرعية . يكفي لاحراز انهضة والتقدم ؟ وهل عکن لتصور كهذا أن 
ينسجم مع ترديد القول إن الإسلام ليس « ديتاً » با معى الغرني الحديث للكلمة ؟ 


ان الإجابة عن هذا التساؤل تبدو يسيرة كل اليسر . فان « موضوع ) التوحيد 

و « موضوع» سلطة « الحهاز الوازع ) يتحققان في ذوات انسانية فردة من ناحية» وي 
« هيثة اجتماعية » من ناحية ثانية » كلتاهما مدعوتان الى الالتزام بقيم . ومن أجل هذا 
كان الإسلام ديناً « جتمعاً » أو « اجتماعياً + . وليس ثمة شك في أن مدلول هذا 
الصطلح عند « عام الجتمع » في أيامنا هذه أضيق بكثير ما كان يعنيه عند مفكري 
المرب المسلمين في القرن التاسع عشر ومطلع القرن العشرين » إذ هو عندهم يتأرجح 
ما بين المفهوم الواسع جداً ۱1 العمران » و « التحضر » و ١‏ المدنية ) ؛ والفهوم المحدد 
تماما « للموضوع الاجتماعي » في التصور السائد منذ ( کونت )ور دوركهايم ) 
بصورة خاصة . وهو عندهم مرتبط ارتباطاً جوهرباً بالقيم الأخلاقية لا بنفصل عنها 
ولا حید . فنحن هنا دوماً ی مجال يصلح أن نطلق عليه اسم « الأخلاق الاجتماعية ) 
أو « التربية الاجتماعية الأخلاقية » أو ما آشبه ذلك من مصطلحات نجع بين الا خلاق 
والتربية والقضية الجتمعية » منظوراً إليها من زاوية أخلاقية أو عملية.وأكثر من هذا 
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بدخل في دائرة « الوضوع الاجتماعي » قضایا اقتصادية خالصة کالعمل والبطالة 
وتوزیم الثروة . وهکذا تتداخل القیم الا حلاقية والاجتماعية والتربوية والاقتصادية 
لتكوّن « منظومة قيمية » حالصة لا بد منها من أجل تحقیق التقدم » أو » بتعبير آخر » 
إن موضوعات الجتمع والربية الفردية والاجتماعية وقضایا الاقتصاد لا تباشر الا من 
خلال منظور أحلاتي لا يلغي من حسابه » مع ذلك » الاعتبارات « العلمية » المتصلة 
بطبيعة الانسان أو بماهية العمران أو بحقيقة الميئة الاجتماعية . لقد كانت القيم دوماً 
آمرا مطلفاً في كل سلوك فردي أو مجتمعي يدعى المسلم أو المسلمون الى الالترام به . 
وانه لن الخطأ الفادح أن يذهب الظن بأحد إلى أن الحديث النبوي الذي قرر أن «البعثة» 
لم تجىء الا «لتتمم مكارم الأخلاق » قد عى لدى المفكرين العرب المسلمين في العصر 
الحديث الاجتز اء بالفعالية الأخلاقية الخالصة اجتزاء متفرداً يجعل منها وحدها السبيل 
الخلاص والفلاح ٠‏ والتقدم. لا شك أن هذه الفكرة قد راودت بصورة أو بأخرى 
أذهان بعض السلمین لكن ذلك قد بدا لمعظمهم عملية بر جذرية للإسلام لا تعبر عن 
وظيفته الحقيقية » وني أحسن الحالات بدا ذلك تصوراً ناقصاً غير .كاف لتحقيق 
الأهداف المنصوبة . والذي يمكن قوله مما قد لا يبعد عن الصواب هو أن الأخلاق 
قد كانت بالنسبة لمؤلاء المفكرين أساساً ضر ورياً لابقل خطورة عن القوانين والتشريعات 
القضائية الي نتحکم - أو ينبغي أن تتحكم في أمور التربية الفردية والمجتمعية 
وی قضايا المجتمع واجراءات الاقتصاد . كما عکن القول أيضاً إن هذه القطاعات قد 
اصطبغت لدم بصبغة «انسانية» متفاوتة العمق حرصوا على أن يتميزوا با عما أصاب 
الفعاليات المختلفة في « التمدن الغرلي » الذي بدا لحم في نماية المطاف عقيماً من حيث 
إنه بهدر كرامة الإنسان ويلغي كالاته الخاصة . ولم تكن ( مادية ) الغرب تعبي في 
عباية الامر عندهم سوى هذا . 

وان من الطبيعى بعد هذا أن نشهد غياب « النظريات العلمية » الصارمة في الأفكار 
اثر بوية والاجتماعية والاقتصادية للمفكرين المسلمين المحدثين . ولا شك في أن 
الغارقين ني التفكير « العلمي الوضعي » لا يمكن أن يكونوا راضين عن هذه الأفکار» 
وهم سیعتبر و ما أفكاراً « قبل - علمية » أو غير علمية اطلاقاً . أما الذين ستموا » 
في أيامنا هذه » الطابع الإيقاعي الحاف القاسي للحضارة الصناعية ومشتقاتما فإنهم لن 
يترددوا في التنويه بمزاياها وذلك على وجه التحديد بسبب هذه النرعة الأخلاقية 
الإنسانية الي توجهها . ولكنهم مع ذلك لا بد أن يلاحظوا بأن هذه المحاولات الفكرية 
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قد جاءت في مجتمعات ۸ تدخل العصر الصناعي تماماً أو لم تدخله على الاطلاق » 
وأنها » لذلك » قد نمت في اطار تقريرات مثالية قبلية يصعب التكهن بما ستؤول إليه 
عند احتكاكها بواقع مجتمع وضعت له مجتمع قد دحل في مرحلة « التقنية » الحقيقية . 
ذلك أن التحقق من صلابتها وثباتبا وصلاحها لا يمكن أن یم الا في اطار المارسة 
العملية والاختبار. الفعلي » وكلاهما بعيد حى الآن . والحق أن هذه الملاحظة » على 
وجاهتهاءتفترض أن البداً يقضي + « تطويع » الأفكار للواقع » واختبار الأفكار 
اختباراً عملي « برجماتياً» . وهذا هو ما لا يسم به هؤلاء المفكرونء اذ الغالب‌عندهم 
عكس ذلك تماما : توجيه الواقع وفقآ للأفكار . ومعی ذلك أننا بإزاء ‏ ايديولوجية 
مثالية » . لكن المتأخرين من هؤلاء المفكرين سیقولون إنها «مثالية واقعية » أو 
« واقعية مثالية » تتوسط بين هذين الطرفين توسطها « المدني » بين «الدنیا » و«الآخرة» 
أو بين « الروح » و «الادة » أو بين « الواقع » و «المثال» . 

ان جال « العمل » قد تحدد» عند الفکرین المسلمين في العام العرلي الحديث» 
عجموعة من « الواقف القيمية » الي ۸ تخضع لمنطق جاهز صارم منظم وإتما هي 
مواقف قد كانت استجابة لاعتبارات اجتماعية ‏ تاريخية متباينة : راهنة معاصرة » 
أو سالفة . وقد نظر الى هذه القيم من حيث هي موضوعات مطلوبة أو مرغوب 
فيها أو مشتهى تحقيقها للفرد أو للهيئة الاجتماعية - باعتبارها شروطاً لامخيص عنها 
من أجل انحروج من حالة الاحطاط الي يعاني منها العالم العرني والاسلامي » وادراك 
حالة التقدم أو التمدن . وانه لمن الممكن » باذىء ذي بدء » أن نرد هذه « الشروط 
القيمية » الى عدد من الموضوعات القيمية جوز حصرها تي ثلاث ذوائر : 
١‏ دائرة القيمة التمدنية » ۲ - دائرة القيم الأخلاقية ‏ الاجتماعية » ۳ - دائرة 
القيم الاجتماعية ‏ الاقتصادية . 

20010 

وان التمدن الأورباوي تدفق سيله ني الأرض » فلا يعارضه شيء الا استأصلته 
قوة تياره المتتابع فیخشی على المالك الجاورة لأوروبا من ذلك التيار إلا إذا حلوا 
حذوه وجروا جراه ني التنظيمات الدنيوية فيمكن نجاتهم من الفرق » ٩۲‏ : 

(۱) خر الدين التونسي : أقوم المسالك » ص ٠١‏ . 


۳۹۳ 


إن هذه العبارة الي آوردها خير الدين في ( أقوم السالك ) تضعنا وجهاً لوجه. 
أمام فهم جديد لاتمدن وللحضارة > فهم یقطع صلتنا تماما با المح اليه ابن خلدون 
من رابطة جوهرية بين « الحضارة » و « نباية العمران » » ويقر في أذهاننا أن التمدن 
قوة متنامية مطردة التوسع والسبطرة والغلبة والعمران والمعارف لا حمل بالضرورة ' 
في طبانها بذور فنائها ولا يملك الضعيف بإزائها الا الانحناء والرضوخ » أو طلبها طلباً . 
حشنا باعتبارها وسيلة لانجاة من الغرق . والتمدن في صورته هذه الي يلمح اليها خير 
الدين ومعاصروه من مفكري القرن التاسع عشر ليس الا الصورة المتأخرة لما وصل 
إليه التوسع والتطور الرأسماليان في أوروبا » وهي صورة توحد في نماية الأمر بين 
التمدن باعتباره وسائل معرفية وفئية متقدمة وبين القوة والغلبة » وهذه العادلة تكافىء 
بدورها صورة التقابل بين « الثرتي » أو « التقدم » وبين « الاحطاط » أو « التدلي » . 
ولقد تدعمت أسس هذه العادلة لدى المفكرين المسلمين منذ رفاعة الطهطاوي وخیر 
الدين ووصلت إلى أوج رسوخها مع ماء الغلبة الاستعمارية والسيطرة الغربية الرأسمالية 
على الأقطار العربية والإسلامية في القرنين التاسع عشر والعشرين » ناء وسيطرة 
فرضا على عقول المفكرين العرب والمسلمين « صورة الاشكالية » الغربية للتقدم » 
فصار هذا مرهوناً بالسير على خطی « التمدن الغريي » » وصارت تلك العقول أسيرة 
عناصر « الاشكالية الغربية » قورع عارت وت حيث وقفت . وقد مضى 
قرن کامل تفریباً قبل أن تظهر محاولات «عربية اسلامية » لا تتحرج من الخروج 
على هذه « الاشكالية » » وتوجه إليها نقد راديكالياً بلا حوف ولا وجل » ویدعو 
بعضها مثلا" الى رژية العالم من منظور عام ۱۳۹۱ للهجرة لا من منظور عام ۱۹4۹ 
للميلاد » مهدا بذلك الطریق الى مفهوم « الوقف الحضاري » الذي تستبدل فيه 
اشكالية « الحضارة العربية الاسلامية » باشكالية « التمدن الغرني » . 

ما هي عناصر هذه « الاشكالية التمدنية » » وما هي حدودها » وما هي 
« الحظاما ) ؟ 

لقد بدت أسباب ١‏ التمدن الغرني » لدی آوائل الفکرین العرب السلمین الذين 
احتکوا بأوربا احتكاكا مباشر » من أمثال الطهطاوي وخير الدين » في « توسیع 


دواثر العلوم والعرفان » وتمهيد طرق التروة من الزراعة والتجارة » وترویج سائر 
الصناعات ونفی آسباب البطالة » » ما يؤدي إلى السعة والبحبوحة أو الرفاهية في 


۳۹۶ 


أحوال الشعب - کل ذلك قد أسس على مجموعة من التنظيمات الادارية اي یتولد 
عنها الأمن فالأمل فاتقان العمل "۲ . واستمر هذا الفهم خلال النصف الأول من‌القرن 
العشرين فأكد عبد الرحمن الشهبندر مثلا" أن المدنية « حالة » من الثقافة الاجتماعية 
تمتاز بارتقاء نسي في الفنون والعلوم وتدبير المالك ۲۳ . وني أثناء ذلك كله خضع 
مفهوم « التمدن » لتحليلات ختلفة انصبت حيناً على الضمون » وحيئآ ثانيا على 
الأصل » وحيئاً ثالث على التطور والمصير » وحيئاً رابع على « نقد » هذا المفهوم نفسه. 

لا شك أن خير الدين كان خير من عرض في القرن التاسع عشر المظاهر 
٠‏ التمدن الغربي وللمراحل الي مر بها ني الأقطار الأوربية الي زارها . واذا كان 
لعمله هذا من ميزة خاصة فهي في « الاحصاءات» الواسعة الي أوردها وفي التفصيلات 
الحرئية المتصلة بهذا الفن أوذاك ني هذا البلد أو ذاك » وهی احصاءات وتفصيلات 
تنقل مفهوم « التمدن » أو «العمران» من مستواه المجرد الخالص الى مستوى التشخيص 
والواقع . فهو لم يكتف بما جاء في (المقدمة) من « تبريرات عقلية وشرعية » نظرية؛ 
وإنما حرص على أن يجسد بالأرقام درجات التقدم الدني أو العمراني لتلك البلدان . 
ومع أن حلبلات ( المقدمة ) غنية ومفيدة الا أن عدداً من قضايا « التمدن » النظرية 
غابت منها لأسباب يمكن التعرف عليها . وقد حرص عدد من المفكرين الذين جاءوا 
بعده على ألا يغفلوا عن هذه القضايا . 

وربا كان رفيق العظم ( ۱۹۲۵-۱۸۹۵ ) أبرز من أولى قضية « المانية » 
اهتمامه اللحاص » وذلكبسبب ولعه بالتحليلات العمرانية الي وربا عن ابن خلدون من 
غير شك . وترجع اهتماماته العمرانية هذه الى سبي الشباب الأول الستي تقع في 
المشرینات الأخيرة من القرن التاسع عشر . ومع أنه قد تحول ني سن الكهولة 
والشيخوخة إلى الفكر والنضال السياسيين الا أنه لم بجر أبداً هذه التحليلات المدنية 
الي تلت أول ما تجلّت في رسالة تحمل عنوان : ١‏ البيان في التمدن وأسباب 
العمران » ۲۳ » وهي رسالة عاد الى جل" أفكارها في کتاب لاحق هو كتاب«السوانح 
الفكرية في الباحث العلمية » مضيفاً إليها بعض الا فکار الستجدة . ۱ 

(۱) خير الدين اتونني : أقوم الساك في معرفة احوال الاك » تونس » 1188 » ص ه - 1 

۰( ۲) عبد الرحمن الشهبندر » القضایا الاجمّاعية الکبر ی ي العام المربي » مطبعة القتطف والمقطم » 
e:‏ ص ۱ . . 

( ۳ ) دفیق المظم : البیان في التمدن وأسباب العمران » القاهرة » 1881 . 


۳۹۰ 


ان النوع الانساني «متحد » بالاحتیاج في ضروریات الحياة والعيشة » لکنه 
« مختلف» بالغاية الي ينشدها کل جع منه . فالقول القديم : «الانسان مدني 
بالطبع » يعبر حقيقة عن الواقع » وهذه « المدنية » الانسانية تفرضها حاجة الأفراد 
بعضهم للبعض الاحر في آمورهم الحيوية الضرورية . لکن « کال المدنية » لا یتوقف 
على اتحاد النوع بالاحتیاج في الضروریات وائما هو يأتي من سبب آخر هو موضوع 
خلاف بين آفراد النوع » وهذا السبب هو على وجه التحدید ١‏ الغاية الناشثة عن حب 
التنافس » الفروس في البشر » حباً يدعو الى « التجاوز عن حد الضروریات للأشياء 
اللازمة للحياة الدنية » تجاوزاً يبعث على « التقدم في الميئة الاجتماعية ». فلکل «جمعية» 
غاية تختلف عن غاية الجمعيات الأخرى » وهذه « الغاية » تتحقق « بانصرافها نحو 
التقدم بالغی والال » أو بالعلوم والمعارف » أو بالعمران » أو بقوة السلطان » إلى 
غير ذلك من الأمور الي يترتب عليها التقدم » ١‏ » فالتقدم الدني الإنساني مرهون 
اذن بحجم الروة » والعلوم » والعمران والقوة السياسية في الجماعة . وهو مرهون 
أيضاً بطبيعة « الروابط الاجتماعية » » وبما ينشأ عن هذه الروابط من « التعاون 
والتعاضد في هيئة الاجتماع » . 

وخط التقدم الدني معروف . فقد خلق الله الانسان وزوده بغريزة « طلب 
المعاش » و بسراج العقل»بتدي به إلى سباب معيشته وصون حياته وسبل تقدمه . 
فجعل «یفتکر » أولا” ي ما به قوام حياته من معدات > فلما تم له ذلك - أو أثناء 
ذلك - تناسل وتوالد حى ضاقت به البقعة الي كان منحصراً فيهاء فتفرق إلى أمكنة 
متعددة جماعات وأحزاباً التقت كل واحدة منها واتحدت في « اجتماع مدني » على 
الضروريات» مطورة يوم عن يوم وسائلها الأولى ومدركة شيئاً فشيئاً در جةمن «القوة» 
ولدت فيها حب « التغلب » الذي ولد بدوره ني الجماعات الأخرى انلموف والحقد 
وفكرة «الدفاع » » وني النهاية الرغبة في « التقوي » بآ لات الدفاع الي كانت حقيرة 
في البداية تم ما لبفت أن تطورت وازداد خطرها يوماً بعد يوم . أما ني اطار « اللزب» 
الواحد فقد بدا أن لا بد من « العصبية والاتحاد » بتنصيب رئيس يضم الشمل ويجمع 
الشتات وینتصف للمظلوم من الظالم فکان من ذلك « السلطة الوازعة » » وتدییر آمور 
الجماعة والرغبة في نحسين أحواها وني تأمين معدات « الحياة الضرورية » بعد تأمين 


(۱) دفيق المظم : السوائح الفكرية في الباحث العلمية » مطبعة المخار »صر » الطبعة الأولى )۱۳ 
۵۹۵ 2 ص 4 و , ۱ 


۳۹۹ 


م الاحتیاجات الضرورية » . فزخرفت الدور وعممت النتزهات وشیدت القصور 
وتأنق الناس في الا کل والشارب وعت فیهم قوة التنافس ومزية التفرد بالعلوم أو 
بالصناعة أو الب وة أو بالسلطان « حى استغرقوا في بحار المدنية ورفاهية العيش » . ول 
ينحصر هذا التنانس في الأفراد فقط بل سری الى المالك الكبيرة الي أخذت تتسابق 
في تحصیل المزيد من القوة والسلطان والعلوم والعرفان » بطریق السلم أحياناً ولکن 
بالحروب التولدة عن « سجبي الحقد والسد » أحياناً أخرى ۱۷ . آما « العلم » الذي 
هو « اس" الکمالات البشرية وعنصر التقدم باهيثة الاجتماعية » فلم يقف منه هذا 
« الانسان البائس الضعیف» عند عتبة الطاقة البشرية بل استطلع منه مافوق طاقته» 
فحاول الوقوف على الحقائق الكونية وعلی اسرارالصنوعات الا مية» فخبط خبط عشواء 
وتردد بين الصواب والحطأ لا يقف عند حد ولا یکتفی ما يصل اليه . وهکذا فان 
الإنسان « مدني بالطبع بالنسبة لانحاده بالضروریات » واتحاده بها يحوجه الى الاجتماعات 
المدنية » والاجتماعات المدنية تسبب اختلافه بالغاية واختلافه بها يسبب تقدمه على 
بعضه البعض عقتضی القصد والغاية الي ینصرف اليها » . 

ان هذه الصورة انللدونية لتطور « الاجتماع البشري » لا تنتهي مع ذلك بمثل 
ما تنتهي به « الحضارة » عند صاحب (القدمة ) » فان «تلاشي غالب العمران 
واضمحلال مدنيته وخراب الیلدان » لیس نتيجة حتمية لا مفر منها !۱ کال المدنية 6. 
صحیح أن سجيني الحقد والحسد « عکن أن تولدا حروباً » توول أحياناً لتلاشي غالب 
العمران . لكن هذا التلاشي محكوم في نماية الأمر بأسباب يمكن تحديدها »> وهو 
على كل حال تلاش يمكن الإفلات من قبضته الحتمية أو أنه تلاش يمكن تلافيه ؛ وإنه 
من المکن أن تترقى المدنية « إلى أوج الکمال ‏ دون أن يتبع هذا ارتي بالضرورة 
احطاط أو تدل مباشر . ذلك أن زوال المدنية عن قوم كانت فيهم وكان لديم 
الاستعداد لها » وحدوثمها في قوم لیسوا مستعدين فا » أو بتعبير آخخر إن « حيساة 
الدنية » و « الأحوال الباعثة على حول المدنية وانتقالما» و « تقدم الشعوب وانحطاطها » 
كل ذلك يرجع الى حوادث الدهور في. تقلبها على حسب الظروف الي يمكن تبيين 
أسباب جمة فيها تصلح لتفسير ذلك تفسير كلباً أو جزئباً . وقد فصل رفيق العظم 
هذه الأسباب والظروف في ( رسال البيان في التمدن وأسباب العمران ) وعاد الى 


(۱) دفيق العظم : السوانح الفكرية »> ص 4 -۱ . 


۳۹۷ 


تلخیصها في ( السوانح ) على النحو التالي ۲۲ : 

السبب الأول : ان اتحاد الانسان بالضروریات لا بتوقف عليه کال مدنیته نظراً 
لاختلافه بالشارب والغایات ۰ ولما أنه عقتضی انصراف الغاية نحو الشيء الباعث 
على التقدم وعکسه يكون تام المدنية أو نقصانا . 

السبب الثاني : قد يختلف التمدن باختلاف أمزجة الفطر واستعداد الفطرة 
وقابلیتها لتحصيل أسباب المدنية بالسرعة . وبالعكس : قد لا تكون الفطرة مستعدة 
لقبول التعليمات و تحصیل الأشياء المتعلقة بأسباب التقدم بالدنية الا بعد الزمن المديد . 
وذلك لأن الانسان مهما كانت فطرته مطبوعة على السذاجة فلابد اذا توافرت‌الاسباب 
التهذيبية لديه من حصوله على الكمالات البشرية وتهذيب فطرته لما أنه مدني بالطبع . 
وقوتا النطق والإدراك اللتان تميز بهما عن سائر الحيوان خولانه قبول الربية البشرية 
والارتقاء منها إلى معارج المدنية . 

السبب الثالث : أن تمدن الشعوب على نوعين : تمدن يرجى معه طول البقاء » 
وتمدن قريب الزوال والفناء . فأما ما يرجى معه طول البقاء فهو التمدن البطيء النمو 
الذي إبطاء موه هذا يجعله راسخ الأساس لایزحزحه مرور الأجيال . وأما القريب 
الزوال فهو التمدن السريع الظهور » لأنه لعدم بنيانه على أساس متين يضمن له طول 
البقاء یکون عرضة للزوال, ` ۱ 

السبب الرابع : ان الحروب الدامة والفتن الستمرة الي جبل الانسان على 
إثار ها عقتضی طبيعي الحقد والحسد كثيراً ما تکون سبباً في تلاشي أمة متمدنة 
وظهور آخری .. 

السبب الحامس : من القرر أن الدنية أكثر ما یکون ظهورها وتقدمها في 
الأمصار والمدن الکبار » وکلما تقدمت ني الصر وغکنت من آهله تضطرهم الى 
العرف بالمعيشة والسرف والتبذير وارتكاب الفواحش . وهذا كله يحتاج الى كارة 
انقود » سيما مع غلاء الأسعار لا يضربه الحاكم على الرعية من الکوس والضرائب. 
الفادحة لاحتياجه إليها في تكثير الشرط والمحافظين لصون الراحة العمومية ودقع ما 
ينشأ من مرتكي الفواحش وأرباب الفجور والمتاصصين من اللحلل والغوغاء فيعز 


(۱) دفيق العظم : السوانح الفكرية » ص ۷-١‏ . 
۳۹۸ 


وجدان النقود » فیضطر الناس في حصیلها الى الاقدام على الحظورات کالسرقة 
والظلم وعمل الغش ونحو ذلك . وكلما نمت بالصر هذه الأسباب كانت عرضة الفقر 
والمبوط الى حضيض التأخر والاضمحلال فتتلاشى هي ومدنیتها معا . 

السبب السادس : ان اختلاط أمة غير متمدنة بأخرى متمدنة يكون سبباً في 
تقدم الأولى بالدنية لاقتباسها من الثانية أخلاقاً وعوائد لم تكن معلومة لديها كا وقع 
لأهل أوربا في زمن الحروب الصليبية مع أهل الإسلام بالمشرق » كا يعترف بذلك 
مرخو الافر نج . ۱ 

وخلاصة هذا كله أن القول ان « الانسان مدني بالطیع » لا يعي ضرورة ثبات 
المدنية لدى كل الأمم » کا أنه لا يعني أيضاً زوال الدنية ضرورة . فحدوث المدنية 
وزواها مرهونان بظروف خارحية أو ذاتية لا ترقى الى مستوى القانون العام الذي 
جوز تعميمه على کل « الدنیات » . ومع ذلك فان رابطة « الانحاد » الاجتماعية تظل 
الركيزة الأساسية لدوام المدنية أو لتقد م الجتمع وترقیه الى « المانية » من حيث إن 
هذه تتمثل في ١‏ إيقاظ الهمم وانصرافها نحو الأسباب الي تخوّل نوال التقدم بالعلوم 
والمعارف والفنون والصنائع ». وقد حدد رفيق العظم أسباب « الاتحاد » الآيلة إلى 
تقدم الأمة وعمران البلاد على النحو التالي : 
١‏ ان الأخلاق الي تدفع الى فعل اللحير شرط أولي لدوام الوفاق ونوال أسباب 

العصبية والاتحاد وتحصيل السعادة للفرد وللهيثة الاجتماعية . 
۲ ان انقياد االحميعع لرأي واحد وتجاوزهم للتوزع ي الرأي ولتباين الأحزاب شرط 

ان لتفادي احلال عری الوفاق . ۱ 
۳- ان التوجه الباشر الى أسباب تقدم الوطن ووفرة العمران شرط ثالث للاتحاد . 
4 -- ان دفع الأسباب الداعية الى تداخل الأيدي الغريبة لتفريق الوحدة ابحامعة شرط 

رابع للانحاد الباعث على التقدم والترتي الدني ۲۲ . 

والحقيقة أن المدقق في هذه الشروط .لا بد أن يلاحظ أن التقدم المدني القصود 
هنا هو تقدم « المدنيّة العثمانية » بمذاهبها المختلفة وأجناسها المتباينة . ومع أن هذا 
« الاعتبار الظرني » يربط مفهوم المدنية والتقدم مجماعة معينة أو بأمة محددة لا 

(۱) رفيق العظم : السوانح الفكرية »> ص ۱۱-۱۵5 . 

۳۹۹ 


بالتقدم ولا بالتمدن اطلاقاً - فان من الحق أن يقال إن « الرابطة الاجتماعية » المتمثلة 
في الاتحاد أو التضامن الاجتماعي تظل ني رأي رفیق العظم شر طا آساسیاً لكل تمدن 
ولکل تقدم . وهذه واحدة من المیزات الر ئيسية الي يتميز بها « التمدن » محسب 
مقاصد الشريعة الاسلامية ني توجهها إلى منافع الانسان علماً وعمراناً وأخلاقاً وسياسة. 


ومع أن رفیق العظم يل الى الکلام على « المدنيات » لا على « الدنية » - فهو 
يتكلم مثلا" على « الدنية الشرقية » القديعة وعلی « الدنية ابلعديدة الأورباوية » - إلا 
أنه من الواضح أن مفهوم المدنية اجمالا" لا يغيب عن باله حين يعرض هذه المدنية 
أو تلك . وهذا المفهوم يشمل في كل الأحوال عنده مضماري العرفان والعمران 
كا يتضمن عدداً من المفاهيم المبتدعة كالحرية والعدل والاستقلال والحكومات النيابية 
مما تميز ت به المدنية ابخديدة الا ورباوية » تميزاً لا يعفيها من سبق بعض المدنيات 
الشرقية لها والإسلامية خاصة في بعضها على الأقل . وهذا التنويع في المدنيات 
هو الذي يبرر لرفيق العظم نقد التطورات الأخيرة الي أصايت المدنية ابحديدة 
السائدة » المدنية الأوربية » وشجب «ما هي عليه الآن من التقدم وتفئن رجاهاباختراع 
الأدوات المهلكة للانسان ان كان ني الاء أو على الأرض أو ني افواء كالمدافع 
الرشاشة والكروب والبندق السريع الطلق والربيد والديناميت والنطاد ارب 
( البالون ) إلى غير ذلك من الأسباب الي تسد في وجه المدنية المذاهب وتقرب تلاشيها 
وصيرورة أهلها خبراً تحتار عند ذكره الأذهان » “١‏ . 

وليس ثمة شك في أن المفهوم الذي أدلى به علي يوسف ( ۱۲۸۰ / ۱۸۳١‏ 
۱ ۱۹۱۳/۱ ) عن « دهرية » التمدن يبتعد ابتعاداً ملموساً في نقاط عدة عما ذهب 
إليه رفيق العظم . فإشكالية التمدن قد طرحت لدى علي يوسف على مستوى ١‏ المجتمع 
الإنساني » كله » فكانت « الدنية دائمة مستمرة في الوجود تابعة لوجود الانسان مرتقية 
بارتقائه » في العارف والعلوم النظرية والعملية والأخلاق والصنائع . ولا كانت جميع 
المنجزات تخضع باستمرار للتدقيق والصقل وإضافة السابق ما يبدعه الى اللاحق » 
فإن حالة من « اختيار الأصلح فالأصلح » تتحكم في سير المدنية وتجعل من هذا 
السير « تقدما » مستمراً لا يقف عند حد » لكنه تقدم قاثم على « تحسين متدرج » 3 
أما منجزات التدمير الي تبدو همجية « من باب التوحش ومضادة الإنسانية » فانها 


. ۱۳ المصدر المابق » ص‎ )١( 
۶۰. 


في الحقيقة ليست وحشية وإ نما هي « من نام المدنية ومن موجبات النظام » 4 اذ دلولا 
ذلك لمالت الأمم الدنيئة وغارت على آریاب المدنية وفشا النهب والسلب وكثر السطو 
وسلب الأمن العام من العالم أجمع » ۲۳ . 


ومن الواضح أن منطق علي يوسف يؤدي في نباية التحليل الى قسمة مروعة 
للعالم والى تسويغ سيطرة القوي المتقدم مدنباً على الضعيف التدلي مدنياً . ونحن اذا 
سحبنا هذا النطق الى عالم الواقع المباشر الذي عاصره علي يوسف لزمنا القول ان 
للغرب المالك لوسائل المدنية جمیعاً الحق في الهيمنة على جميع أجزاء العالم التخلف » 
با في ذلك العالم العريي المتخلف في ذلك الوقت - وهذا منطق ملتو تماما قد غاب منه 
وجه الحق والعدل غياباً كاملا . وفضلا” عن ذلك فإنه ينطوي على سلاح ذي‌حدین 
يمكن أن يرتد بالتالي إلى صدر صاحبه . وعلي يوسف لم يقل لا تصرما ولا تلميحاً ان 
التقابل بين «أرباب المدنية» من ناحية و « الآمم الدنيثة » من ناحية ثانية يكافىء التقابل 
بين ١‏ أمة المسلمين الرقية بالفرض علمتا وديا » وبين الأمسم غير الإسلامية 
«المتدلتية جهلا" وکفراً »حى يجوز أن بلتمس لفكرته تسويغ يقرب من التسويغ الذي 
صاحب ما أورذه عبد الرحمن الكو كي على لسان البليغ القدسي » حين قال في (أم 
القرى ) ان « كل ما ورد في الحث على الحهاد في سبيل الله يراد به سعي المؤمن بكل 
الوسائل » حى يبذل حياته » لإعزاز كلمة الله واقامة دينه » لا في حصوصية محاربة 
الكفار كما تتوهم العامة » كما أن المراد من محاربة الكفار هي » من جهة » إعزاز 
الجامعة الإسلامية » ومن أخرى خدمة الجامعة الإنسائية من حيث الحاء الكفار إلى 
مشاركة المسلمين في سعادة الدارین»لان للأممالمترقيةعلماً ولاية طبيعية على الأمم 
المنحطة » فیجب عليها » انسانية” » أن هدما إلى الخير » ولو كرهاً » باسم الدين 
أو السياسة » ۷۳۱ - مع أن عبارة الكواكي هذه الأخيرة عکن أن توقعه في مثل ما 
وقع فيه علي يوسف » اذا لم تحدد تحديداً كافياً طبيعة « العلم » الذي یز « الأمم 
الرقية » عن « الأمم المنحطة » . ذلك أن « علماً دنيوياً خالصاً ؛ ‏ جردأ بالضرورة 
'وابتداء عن كل مضمون خلقي أو ديي صحيح وعادل يمكن أن يسيء تماماً 
استخدام هذا الحق « الإنساني » باسم السياسة بالذات وباسم الدين نفسه أيضاً » كما 

(۱) علي يوسف » التمدن دهري ( مقالة في « الرياض المصرية » » نوقمير (AAR‏ . 

(۲) عبد الرحمن الكواكبي : أم القرى ( الاعمال الكاملة ) ۱۵۱ . 


الف 


تشهد بذلك وقائع تاريخية كثيرة سالفة وحديثة . وعکن أن يعزز هذا الحطر أن 
الكواكبي يبدو میالا" إلى ربط « الترفي » بحيازة « قصب السبق ني الإطلاع على أحوال 
الدنيا » والاجتهاد في النرقيات ١‏ السياسية وألعمرانية والعلمية والتنظيمية والدنية » 
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وكا ينتمي خط المدنية ومصيرها الى جدلية التمدن والتقدم » كذلك ينتمي إلى 
هذه الحدلية البحث في أصوها « الوجودية » وني مبدثما التاريخي . وبینما نجد هنا ما 
يشبه اجماعاً كلياً لدى المفكرين العرب المسلمين حول «مبداً والمدنيةفإننا مج لدم 
« نظريات » مختلفة أو متباينة في أصوها . 


آول هذه النظریات في أصل ‏ النقدم الدني » يرجع إلى أرسطو وابن خلدون 
وكل الاجتماعيين الذين اعتبروا «التمدن »-ععی احراز العارف والعلوم 
والتوسع فيها داخل اطار هيئة اجتماعية ‏ أمراً « طبيعياً ) فالانسان مدني بطبعه » 
اذ هو تطلّع طبيعي الى المعرفة لا المعرفة المترهة فحسب وإنما أيضا المعرفة الي 
ترتبط بالعمل في اطار حياة اجتماعية . ونحن لا نكاد نجد اجتماعباً أو أخلاقيا 
عربیاً حديثا الا وقد کرر هذه المبارة في « طبعية » أو « فطرية » التروع الاجتماعي 
الذي نتولد عنه بالضرورة سلسلة عناصر التمدن الي تکافیء ني تطورها وتولّدها 
« التقدم » ذاته . : ۱ 

لکن نظرية ثانية عکن اعتبارها « نظرية دينية » تعتبر أصل التمدن لفیا » أو 
بتعبیر آخر تربطه بأمر ديي متعلق بلق الانسان نفسه . وقد عبر مصطفی الفلاييني 
عن هذا التصور حين أكد أن الإنسان قد خلق « لعمارة الأرض وحسن السير في 
مناكبها » . أو أنه خلق ليكون « خليفة الله » في الارض « حسن سياستها ويدبر 
آعماا ويدير دولاب حیانها الاجتماعية والعمرانية » و «یسعی لرفاهية سکانها 
وخادمیها ويبيء لهم الأسباب الي تدعوهم لعمارتبا ويقدم هم کل ما يحتاجون إليه 
لصلاح تلك الأرض » ٩۳‏ . وال مثل هذا ذهب رفيق العظم أيضاً حين أكد أن 
« مقاضد الشرع الإسلامي جميعها متوجهة الى منافع الانسان » وحفظ المدنية والعمران 
بتدبير سياسة الدولة وإقامة شعاثر الحق » وتهذيب الأخلاق » وتثقيف العقول » 


(۱) عبد الرحمن الکوا كبي : آم القرى ( الأعمال الكاملة ) ص ۲۹۹ . 
(۲) مصطفى الغلايبي : أديج الزهر : المكتبة الاهلية ( پیروت) ۱۹۱۱/۱۳۲۹ ص ۲5 


۲ 


والتماس الخير والنفعة من وجوه العمل ما آمر به الشرع ومبى عنه ) ۲۷ . 

بيد أن التفسير النفسي - الاجتماعي الذي يجعل من التمدن انعكاساً لشعور 
وحب الذات » و ١‏ الأنانية » أو «وحب الظهور » و ١‏ النافسة » أو « حب التنافس » 
وما يتفرع عن ذلك كله من نقد وانتقاد وحب الغلبة والصراع يبدو من أكثر 
التفسير ات اغراء وجاذبية . وقد تعلق به كثيرون من بينهم الغلابيي نفسه '""ورفيق 
العظم ۳۱" والشيخ محبي الدين الحياط '؟؟ » بالإضافة الى عبد الحميد الز هراوي . 

ومع ذلك فان رفيق العظم يدلي أيضا بنظرية أخرى ١‏ بيولوجية » أو « حيوية) 
ترفد اانظرية النفسية - الاجتماعية القائمة على « حب التنافس » » وذلك اذ يرى أن 
التمدن و تقدمه بصدران عن « احتكاك العقل بالمقاصد الحيوية » "2 , 


أما النظرية « الوضعية » الكونتية الي تعتبر تاريخ العقل الانساني والتطور البشري 
تار عا منطویاً على مراحل ثلاث هي مراحل « الدنية ٠‏ نفسها في تقدمها في التاریخ: 
الر حلة اللاهوتبة والرحلة اليتافيزيقية والرحلة العلمية الوضعية » فقد وجدت ها 
صدی عند عبد اارحمن الشهبندر الذي يوردها دون أن يفحص عن مدی ملاععتها 
للاعتقاد الإسلامي 7 1 


تلك اذن نظريات خمس أو أربع في أصول التمدن يدور التمدن فيها على 
المعارف والتوسع في الحاجيات وني العمران وف الفعل التكي المتنامي . وقد يبدو 
لأول وهلة أن مفهوم التمدن على هذا النحو قد تجرد من الأخلاق » وهو أمر لا بد 
أن يكون مستغرباً حين نلاحظ أن المفكرين الذین تصدوا لهذا الفهوم هم مفكرون 
. مسلمون . والحقيقة أن الأمر ليس على هذا اانحو » ١‏ فالانسان » عند هؤلاء المفكرين 
ليس غاثباً على الإطلاق لمهم في نباية المطاف » أو في بدايته » يمّرون بين « المدنية 


(۱) رفيق العظم : تاريخ السياسة الاسلامية » ٠طبعة‏ المنار مصر » الطبعة الأولى ۱۹۲۵/۱۳44 > 
ص ۸۲ . 

( ۲ ) المصدر السابق » ص “*#ه وص ۸۷ . 

(م) رفيق العظم : السوائم الفكرية » ص ۲ . 

(؛ ) الشيخ محبيالدين المياط : مقدمة ( کتاب أريج الزهر ) الغلابيتي + ص 9 - ه . 

(ه ) رفيق العظم : الدروس الحكمية للناشئة الاسلامية » الطبعة الثانية » المطبعة الوطنية بدمشق » 
۳۲۸ ه » ص ۱۰ وانظر كذلك : السوانح الفكرية » ص ۳ . 

۹( عبد الرحمن الشهبندر : القضايا الاجتاعية الكبري في العالم العربي » ص ۴ ۰ , 


1۳ 


الحقة » وبين « الدنية الباطلة » » وهم يفردون للمدنية «الأوروبية الحديدة ) حکماً 
خاصاً تبدو هذه و المدنية ) حسبه طائشة وخطيرة وضالة » وبالتالي باطلة . أما 
« المدنية الحق » أو « الحضارة الصحيحة » فليست هي هذا التوسع في الاختراعات 
والفنون والصنائع والآلات الفتاكة المدمّرة وإنما هي قبل كل شي ء « سير ة » تكسب 
التمدن « صحة » في الحسم وق العقل و « سعادة » في الدنيا وني الاخرة . اما « أحلاق 
فاضلة تلمر اثتلاف الأفراد » و انحاد الجماعات » وسعي وعمل يلدان عمران البلاد 
وارتقاء الحالة الاجتماعية » وإقدام على تطهير انفس من الرذائل لا کتساب الفضائل» 
وإحجام عن الضرر بالناس وابتعاد عن مناکر الأخلاق » وبذل لتخفیف ویلات 
البائس وتشیید صروح الدارس » ۲۲ . 


ومبدأ الحضارة » بهذا المعبى » الصحيح » «الامم ااشرقية » ؛ والدنية بهذا 
المعنى » الصحیح » « شرقية » » وذلاث قبل أن تدور علیها الداثرة ويطرأ علیها ما 
طرأ ما عرب عمرانها وبدد “دنا » وتنتقل علومها ومدنیتها إلى أمم الغرب الي 
أحلتها المقام الأرفع وزادت فیها ما اقتضته سنة الترقي وما دعت اليه الحاجة بحیث 
بلغت من كال الحضارة مبلغاً جما ومن القوة درجة جعلتها لك نواصي « الأمم 
الحاملة » ونحكم 0 ااشکام في أفواهها » ١‏ . ویتفق جميع المفكرين العرب المسلمين 
الحدئین ما خير الدين ت حول هله الاقطة » و#تمعون على القول ران الغربيين 
ليسوا بتمدنيين هن الأزل ( أو ۳3 عبر بعضوم : ly‏ دم ول من مر الأرض » 
و « ما أديطوا ٠ن‏ السماء » » اذ الشرقيون هم مهبط المدنية وينبوعها » وذلك من 
انتشر الانسان ني أجزاء الأرض ومند آنزلت الکتب اسماوية الي بيات حقوق 
الأفراد و ااجتمعات وهذبت الأخلاق وأرشدنما الى تشييد اامالاث وتعمیر ااسالاك 
ونحسین الأحوال ۱۳ ۰ وبعد أن تبتّی العرب ااسلمون ثقافة البونان وأدخلوها في 
مدنيتهم وني اسهاماتهم الي ما لبئت أن نقات الى الفرب لتنقله إلى نور العلم والعرفان 
والعمل التقي دلا 


۱ مصطفی الفلاييي : عظة الناشئين » المكتبة الاهاية ببير وت > الطبعة التاسمة ۱۹۵۱/۱۳۷۰ 
ص ۷۷ ¬ ۷۸ . 

( ۲ ) الصد السابق » ص ۷۸ . 

(۳) رفیق العظم : السوانح الفكرية » ص م . 

( 4 ) محمد عبده : الاسلام و النصصر ائية مع العل و المدنية 4 س كول ۱۵۷ . 
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وانبا لدعوی #افية للحق تلك الي يرجف بها أولئك الذین بقولون إن الاسلام 
یمارض الدئية ولا یتمشی معها » أو إن الاسلام كان سبب الانحطاط الذي أصاب 
العرب والمسلمين ي التاريخ . ان اللورد کرومر » صاحب «مصر الحديثة 1 
المرجفين ببذه الدعوى » قد حكم على المصير الذي آ لت اليه مدنية الإسلام من خلاد 
ااسامین المتقهقرين أنفسهم لامن خلال مبادىء الإسلام الحقيقية الي مكنت العرب 
من بناء واحدة من أعظم الدنیات ني التاريخ إن لم نقل أعظمها » وجعلتهم هداة 
البشرية » وهداة الغرب بصورة أخص . ولقد فاتت كرومر وأمثاله كلمة محمد عبده 
القائلة « ان الإسلام محجوب بالسلمین»۲۱ » كا فانهم ما كان يكرره جمال الدين 
الأفغاني من القول ان خير وسيلة لاقناع ا بص.حة این الإسلامي وبرقيه 
المدني يتمثل في التدليل ابتداء على أن المسلمين غير مسلمين "'. 

و هذا يعي أن ا معجمة الغربية على الإسلام دن حيث هو تمدن و «ن‌حیث هي ديانة 
«مضادةالتمدن »قد شحنت ابلموالفکر ي الاسلامي ني أو ار القرذالتاسع عشر و آوائل‌القرن 
العشر ين بحمنى الحدل الإسلامي_الغر يا والاسلاميالسيحي لا أضافه النقاد الغر بیون من 
آمثال رينات وکوزان و وهانوتو من القول ان السحية هي الولدة الحقيقية 
لاعمدن » وان الاسلام مضاد له لا یتفق معه » فاندفع الکتاب السلمون في هذا التیار 
الذيخطله الغربیون وراحوا یدورون ي «الحدلية الغربية» نفسها ما بين دفاع وهجوم 
و تسویغ > مسلّمین نحصومهم باامطیات الأساسية الي أقاموا علیها مفهوم التمدن 
ومفهوم التقدم أو البري.وقد كانجمالالدين أول من تصدی ارینان وتبعه محمدعبده 
ليرد على هانوتو وفرح آنطون خاصة وانتهى الحدل إلى الصورة الي دفعت مصطفى 
الغلاييني إلى القول ان « الإسلام روح المدنية » بينما أكد محمد فريد وجدي أن 
و المدنية الحديثة » تتقرب باستمرار من «روح الإسلام » . ولكن هذين الأخيرين 
ومن حذا حذوهما قد فام أن هذه « المدنية الحديثة » الي وحدوا بينها وبين الإسلام 
آو جعلوها تقترب من الاسلام ليست الا « الدنية الغربية » بالذات» لاالدنية اطلاقاء 
وأنها بالتالي ليست « مدنية کاملة » لا بطاها النقد والرد أو التعديل بل حى الرفض 
جملة و تفصیلا" . 

لقد انطلق محمد فرید وجدي ( ۸۱۲۹۲ / ۱۳۷۳-۱۸۷۵ / ۱۹۵4) في 
)١(‏ المصدر .الابق » ص ۱۱۱ وما بمدها . 


(۲ عبد القادر المغربي : ألبيئات » المطبعة السلفية » القاهرة ۱۳44 »> ج ١‏ » ص ١٠ا,‏ 
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أعماله الفكرية من الاعتقاد بأن الاسلام « روح المدنية الحقيقية وعين أمنية النفس 
البشرية ونباية ما ترمي إليه القوة العقلية » وبأن « كل ري يحصل في العالم الانساني 
ليس هو إلا تقرباً إلى الديانة المحمدية » ۱۷ . لذا كان كتابه الأساسي ( المدنية 
والإسلام ) الذي أصدره عام ۱۸۹۸ محاولة ( « تطبيق الديانة الإسلامية على نواميس 
الدنية » . لا بل إنه ليذهب إلى أبعد من هذا حين يرى أنه « لا مدنية الا به أو ببعض 
تصوصه » » وأن « كل ما نقرژه من قواعد المدنية العصرية ليس بالنسبة الى قواعد 
الديانة الإسلامية الا كشعاع من شمس أو قطرة من بحر ۱۳۱ . وليس بالأمر العسير » 
عند محمد فريد وجدي » اثبات هذه القضية » فان الكلام على « أسس المدنية الحالية » 
ومقارنة هذه الأسس بأسس الديانة المحمدية خير سبيل لذلك . 


ومن الثابت لدى فريد وجدي أن الأصل الاعتقادي المعتمد في الدنية الغربية 
الحديثة يدور على ما يميه فلاسفة الغرب : ( الديانة الطبيعية ) الي أسست بحسب 
قول ( كارو ) على J‏ الاعتتاد دوجود اله محتار خلق الکائنات واعتی مها و هو متیر 
متصفة بالذكاء والحرية وحبوسة في هذا الجسم المادي آمداً لتبتلى فيه وهذه الروح 
عکنها بارادما أن تطهر هذا ابلسم وتنقيه اذا عرجت به و ااسماء » كا عکنها أن 
تسفله باست‌ناسها بالادة الصمای والاعتقاد ااطلق برفعة العقل على الاحساس » 
ووضع الحرية الأخلاقية الي هي ینبوع کل الحريات الأحرى وأصلها تحت سيطرة 
الاعتدال الكلي » وإعطاء الأخلاق الفاضلة اسمها الحقيقي وهو الامتحان والابتلاء 
وتحديد غرضها الحقيقي وهو التخليص التدريجي لانفس من علائق الحم والتهيؤ 
لساعة الموت بالزهادة » وأخيراً الاعتراف بقانون الثرثي ولكن بدون فصل رقي 
النوع الإنساني في مدارج السعادة المادية عن العواطف الفاضلة الي هي وحدها تبرر 
تالف السعادة ) . ودری) فر بل وجدي أن هذه الصورة الي انتهی اليها الفكر الفلسفي 
الديي في آوربا بعد أن شابت ناصية الکرة الأرضية » هذه الصورة الي جعلت علماء 
القرن التاسع. عشر یتبهون بها عجباً وعبلون طرباً « ليست إلا شعاعاً من الدبانة 
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الاسلامية وقطرة من بحرها الزاخر » ۲ . 

أما « الناموس الأعظم للمدنية الحديثة » فهو ناموس التقدم والارتقاء » أي جهاد 
الانسان وکفاحه التصل من أجل النقدم بالانسانية « نحو الأمام» » توسلا يبدأ 
« الحرية » . ذلك أن العام » على الرغم من الحن والکوارث والشرور الي يحفل بها » 
يظل خاضعاً لناموس التقدم . وأنت « لو علوت قلیلا" عن مثار هذه القلاقل والزلازل 
ونظرت إلى النوع البشري من وجهة آحری » لرأيت بعينيك أن هناك ناموساً ثاب 
يبعث الإنسان من خلال هذه المضانك الاجتماعية والارتباكات العمومية إلى التقدم 
تموالأمام رغماً عما يساوره في جميع جهاته من هذه النوائب الْممبة. ثم لو علوت 
عن مركز ك هذا إلى أسمى لتحققت أن تلك الارتباكات كلها هي نواميس ثانوية تابعة 
لذلك الناموس الأعلى الذي شاهدته أولا” » وأن تلك الارتباكات والضانك هي 
أفاعيلها وآثارهاء تنفعل في العام لكي يرتج في بعضه ارتجاجاً يفصل عنه خبث الأخلاق 
البهيمية ودرن التز عات الوهمية » "“ . 

آما الحرية الي يبي الانسان علیها جهد التقدم والرتي نفسه فتنطوي على حریات 
ثلاث : حرية النفس » وحرية العقل » وحرية العلم . وفي رأي فريد وجدي أنه 
ليس ثمة آدنی شلك في أن الاسلام قد أكنّد هذه الحريات الثلاث جميعاً . لکنه لم 
يكتف بذلك » بل قرر إلى جانبها عدداً من الواجبات الشخصية ( كتطهيز النفس من 
أدناس الأوهام» وتبذيبها بالمعلومات الصحيحة » وتعويدها على مكارم السجايا » 
وتصحیح اعتقادها ) » وعدداً من المطالب الحسمية ( من حفظ للصحة واعتدال في 
التصرف عقومات ابلشمان ) » وعدداً من الواجبات العائلية ( کاصلاح حال العائلة 
أدبياً ومادياً » والحث على العمل والسعي والحد) » وأخيراً عدداً من الواجبات 
الاجتماعية ( المتصلة بواجبات المسلمين فيما بينهم وبواجبانهم ازاء الذميين وازاء 
معاهديهم ومحاربيهم ) › ها يدور بمجمله في دائرة التقدم التمدنية "۳ . 

فإذا كانت كل أصول الدنية الحديثة ماثلة في أحكام الديانة الإسلامية » واذا 
كانت جهود التقدم تتجه كلها نحو تحقيق هذه الصورة الملى لحياة الروح والحسد الي 
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سبق اليها الاسلام نفسه فانه یکون من الحق القول « ان کل ترق حصل في العالم » 
وکل حطوة تخطوها العقول في سبیل الکمال ليس إلا تقرباً إلى الاسلام » ٩۱‏ . وبالفعل 
لم تكن هذه « الديانة الطبيعية» الي .أسست على « دعام البداءة العقلية والحقائق الفلسفية» 
إلا تعبيراً غير شعوري عن هذا التقرب الى قواعد الدين الاسلامي . كا أن بحث 
فلاسفة العرب الدائب عن مذهب عام يوفق بين مطالب ابلسم والنفس توفیقاً عادلا لم 
يكن ممكناًإلامن جهة كو نهتأ كيد هذه النزعة الأصيلة في الأخلاق الإسلامية. و لقدأدركت 
المدنيةالغربية من أهدافها هذا الحظ الأوفر» فحققت هذا التقدم الحائلالذينراه في كل 
أقطارها . أما في الطرف المقابل» أي لدى المسلمين » فإن « العلل الاجتماعية » تنهك 
قواهم » والدنية الي تكونت جرئومتها في جزيرة العرب وتفرعت آفنانها في مدة 
قصيرة الأمد على أكثر بلاد الشرق فبذرت » بفضل الديانة الإسلامية الي ولدتها 
« ناموس كل السعادات الاجتماعية وهما العلم والعمل» » قد تراجعت تراجعاً 
ملموساً لتنفرزمکانها نواميس الاحطاط والتقهقر عن « التدرج في معارج الكمال » . 
والحقيقة أن هذا التقهقر ليس مصداقاً لزعم من قال «ان كل قاعدة مهما كانت 
ممدنة للأمم ومرقية لشأنها فيعصرمن العصور لم تخل من أن تكون عتوية على جرثومة 
تمنع الرقي في المستقبل لمضادتها لسنة الأزمنة والناسبات » » ذلك لأن الإسلام قد بى 
منذ البداية قانون الثرقي على «سئن عامة » اطلق معها خصائص النفس من آغلاها 
الأولى بعد أن نقلها إلى جادة الاعتدال والحكمة » وهما فضیلتان ثابتتان في کل 
وقت » كا قرر منذ البداية أيضاً أن غرضه هو « ترقية الانسان مادیاً وأدبياً على حسب 
ناموس الرتي العام الذي استدل عليه باستقراء أحوال الانسان وتطوراته » وبناء 
« الانسان الکامل » ۰ مستجيباً في ذلك اجاته الادية ونزعاته العنوية والأخلاقية . 
فلا يبقى اذن » كحقيقة ۰ إلا أن يقال إن سبب الاحطاط والتقهقر کامن بي هذه 
الظاهرة الي نلاحظها في كل مکان يمتد إليه بصرنا من حياة السلمین » وهي ظاهرة 
( تخیر معى التقوی  »‏ بالانصراف عن الدنیا وعلائقها « والانفراط الطلق من 
کل الأميال الدنية » من أجل التفرغ للعبادة والانزواء بعیداً عن الحياة الجتمعية 
وفقدان « أقل أمل » في الدنیا » جهلا" بأحوال الأواخر والأوائل » وجهلا بالاسلام 
نفسه ۳ , 
)١(‏ المصدر السابق » ص ۱۲۲ . 
(١؟)‏ المصدر السابق » صن ۱۳۰-۱۲۹ , 
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إن الاسلام » عند فرید وجدي ۰ دعوة إلى الرکیب بين علوم الدين وعلوم 
الدنیا . فهو بهذا المعبى تحقيق لمطالب « التمدن » أو « الدنية » الأساسية . لا بل و ان 
کل ترق يحصل في العالم وکل حطوة نخطوها العقول في سبیل الکمال لیس هو إلا 
تقرباً إلى الاسلام » وانه سينتهي الأمر يوماً ما بإجماع كافة عقلاء البشر على اعتبار . 
الاسلام ناموساً عاماً للسعادتين وضامناً لراحة الحياتين » ۱۷ . 


أما دواء السلمین فهو ني « أن یفهموا معی الاسلام ویدرکوا أن غرضه الأول 
هو ترقية حالي .الانسان الادية والأدبية معا لارتباطهما بعضهما ارتباطاً كلا » 
لاجل أن تستطيع النفس أن تعرج إلى ما آعد لها من مقام العلاء عروجاً سریعاً » وأن 
يفقهوا آنلفظة «عبادة »ني الاسلام لا تعي فقط العبادة ابلسمية من رکوع وسجود » 
پل ان کل ما یفعله الانسان مریداً به أمراً ينبني عليه اصلاح لذاته أو لأسرته أو 
بلمعیته أو لبي نوعه أو للكائنات كلها » هو في نظر "لاسلام من أحسن أنواع العبادة 
وأشرف آشکال الطاعة لله عز وجل . . ) وأن يدركوا أن الاسلام لا يعارض التقدم 
في الصناعات والاكتشافات بل يحث عليها ويندب إليها ويؤاخط المتقاعسين عن مجاراة 
غير هم فيها  »‏ . : 

وقد عاد فريد وجدي فيما بعد إلى بعض أفكاره هذه وأجرى عليها بعض 
التطويرات والتحديدات المتصلة خاصة عوقف المسلمينمن التمدن الغرلي . ونحن نجد 
أنه في هذه المرة » أي بعد ريع قرن تقریباً » قد منح المانية الغربية وضعاً خاصاً 
طالب المسلمين بموجبه بأن يأخذوا با هو جوهري فيها ویدمجوه بقيمهم الفكرية 
والمدئية » أي بأن لا يغلوا في نبذهم للحضارة الغربية بسبب اقامتهم على القليم > | 
وأن يدركوا أن المدنية الغربية مؤهلة تماما لأن تتخطى ثغر انها ومفاسدها وتواصل سعيها 
نحو الكمال . صحيح أن هذه الدنية حافلة بعيوب جوهرية يمكن أن تنقلب إلى 
أمراض عضوية - وخاصة في إفراطها ني اليل إلى اطلاق «الحرية» الاجتماعية» وي 
الإلحاد الذي جر إلى فقدان حرارة الحياة وف التهافت. على المكاسب المادية وجمع 
امال » وني غیاب القانون الأخلائي » وفقدان عاطفة ا لحب والإخاء الانسانیون بتأثير 
المطامع المادية » ومن الحوف من المستقبل ... الخ إلا أن هذا كله لا يعي أنه 
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محكوم على هذه الدنية أن تنحل وتتلاشی . ذلك أن في هذه الدنية من عوامل القاومة 
ما عکنها من التغلب على هذه الأمراض » وما يقوم به فلاسفة الغرب ومصلحوه من 
نقد تقوي هذه الحضارة ومن نشاطات علمية جديدة ‏ وخاصة تلك الأبحاث التجر يبية 
الحسية في « القوى الروحية » وخصائصها الي قدمت أدلة حسية على « ثبوت روح 
الانسان وخلودها » » وعليهما يقوم بناء الدين المطلق » بصورة لم يكن يحلم بها 
الفلاسفة الاعتقادیون ني أي عهد من عهودهم ‏ کل ذلك يعد ل من الحالة الالحادية 
الي تأدى إليها الغرب بغلو العلم الطبيعي والقائمين علیه» ويدعم الاعتقاد بأن « العلم 
الروحي التجربي » سيعيد إلى الإنسان جملة الفضائل الأخلاقية والروحية الي فقدها 
تحت تأثير العلم المادي ۲۱ . ومن ناحية ثانية ينبغي القول ان كل مدنية لا تتلاشى إلا 
بقيام مدئية أخرى تنازعها البقاء وتكون أصلح منها لقيادة العواطف والميول . لكننا 
ولا نری فيما بين أيدينا من حالات الأمم حالة مدنية تصلح لمنازعة الدنية الأوربية 
الوجود » . أما أولئك القائمون على القديم الذين يحقرون من شأن هذه الدنبة ويحكمون 
عليها بالزوال وينتظرون بها الدوائر ويؤملون أن تقوم على أنقاضها مدنية تعيد لهم 
عصراً من عصور التاريخ « فإنهم لا يعبرون إلا عن أماني لا يمكن أن تتحقق » لانه 
لا عکن أن تخلف مدنية مدنية أخرى إلا إذا كانتا موجودتين معاً وتنازعتا العام في 
ميدان واحد ‏ لا أن تكون احداهما قائمة زاهرة والأخرى في بطون الكتب أو في 
غيابات المخيّلات » ۲۳ . ان الدنية الغر بية قادرة » بعواملها الذاتية الي تنشد التکمل» 
على أن تبقى وتستمر وترقی . وفضلا" عن ذلك كله « فان زوال مدنية وقيام مدنية 
أخرى مقامها لا يتم إلا باضطرابات تمخض النوع الإنساني مخضا يكون شديد 
الوطأة » و « يتعطل معه الترقي العام قروناً عدة » . فأولى إذن با مر بصين بالدنية الغربية 
الدوائر » من مسلمي الشرق » أن يسعوا في تكميلها مع الساعين وألا تحملهم العصبية 
القومية على عدها أجنبية عنهم ١‏ فانها محصول جهود لا حصى » لابانهم منها حظ 
وفير » بل لا زال لهم فيها آثار مطبوعة بطابعهم . فان العلوم الي قام على آصوطا 
صرحها الفخم تنتهي في حلقة من سلسلة نسبها الى المسلمين ني ابان دولتهم » . ولا 
شك أن كل موقف مضاد هذا الموقف لا يحمل في طياته صراحة الغربة عن هذه 
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الثانية » ۱۹۲۸/۱۳۸۲ ص ۸۲ . 
(؟)الصدر نفسه. » ص 8ه . 
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الحضارة وإنما أيضاً تضییع حقوق الأسلاف والتعدي على تراث الاباء » کا ينتهي 
بأصحابه إلى حالة لا جدون لهم فیها ما برتکزون عليه في [فامة الدنية الي یتخیلو نها 
فتبقى أمانيهم وهمية وتتتهي كا تنتهي الحيالات الي لا ترتكز على شيء . آما آولك 
الذين ير فضون القديم ویجرون وراء الحديد « فعليهم أن يتئدوا في آخذ ما يأخذون وأن 
يتحروا مصلحة جتمعهم فيما يقلدون » ۲۲ . 

أما موقف الاصلاحي البيروتي مصطفى الفلاييي ( ۱۸۸۵ - ۱۹44 ) الذي عبر 
عنه ني شبابه فقد كان جدلياً حاداً . وکان قد دعاه إليه بالدرجة الأولى کتاب « مصر 
الحديثة » الذي وضعه اللورد کرومر « معتمد الدولة البريطانية في مصر » » ودعوی 
أولك « الزعانف» من « القلدین » الذين قالوا: ١‏ الدين والدنية ضدان وان من 
تمسك بأصول الدين فقد بعد عن التمدن لأن الدين عقبة في سبیل ترتي الأمم » فأية 
أمة تريد النهوض إلى المجد والارتفاع إلى العلى فعليها ترك الدين السماوي والتمسك 
بدين الدنية الحديثة ‏ وأقرب دليل (. . ) هي فرانسة » تلك الدولة الي ۸ تبلغ ما 
بلغته إلا بعد أن نبذت الدين ظهرياً ونفت رجاله من بلادها » ۳" . والغلابيي ؛ دفعاً 
جج هؤلاء » يؤكد بأن « أصول الدين ومبادئه السامية هي أصول الدنية الصحيحة 
ومصادرها العذبة » فما من تقدم يرى ولامن تمدن بشاهد إلا وترى ما آثاراً في 
الأصول الدينية » يعرفها من يعرفها ويجهلها من يجهلها» . وهو بتساءل قائلا . 
« لنفرض أن الدين لا يبأمر بشيء من المدنية » فهل فيه ما بخالفها ويناقضها » ؟ 
ان جواب من عرف الدين الاسلامي حقيقة هو بطبيعة الحال: كلا. أما القول ان 
فرانسة ترقت بعد أن تركت الدين الذي كان حاجزاً دون ترقيها فليس عليه أثارة 
من العلم والتقد الصحيح . اذ « هذه انکلتر| متدينة » وهذه أمانيا متدينة » فهل هما 
متأخرتان أم هما قد بلختا أشواطا من التقدم والرتي لم تبلغها فرانسة » تلك الدولة الي 
لا دين لها ؟ وان كان ترك الدين هو السبب الوحيد للثرقي فلم نرى فرانسة متاخرة 
عن الدول المتديئة » 9 ؟ فلا بد أن يكون للتأحر إذن سبب آخر ليس هو الدين . 


آما انتقاد کرومر لااسلام ودعواه » مسب عرض لغلاييي هذه الدعوى 


۱( الصدر السابق »> ص ۰۸6 . 

( ۲ ) مصطفی الغلاييي : الدين و الدئية ( مقالة من مجلة: « النبر اس ») » الجلد الثاني » الزه 
السادس » ۱۹۱۰/۱۳۲۸ ۰ ص ۲۰۳ . 

(۳) المصدر السابق » ص ۲۰ . 
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استناداً إلى الشذرات الي نقلتها من الکتاب جريدة « المؤيد » القاهرية » بأن الاسلام 
« دين مناف للمدنية ولم يكن صالخا إلا للبيئة والزمان اللذین وجد فیهما ‏ وأن 
المسلمين لاعکنهم أن يرقوا في سلم الحضارة والتمدن الا بعد أن پترکوا دينهم وينبذوا 
القرآن وأوامره ظهرياً لانه يأمرهم بالحمول والتعصب ويبث فيهم روح البغض لن 
يخالفهم والشقاق وحب الانتقام » ولأنه أتى بما يناقض مدنية هذا العصر من حيث 
المرأة والرقيق ... الخ » ۲۷ » فقد كرس الفلاييي لرده كتاباً كاملا وضعه عام 
۱۳۳۹ ۸ -وطبع بعد ذلك طبعات كثيرة ‏ هو « الاسلام روح المدنية » » 
وهو کتاب يذ کر » من وجوه عدة » بکتاب ( الاسلام و النصرانية مع العلم والمدنية ) 
الذي وضعه محمد عبده رد على ما کتبه فرح آنطون صاحب « +لة ابلعامعة » حول 
ما جری لابن رشد من آحداث ردها فرح آنطون إلى « تعصب الاسلام على العلم » . 

يؤكد الغلاييني بادیء ذي بدء أن الاسلام دين يرافق العقل جنباً إلى جنب 
وبمشي مع المدنية في طريق واحدة ويصافح الإنسانية يدا بيد . فهو من ناحية قد رفع 
منار الحقيقة على ذروة لا تنال » ومن ناحية ثانية قد نمبض بالإنسانية وأقام بناءها على 
أساس من العدل والمساواة والأخلاق والتربية والسياسة الى » ما يصلح لكل زمان 
ومكان وكل أمة . ولقد حلص هذا الدين الانسانية من عقيدة الشرك وتكثير الأرباب 
وأزال عنها برقع الحرافات الضللة وكسر عن عقول البشر قيود الأوهام ونجاهم من 
فساد الأخلاق : وليس نة شك عند الغلايبي في أن آورية تدين برقيها وتمدنها لما 
اكتسبته من تآ لیف علماء الاسلام وآرائهم الي اقتبسها الأوروبيون بعد الحروب 
اي ند نیا من علوم وقنوث وا حنشافات ورب اعارا يعض ما نا 
من انحطاً وطوروا باقیها على نحو ولد الدنية الحديثة ۲۱) . فالاسلام هو بحق « روح 
المدنية » » ومحمد و«كتابه » هما السبب الأعظم لتخلیص آوربه من سلاسل الخهل 
کر قيود الاحطاطین الأدبي والادي عن عقول أهلها . ولقد بدأت عملية التمدین 
الإسلامية حين جاء « محمد » وخلص الشعب العربي من ابلهالة الي كانت تلفه » ثم 
« آخذ هذا الشعب العربي مخلص سائر الأمم حى تجاوزها الى آوربه » الي ۸ تأخذ 
بأسباب التقدم والتمدن إلا بعد أن اخناطت بالمسلمين أيام الصلیبیین وحروب الأندلس 

(۱) الاسلام روح المدئية : أو الاسلام وكرومر > الطبعة الثالثة » المكتبة الاهلية في بير وت » 
۸ ۳۰ )؛ ص ۸ . 

( ۲ ) مصطفی الفلاييي : الاسلام روح الدنية » ص ۱۰- ۱۲ . 
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وأنشأت تتلقى عنهم العلم والفلسفة والاداب . وانه لبحق القول ان محمداً هو « تمدن 
الأمم » وان « کتابه » هو منار العالم » لأن فيه من العلم الوافر والفلسفة الدهشة 
والأخلاق الكريمة والتهذيب العالي والأحكام السامية والدنية الصحيحة ما لا حیط به 
الوصف ولا پقدر على التعبیر عنه اللسان » ۱۲ , 

وني رأي الفلاييي أن الطابع التمديي للإسلام يتجلى بصورة خاصة في التصور 
الراتي للتوحيد الإسلامي » وني الإشارات الفرآئية إلى المسائل العمرانية والكونية » 
وني تأكيده لبادیء العدل والساواة بين الأفراد » وني نظامه الأخلائي والسياسي 
الضامن لسعادة اللجماعة والفرد . ولا يتردد الغلاييي » من أجل إثبات الرونة 
الاجتماعية للإسلام ‏ تلك الرونة الي تعبر عنها خاصة نظرية « الصالح المرسلة » » 
والي تكشف عن صلاحية الإسلام لكل زمان ومكان وأمة في أن يدعم آراءه 
بأقوال كاتب علمي اجتماعي مسيحي هو الدكتور شبلي شميئل شمیّل ۰۱۷ کا لا بر دد » 

من أجل رد الحكم على الاسلام من خلال المسلمين » في الاستشهاد حرجي زيدان ") 
ليعزز في النهاية قول محمد عبده : « أن الإسلام محجوب بالمسلمين » . أما الكتاب 
الغربيون الذين يورد « شهادامم » من أجل الإلماع إلى الرتي المدني الاسلامي فكثيرون 
منهم اسحق طيلر 3 وكار ليل 3 وواشنطن ايرفنج » وجيبون» ودوزي ؛وسيديو » 
وغوستاف لوبون » وداود ارکوهارت » وليون روش . 

لكن الدليل الحاسم عند الغلاييني على الطابع « المدني » للدين الاسلامي: وبالتالي 
على « ارقي لإسلامي »ینف القول إن الإسلام د دين أخروي مدني وجب على 
الرء أن يأحذ نصيبه من هذيب النفس والعقل والتحلي بمكارم الأحلاق و محاسن 


(۱) الصدر السابق » ص ۲١-۲١‏ . 

( ۲ ) الصدر السابق > ص ۲۷ وانظر موقف شبلي ميل من قضية ( كرومر والاسلام ) في مقالة له 
علوانبا : « القرآن والعمران » المقالة السادسة من ( مجموعة الدكتور شبلي شيل ) مطبعة المعارف بشارع 
الفجالة عصر 6 ۰۸ ۰ و مخاصة حيث يقول :و وبالحقيقة ان علاقة الدين پالسران من حيث تأثيره في 
ارتقائه و تقهقره ليست الا عارضة والا لا ارئق العمران و تقهقر وهو تحت سلطان دين واحد . واذا کان 
قد وقف ورجع القهقری مراراً یت ما وت بل من الذين ادعوا 
الزعامة عليه فقصروا في ادرا كه او تاجروا به .. .۰ ؛ رایضاً : «... فالتصف لا يسمه أن يلقي مل 
القرآن تبعة تقهقر الأمم الاسلامية بل على الرؤساء من رجال ل (س ۵۷ -۳) . 

(۳) الإسلام روح المدئية » ص۳۹ . 
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الاداب » كما يوجب عليه أن يأخذ بأسباب دنیاه الي ترفه‌عيشه وتجعله من‌التمدنین(؟. 
ولیس صحيحا ما زعمه کرومر من القول أن القرآن هو العقبة الكؤود ني سبیل ارتقاء 
الأمم الاسلامية والسژول عن تقهقرها » وان السيحية هي سبب « الرفي السيحي » 
الأوروني . اذ الحق هو أن أحكام الدين السيحي تحض على الانقطاع عن الدنیا وأن 
لترقي المسيحي الذي يأمر به الانجیل هو أخروي بحت يراد به ترقية النفس وتهذيبها 
واحتقار الدنیا وما فيها ۲۳ . وإنه لمن المؤكد أن السعي للدنيا هذا السعي الذي نعرفه عند 
الغربيين » وهذه الحروب الي يشنونها ويبيعون فيها الدماء بيع الماء للحصول على لذة 
التحكم والغلبة » ليس من الآداب المسيحية في شيء ۰ فكل ذلك مضاد ناما لتعاليم 
الإنجيل والمسيحية » وهذا « ارتي » الذي تدعيه أوربا « لیس مسيحيا » ۲۳ . والحق 
كذلك » من ناحية ثانية » هو أن الشريعة الإسلامية هي الي نحث المسلم على ألا 
بميل إلى الآخرة ميلا همل معه الحياة الدنيا » فهي تحثه إذن على الأخعذ بالترتي 
الأخروي والدنيوي على حد سواء . لكن الذي حدث » في التاريخ » أن المسلمين 
والمسيحيين قد حادوا جميعاً کل عن دينه . أما المسيحيون فلأن الانجيل يأمرهم بترك 
الدنيا بتاتاً وترك الحروب وما أشبه ذلك من مفاسد » لكنهم تركوا ذلك وتمسكوا 
بضده فأقاموا مدنية ليست هي ما تأمر به الديانة السيحية ء وأما السلمون فلأن القرآن 
يأمرهم بالاقتصاد في الدين والدنیا وأن یکونوا آخذين بالترقيين : الدنيوي والأخروي 
فيكتسبوا العلوم والمعارف ويسعوا وراء ما يفيدهم في احياتين » لكنهم تركوا الدنياء 
ثم تبع ذلك تركهم للدين فأصبحوا مذبذبين » وأضاعوا الدين والدنيا معآ . وبتعبير 
آنحر : المسيحيون تركوا الدين من أجل « الترتي المدني والعاشي» ممتلقين لذلك عذراً 
يعتذرون به هو فصل الدين عن المدنية أو السياسة .فارتقوا في سلم الحضارة المدنية 
ارتقاء عظيماً وان كان أكثرهم قد «سقط من جهة الأخلاق والایسن ني هوة 
سحيقة » والمسلمون تركوا الدين لما هو أذل وأحط في الدنيا والاخرة فأضاعوا كل 


2220 مصطفى الغلاييي : الاسلام روح المدنية » ص 4۷ . 

(۲) المصدر السابق » ص 41 - 4۷ . 

( ۴ ) الصدر السابق > ص ۷ . لا يحاري الغلاييي هنا عند هذه النقطة پالذات محمد عبده فقط واما 
ايضاً شبلي شميل الذي يرى هو أيضاً « أن الانجيل لم يكن الباعث على نبضة ( الام المتمدنة ) » : الصدر المشار 
اليه أعلاه » ص ٩۳‏ . 
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شي ء الدنية والأخلاق على حد سواء » کل ذلك سبب خموفم وجمودهم لابسپب 
من حقيقة دینهم ۲۱ . 

واللحلاصة هي أنه اذا كان التمدن الحاضر طارثاً على الغفرب وعارضاً له بعد أن 
اختاط أهلوه بالمسلمين وأخذوا عنهم العارف » أي أنه نتيجة من نتائج التمدن 
الإسلامي » وإذا كان ترك المسلمين لدينهم وأوامره هو الذي آدی بهم الى الاحطاط 
والتقهقر لا العکس فان استرداد « المدنية » والاندفاع من جديد في طريق 
« التقدم » و ١‏ الترقي » لا عکن أن یتحققا إلا بأمر واحد هو العودة إلى الدين نفسه 
وذلك بحسب قول الإمام مالك : « لا يصلح آخر هذه الأمة الا بما صلح به أوها » . 
أما ما صلح به أول الأمة فهو العلم والعدل والحد في حصیل الفنون والعلوم والصناعات 
كا أمر بذلك القرآن والرسول وأصحابه والعلماء المتقدمون وكثير من المتأخرين . 
وهذا يعي أن الرقي والتقدم في سبيل التمدن والعمران هما هدف أساسي لدى 
من يتمسلك بالدين الاسلامي على نحو ما كان عليه جيل « التمدن الإسلامي » القديم'"". 


من الواضح أن جدلية التمدن عند الغلاييي كنا هي الحال عند محمد فريد وجدي» 
تدور حول حور الإسلام في علاقته مع المدنية الغربية » وأنها تسم ؛ فيما خلا بعض 
التحفظات الى تبدو أحياناً مهمة » مملة عناصر هذه اندلية وحدودها . ولیس هذا 
غريباً » فنحن هنا في مرحلة « الصراع » والمجاببة الثقافية والسياسية انلطرة » وهي 
مرحلة طالت حى مخطت سنوات الحرب الكونية الثانية . ولقد وصف مب الدين 
الحطيب (2۱۳۰۳- ۱۳۸۹ه) انجازات الفكر والعمل العربیین-الاسلامیین في هذه 
المرحلة وني المرحلة الى سبقتها أي في الفتر ة السابقة للانقلاب العثماني » بأمها « سلبية» 
تعکس روح « اطدم 4 وان ما يلي هذا الدور ينبغي أن ينطوي بالضرورة على روح 
« إيجابية » یتمثل فیها «البناء » والانشاء والتعمير ۳ . 

ولا شك أن هذه القسمة تعبر عن واقع الحال تعبيراً عاماً صادقاً . فقد كانت 
تلك الفتر ة بالفعل فترة كفاح ونضال‌وتسویغ ودفاع ونقد وصراع .. على كل جبهات 


(۱) مصطفى الغلاييي : الاسلام روح المائية > ص ۲ - 4 . 
(؟) الصدر السابق » ص ٩۰‏ . 
(۳) تحب الدين انلطیب : منهج الثقافة الاسلامية » الطبمة السلفية ومكتبتها بالقاهرة » ۱۳۹۵ ه٠‏ 
حص ۱۸ . 
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الفعالية الفردية والاجتماعية » العربية والاسلامية . بيد أن حب الدين اللحطيب الذي 
ينتمي هو وأقرانه إلى « دور الهدم » لم يكن باعترافه هو نفسه من ينبغي أن تناط بهم 
مهمات مرحلة « البناء » » هذا على الرغم من الدور الحليل الذي قام به في مرحلة 
الهدم ‏ إن بكتاباته الاجتماعية ‏ السياسية في (الفتح) أو بكتاباته الدينية الأخلاقية 
الإصلاحية ني ( الزهراء ) أو عبر نشاطات « جمعية الشبان المسلمين » . ان مهمات 
المرحلة الحديدة قد باتت منوطة بأبناء جيل الحرية والاستقلال الذين انعتقوا من 
ربقة الاستعمار ماديا ونفسياً ودفعوا بهذا الانعتاق » بأفكارهم وأعمالهم » إلى أبعد 
مدى ممكن . 

وانها لواقعة دالّة تبعث على الرضى أن نرى أن أكبر الذين جسدوا فكر الدور 
الحديد جاء من الشمال الافريقي العرلي » وولد في قطر عرب اسلامي عانى 0 
أ ل عرپ اسلامي آخر من قوة الاستعمار وقهره المادي والنفسي : 
هو مالك بن ني ( ۱۹۷۳-۱۹۰٩‏ ) 2 ولید « دور اا بناء 
احضارة » . 

لقد كان مالك بن : 8 اه 

انق عل شرت الحضارة الحديثة تمثلا” عميقاً واستلهم في أحايين كثيرة 
ل الغربيين » إلا أن ابن خلدون بالذات يظل استاذه الأول 
وملهمه الأكبر : 

لوصا ا مم اس ادرو لسرم 

فهم أو يحل مشكلته ما لم یرتفع بفكرته إلى الأحداث الإنسانية » وما لم يتعمق 

فهم العوامل الي تب تبی احضارات أو تہدمها » ۱ TT‏ 
رعو ٩‏ 

لقد أعجب مالك بن ني من غير شلك بحركة الاصلاح الي قام بها العلماء 
السلمون الخزائريون بريادة الشیخ عبد الحميد بن بادیس » ورأى فيها مزايا لم برها 
في « الإصلاحية الكلامية الجرّدة » الي بعثها الشيخ محمد عبده » وذلك لأن حركة 
ابن باديس قد بدت له أقرب الحركات إل النفوس وأدخلها ني القلوب بما تبنت من منهاج 


)۱ مالك بن نبي : شروط اللهضة ؛ ترجمة عبد الصبور شاهپن و عمر كامل مسقاوي » مکتبة دار 
العرو بة » القاهرة » الطبعة الثائية ۰۱۹۱ ص ۲۰ . 


۰۱۹ 


مستلهم من قوله تعالى : « ان الله لا يغير ما بقوم حی يغيروا ما بأنفسهم » » أي 
باعتبار ها أن « مفتاح القضية یکمن في روح الأمة » » وبتسليمها بأن ‏ تکوین الحضارة 
لظاهرة اجتماعية إنما یکون ني نفس الظروف والشروط الي ولدت فیها الحضارة 
الأولى » » حضارة الاسلام . لکنه يأخذ على « جمعية العلماء السلمین » الب اثرية 
« احرافها » عن منهاجها حين رضیت » في عام ۱۹۳۹ » السیر في القافلة السياسية الي 
ذهبت إلى باريس للتفاوض مع الفرنسيين ‏ باحثة بذلك عن سبيل الحلا في غير 
المكان الصحيح » أي في « طريق سياسي » في ذلك الوقت- » كا أنه أذ عليها 
ركونما إلى التفكير غير المنهجي '١'‏ . فقد رأى أن حركة الإصلاح قد جهلت القوانين 
السياسية - الاجتماعية الي تقوم عليها الظاهرة السياسية » وم تدر أن الحكومة ليست 
إلا آلة تتغیر تبعاً للوسط الذي تعيش فيه » فإذا كان الوسط نظيفاً آزمها مواجهته با 
پناسبه » وإذا كان الوسط متسماً ب « القابلية للاستعمار » فلا بد من أن تكون حكومته 
استعمارية . ذلك أن « الاستعمار ليس من عبث السياسيين ولا من آفعاهم بل هو من 
النفس ذانها الي تقبل ذل الاستعمار والي تمكن له في أرضها» . فالخلاص مسن 
الاستعمار لا يتم الا « بخلاص النفس من القابلية له » » أي ب « تحول نفسي » يصبح 
معه الفرد قادراً على القيام بوظيفته الاجتماعية جديراً بأن تحترم كرامته » لا تتسع 
نفسه ‏ وقد تحررت من ١‏ القابلية للاستعمار » لأن يقبل حكومة استعمارية أو 
حا كاً لا يرضى عنه . فالعلاقة بين تغيير النفس وتغير الوسط الاجتماعي علاقة متينة 
جداً » وكا يقول الكاتب الاجتماعي ( بورك ) : « ان الدولة الي لا تملك الوسائل 
لمسايرة التغير ات الاجتماعية لا تستطيع أن محتفظ ببقائها» ۱۳ . 

لكن ما هي بالضبط المشكلة الي تبحث عن حل ؟ انها من غير شك مشكلة 
« الجتمع الاسلامي » الذي ظل « خارج التاريخ » دهراً طویلا" » يشكو « المرض » 
ولا جد « الدواء » المناسب » ينشد « النهضة » وهو مصاب بکساح عقلي واجتماعي 
لا يبرا منه . لقد رأی رجل سياميي عظیم کجمال الدين الأفغاني أن المشكلة سياسية 
تحل بوسائل سياسية » بینما رأى رجل دين كالشيخ محمد عبده أن المشكلة لا نحل 
إلا بإصلاح العقيدة والربية والوعظ .. وافترح آخرون تشخيصات وعلاجات 


(۱) مالك بن ثبي : شروط النهضة » ص ۲۰-۲۹ . 
(؟) الصدر نقسها ص 5مس نم . 


4۱۷ 


لايتناول معظمها الرض ولا يتناول أعراض المرض » فنتج عن هذا كله أن أكثر من 
نصف قرن قد مضى والأطباء يعالحون الأعراض لا المرض . وهكذا دخل العام 
الإسلامي إلى « صيدلية الحضارة الغربية » طالباً الشفاء » فهو يتعاطى هنا ( حبة ) ضد 
بلهل » ويأخذ هناك ( قرصاً ) ضد الاستعمار » وني كل مكان قصي يتناول (عقاراً) 
كي يشفى من الفقر » أو يبي هنا مدرسة ويطالب هناك باستقلاله » وينشىء في 
بقعة ما مصنعاً .. وهكذا . أما المرض الحقيقي فلا حد يعرفه » وكل دواء هو بالتالي 
عقيم . وهذا فائنا لا نلمح ني أي مكان شبح البرءء "كا لا نجد أمامنا أية « حضارة ». 
والسبب واضح» وهو أن مقياس الحضارة قد قلب رأساً على عقب .فان الذي يكرس 
منتجاث الحضارة لا يصنع حضارة » ان المقياس العام في عملية الحضارة هو أن 
« الحضارة هي الي تلد منتجانها » ۲۱ . وإنه لمن السخف أن ننشىء حضارة بشراء 
منتجات حضارات أخرى وتكديسهاء فان هذا يقود إلى عملية هي ممتنعة كا وكيفاً : 
هي متنعة كيفاً لأنه لا عکن لأية حضارة أن تبيع جملة واحدة الأشياء الي تنتجها 
ومشتملات هذه الأشياء » أي نما لا عكن أن تبيعنا روحها وأفكارها وثروانا الذاتية 
وأذواقها وكافة المعاني الي لا تلمسها الأنامل والي بدونها تكون كل الأشياء الي 
توخذ فارغة من کل معی وهدف . ولا كانت « الحضارة مجموعة من العلائق بين 
الجال الحيوي حيث ينشأ ویتقوی هیکلها » وبين الجال الفكري حيث تولد وتنمو 
روحها » ۰ فانها » حين شراء منتجانها » تمنح الشتري الميكل والحسد لا الروح . 
وهي متنعة كا لانه يبدو أنه من غير المکن شراء کل أشياء الحضارة» وحی لو م 
ذلك فان الحاصل هو « حضارة شيثية » أو « تکدیس » لأشياء الحضارة يؤدي ال 
« حالة حضارة » يظل الفرق كبيراً بينها وبين الحضارة الحقيقية الي تقوم على نجربة 
مخططة منبثقة من الواقع الاجتماعي وخاضعة لنهج في مطابق لهذا الواقع . 

ان ما ينبغي. الانجاه نحوه هو «ترکیب الحضارة » لا تكديس منتجانها . وي 
رأي مالك بن ني أن كل ناتج حضاري تنطبق عليه الصيغة التحليلية التالية : 

ناتج حضاري ‏ انسان + تراب + وقت . 

وهذه الصيغة تصدق » عنده » على « أشياء» الحضارة وعلى « معانيها » » أي 


(۱) مالك بن نبي : شروط النهضة » ص هه. 


4۸ 


على الجال الادي والجال الروحي . وهي تعي أن مشكلة الحضار: سحل الى ثلاث 
مشکلات أولية : مشكلة الانسان » ومشکلة راب » ومشکلة الوقت . فلكي نقیم 
الحضارة علینا أن نحل هذه الشکلات من أساسها لا أن نکدس « أشياء » الحضارات 
الجاهرة . 

لكن لا بد أن بنطرح السؤال التالي : اذا كانت الحضارة في مجموعها 
ناتجاً للإنسان والراب والوقت » فلم لا يوجد هذا الناتج كلما توفرت هذه العناصر 
الثلاثة ؟ والحواب هو أنه لا بد لكي محصل هذا الناتج من « مركب الحضارة » » 
وهو العامل الذي يؤثر في مزج العناصر الثلائة بعضها ببعض . والتحليل التاريجي 
يدل على أن « المركتّب » الذي رافق دوماً تركيب الحضارة في التاريخ هو « الفكرة 
الدينية » ۲۱ . 

بيد أنه ليس يكفي ركيب الحضارة أن تتوافر لدینا « عناصر » الحضارة 
و «مرکنبها » بصورة آلية مجردة عن كل منطق « للحركة التاريحية » » فان للحضارة 
حياتها » أو بحسب رأي ابن خلدون « دورتها» : فهي تبدأ ( النهضة ) » وترقى 
متوسعة نامية (الأوج ) 3 ثم بط وتزول (الأفول) . وي رأي مالك بن ني أن 
هذه الدورة « خائدة » . لكنه لم يكن كابن خلدون يؤوساً من حضارة بہت ضياؤها 
أو سدر أبناؤها ني ليل طويل . ذلك أن البداً القرآني الذي تعبر عنه الاية : دلا 
يغير الله ما بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم » يجعل أسباب تقدم هؤلاء بأيدييم » وذلك 
اذا ما وطنوا العزم والارادة على انروج من هذه الظلمة . غير أن مالك بن ني كان 
مقتتعاً تمامآ بأن أية محاولة لانهضة أو لإعادة بناء الحضارة ينبغي أن تستند إلى وعي 
كامل بتاريخ هذه الحضارة وبالمراحل الي مرت بها أو انتهت إليها . ولذا يبدو بيان 
مراحل « الدورة الحضارية» وسماما التارحية والاجتماعية والسيكولوجية أمراً لا مفر 
منه لكل قصد أو مشروع بنالي . 

حين تبدأ الحضارة لا يكون ثمة إلا الإنسان والثراب والوقت أو عناصر 
مكدسة لا حياة فيها - وهي لا تبزغ إلا بدخول أصل خارجي عن هذه العناصر هو 
العقيدة الدينية بمعناها العام الذي يتسع ليشمل أيضا « المبدأ الأخلاقي » . ومن الفروغ 
منه » کا بين ابن خلدون » أن کل حضارة تقع بين حدين اثنين ۱ الميلاد والأفول 3 


سس سس وه 


(۱) مالك بن نبي : شروط النهضة » ص ٠١‏ . 


4۹ 


لا نزاع في آمرهما . آما بين هذین الداین فیقع طور وسيط هو الأوج . فحين 
يتدخل «الرکنب الديي » يبث في العناصر الراكدة أو المكدسة الحياة » فيخرج 
الانسان من حالة « الطبيعة » أو « الفطرة » ویندفع بطاقة حيوية هائلة قد ضبطت 
١‏ الفكرة الدينية» فيها الغرائز والحيوية الحيوانية وردود الأفعال وأخضعتها لنظام 
أخلاتي سام ودقيق لدى الفرد » ولنظام « متماسلك » على درجة عالية من التوتر 
والتكافل على مستوى الجماعة . هنا تصمت «الغريزة » ويخضع الكل لقانون 
( الروح ) الذي يولد النهضة والتقدم والحضارة 2١١‏ . وبتعبير آحر : يمكن أن تفسر 
هذه المرحلة بلغة علم الاجتماع فيقال انها تتفق مع شبكة من العلاقات على درجة 
عالية من الكثافة و « البنيان المرصوص » بحسب التعبير القرآ ني » کا يمكن أن تفسر 
بلغة علم النفس فيقال انها تتفق مع المرحلة الي يكون الفرد خلالها في أحسن ظروفه » 
أي الظروف الي يكون فيها نظام أفعاله المنعكسة في أقصى فاعليته الاجتماعية وتكون 
طاقته الحيوية آیضا في أتم حالات تنظيمها . وبكلمة»مرحلة ( الروح ) تمثل مجتمعاً 
قواه جميعاً في حركة » وهذه الحركة صاعدة على الدوام ۲۳ . وني رأي مالك بن 
نی أن هذه المرحلة تطابق » من مراحل الحضارة الإسلامية » المسافة التاريخية ما بين 
غار حراء وواقعة صفين عام ۳۸ ه » الي وضع فيها مجيء ( معاوية ) حداً لبنداء 
( الروح ) ولا كان قائماً قبل هذه الواقعة من توازن بين الروح والزمن ۲۳ . 
ويواصل المجتمع » ربيب الفكرة الدينية » طريق تطوره » وتكتمل شبكة 
علاقاته الداخلية بانتشار هذه « الفكرة » انتشاراً يبلغ أوسع مدى له » فتنشأ المشكلات 
المادية نتيجة لهذا التوسع » كا تتولد بسبب هذا الا کتمال ضروريات جديدة فيحدث 
عند ذلك منعطف جديد دو ( منعطف العقل ) . بيد أن هذا ( العقل ) لا لاف سيطرة 
الروح على الغرائز فتشرع هذه في التحرر من قيودها بالتدريج » وتأخذ الروح تفقد 
نفوذها على مستوى الشخصية » ما يكف المجتمع عن ممارسة ضبطه لسلوك الفرد 
وضغطه على ميوله الفردية . وهكذا هتر القيم الحاقية الاجتماعية كما تتزعزع شبكة 


۱ (۱) مالك بن نبي : ميلاد مجتمع » ترجمة عبد الصبور شاهین » مكتبة دار العروبة » الطبعة 
الأولى ۱۹۲ + ۱ » ص ۱8۱-۱4۰ ۰ وشروط النهفة.؛ ص ۷ وما بعدها » ووجهة العام 
الاسلامي » صن ۳۰ . ۱ 

(۲) مالك بن نبي : میلاد مجتمع » ص ٩4‏ . 
)2 مالك بن نبي : شروط النهضة » ص ۷۰ » وجهة العالم الاسلامي » ص ۲۸ . 


لحف 


العلاقات الاجتماعية . وني هذه الرحلة » مرحلة (العقل ) » يتم التوسم الأكبر في 
العلوم والفنون والاداب . وني رأي مالك بن ني أن هذه الرحلة تقابل » من مراحل 
الحضارة الاسلامية » العصر الأموي والعصر العباسي الأول حبث وهنت (الروح) 
ونما المقل فكشف عن النظام الثوي وطبق النهج التجريي العلمي في حقل الطب » 
واستخدم فكرة الزمن الرباضية مما مهد لاتقنية » كما أنتج جملة الفلسفات العربية 
الإسلامية الكلاسيكية الي أزهرت ني عصر الأمون خاصة » وليس ثمة شك في أن 
هذه المرحلة تمثل « احرافاً » في خط الحضارة الأصلية لأن التوازن الذي كان قاتا 
بين الروح والعقل قد اختل لمصلحة العقل لتظهر بوادر الفتور الدالة على قرب أفول 
الروح ۲۱ ۰ ولكي تسيطر ١‏ الطبيعة » من جديد على سلوك الفرد والمجتمع كنتيجة 
انقص الذي اعترى الفاعلية الاجتماعية للفكرة الدينية ۲۳ . ول تكن ( صفين ) من 
الناحية اانفسية الا دلالة على أن نظام الأفعال المنعكسة ني المجتمع الإسلامي قد أصيب 
ب( صدمة ) ۸ يعد المسلم معها قادرأ على أن يتصرف بكل طاقته الحيوية » أي أن 
جانباً من غرائزه لم يعد تحت رقابة نظام أفعاله المنعكسة . وهذا يعي » على الصعيد 
الاجتماعي : أن جموع الطاقات الاجتماعية لم يعد يعمل لان قسماً منه بات ینشط 
في اتجاه مضاد : أي في انجاه مضاد للمثل الأخلاتي الأعلى للمجتمع ۱۳ . 

وتواصل الغريزة » الي كانت مكبوحة الحماخ بقوة الفكرة الدينية » سعيها إلى 
الانطلاق والتحرر حتى تبلغ من ذلك مبلغاً کافیً لأن يعيد إليها السيطرة على مصير 
الإنسان فتجر الحضارة إلى الدخول في طورها الثالث » طور (الغريزة) . وهنا 
تنتهى الوظيفة الاجتماعية « للفكرة الدينية وتعود الأشياء إلى ما كانت عليه في مجتمع 
قد انملت شبكة علاقاته الاجتماعية وتفسخت أخلاق أفراده سبب نضوب عزون 
الروح » ووهن قواها هي والعقل على حد سواء . وهكذا تصير الحضارة إلى الأفول 
والغروب وتضرب نمائياً في ليل التاريخ منهية بذلك دورما فيه ““ . ويقابل هذه 
اارحلة » من مراحل ادضارة الإسلامية » العصر العباسي المتأخخر والعصور الي تلت 
إلى عصر ابن خلدون » وهي العصور الي ساد فيها ‏ وما يزال ‏ هذا الإنسان الذي 

١ (‏ ) مالك بن نبي : وجهة العام الاسلامي » ص ۲۸ - ۲۹ ال اي 

(۲) مالك بن نبي : ميلاد مجتمع » ص ۱44 ۰ 

(") الصدر السابق » ص ٩۵‏ . 

(4) مالك بن نبي : شروط النهضة » ص ۷۱ » میلاد مجتمع » ص 144 . 
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يسميه مالك بن نبي « إنسان ما بعد الوحدین » ۱ » وهو [نسان يعمل لابه الخاص » 
إنسان قد اختل نظام الطاقة الروحية عنده وفقد قيمته الاجتماعية بهروبه من مراقبة 
نظام الأفعال المنعكسة الناشیء عن عملية التكيف . وبتعبیر آخر : في هذه الرحلة 
تسود الفردية تبعاً لتحرر الفرائژ » وتتفسخ شبكة العلاقات الاجتماعية مائي 
« فینحط » الجتمع وتتهيأ ظروف « القابلية للاستعمار » فالاستعمار ۲۲۳ . 

والتخطيط التالي يمثل صورة النحی البياني العام للتحليل التاريخي للحضارة كا 
يعراءى مالك بن نبي : 


f ۱۳۲ ۲‏ ۱۳۸۲ 
بوسر بی :رای اقب ا 


هذه هي دورة الحضارة : تبدأ حين تدحل التاريخ « فكرة دينية ) معينة أو 
«مبداً خلاي » معين ( 250 ) بحسب قول « کسرلنج » » وتنتهي حين تفقد 
( الروح ‏ نبائيآً اميمنة الي كانت ها على الغرائز الکبوتة أو الکبوحة الحماح . 
و قبل بدء دورة من الدورات أو عند بدایتها یکون الانسان في « حالة سابقة للحضارة » 
آما في نباية الدورة حيث یکون الانسان قد تفسخ حضارياً وسلبت منه امحضارة تماماً 
فزنه یدخل ي « عهد ما بعد احضارة » . وانسان «ما بعد احضارة » تلف اختلافاً 
عميقاً عن انسان «ما قبل احضارة » . فهذا » کالانسان « الطبیعی » » يظل مستعداً 
استعداداً عظیماً للدخول في دورة الحضارة » آما إنسان وما بعد احضارة » فإنه ل 
يعد قابلا" لإنجاز « عمل محضر » إلا اذا تغير هو نفسه عن جذوره الأساسية ۲۳۱ . 
وني هذه الحالة تتكاتف « الفکر ة الدينية » والصعوبات الي جابه أهداف المجتمع ٠‏ 
أي « التحدي » أو « التحديات » بحسب مصطلح ( تويني ) - لكي تجعل عملية 
إعادة البناء الحضاري أمراً ممكن التحقيق . 
<< (1) مالك ين نبي : وجهة العا الاسلامي » ص ۳۳ وما بعدها . 


(۲) مالك بن نبي : ميلاد مجتمع » ص ٩5‏ . 
(۳) مالك بن نبي : شروط النهضة » ص ۹۷ . 
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فنقطة انطلاق « انسان ما بعد الحضارة » ۰ ني حالة العربي السلم الذي ينتمي إلى 
عصر ما بعد الوحدین » » ينبغي أن تکون « اعادة تنظیم الطاقة بغية إعادة بناء 
شبكة من العلاقات الاجتماعية القوية » على أساس من عناصر الحضارة ومركبها 
الديني » استناداً إلى القاعدتين الإسلاميتين الاجتماعيتين ‏ النفسيتين الحضاريتين 
اللتين تعكس آولاهما الآية : (لا يغير الله ما بقوم حى يغيروا ما بأنفسهم) » 
ويعكس ثانيتهما القول إنه «لایصلح آخر هذه الأمة الا بما صلح به أوها» » أي 
ابتداء من تعلّم « تلقي القرآن » بالطريقة الي آشار إليها محمد إقبال » أي بحيث 
« يوحي » من جديد إلى الضمير المسلم « الحقيقة القرآنية » كنا لو كانت جديدة نازلة 
من فورها من السماء على هذا الضمير 2١‏ . 


ما هيب ماختصار عناصر « الركيب الحضاري » الي یضمها مالك بن ني كشروط 
ل ل و تيه 
في دورة للحضارة جديدة ؟ 

ترتد هذه العناصر » كا سبقت الإشارة إلى ذلك » إلى ثلاثة : الإنسان والتراب 
والوقت . ولا بفصل مالك بن ۳ في عنصري الراب والوقت بل يكتفي من خلال 
أمثلة مستفاة خاصة من أوضاع الجزائر » بلده » بالتنویه بقيمة الأرض وبضرورة 
تنميتها واستغلالها واستخراج خیرانها الکامنة من أجل تحقیق الرفاهية الاجتماعية 
والمادية لأبناء الأمة العاملين المنتجين » كما يلح من ناحية ثانية على قيمة عنصر الوقت 
وعلى ضرورة الحرص عليه وتجنب إهداره بحيث تستغل كل الحظة زمنية في العمل 
والإنتاج المنظمين . أما عنصر « الإنسان » فهو الذي يقف مالك بن ني عنده طويلا” 
!| يكتسب لديه من أهمية حاسمة ي بناء الحضارة . 

وي رأي مالك بن ني أن قضية الإنسان تتعدد بتوجيهه في دوائر ثلاث : 
دائرة الثقافة » دائرة العمل » ودائرة الال . 


أما الثقافة فتقوم على أربعة أسس : 


١‏ الدستور اللحلقي 


(۱) مالك بن نبي : ميلاد مجتمع »> ص ۱۸۷ . يورد مالك بن نبي لمحمد إقبال قوله : : وأشدما 
أثر في حياتي نصيحة متها من آبي : يا بني اقرأ القرآن كأنه أنزل عليك » ( شروط التهضة + ص ۷۸) ۰ 
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۲ الذوق الحمالي 
۳- المنطق العملي 
٤‏ - الصناعة أو ( التقنية ) . 

والثقافة الي یعرفها الفربیون بصورة عامة بأنها « فلسفة الانسان » » ویعرفها 
لاشتر اکیون بأنها « فلسفة الجتمع » » يحدها مالك بن نبي بالقول الما « مجموعة من 
الصفات الحلقية والقيم الاجتماعية الي ياقاها الفرد منذ ولادته كرأسمال أولي في 
الوسط الذي ولد فيه » » أي آنبا المحيط الذي يشكل فيه الفرد طباعه وشخصيته » 
المحيط الذي يعكس حضارة معينة . وهذا الحد يضم بين دفتيه ي رأيه فلسفة الإنسان 
وفلسفة المجتمع > أي معطيات الإنسان ومعطيات المجتمع في انسجام نحدثه عملية 
التركيب الي تجریها الشرارة الأولى عندما يؤذن فجر احدى الحضارات'' . وعلى 
هذا الأساس تكون الثقافة « نظرية في السلوك » آکبر من أن تكون نظرية في المعرفة. 
وفي هذا التحديد یکمن الفرق بين الثقافة والعلم » فالثقافة سلوك أما العلم فمعرفة . 
والثقافة بهذا المعنى وثيقة الصلة بالتاريخ وبالتربية » فليس ثمة تاريخ لأمة بلا ثقافة » 
والشعب الذي فقد ثقافته قد فقد حتماً تاره »اذ هي الوسط الذي تتكون فيه خصائص 
المجتمع التاريخية من عبقرية وتقاليد وأذواق ومشاعر . والثقافة من ناحية ثانية تتحدر 
بمضموما التربوي من حيث انبا « دستور تتطلبه الحياة العامة جميع ما فيها من ضروب 
التفكير والتنوع الاجتماعي » » انا «دستور الأخلاق الذي يكون الصلات الاجتماعية 
ويولد قوة التماسك بين الأفراد والحياة الفردية في اطار الجماعة » و « دستور 
الحمال » الذي یکون الذوق العام > وهي كذلك منطق عملي تطبيقي يحدد أشكال 
النشاط العام باستخراج أقصى ما يمكن من الفائدة من وسائل معينة » وأخيراً فن 
تطبيقي أو صناعة تناسب كل مجتمع ۲۲۱ . 

وي دائرة توجيه العمل يقرر مالك بن نى أن العمل وحده هو الذي خط مصير 
الأشياء في الاطار الاجتماعي . أما توجيهه ني مرحلة التكوين الاجتماعي فيعني سير 
الحهود الجماعية في اتجاه واحد من أجل تغيير وضع الإنسان وخلق بيئة جديدة انطلاقاً 


(۱) مالك بن نبي : شروط النهضة » ص ۱۱4 . 
(؟) الصدر السابق » ص ۱۲۰-۱۱۷ » ومشكلة الثقافة ( ترجمة عبد الصبور شاهين مکتبة 


دار العروبة » الطبعة الأولى » ۱۹۰4 ۰ ص ۰۱-۷۹ 


A 


من الشعار الذي يقول ان « کل جهد يستحق أجراً » وان کل فرد يبفي أن يعمل 

وأخيراً تلزم قضية الانسان پتوجیه رأس الال وذلك باعتبار الروة آلة اجتماعية 
تنهض بالتقدم الادي لا ۲ لة سياسية تتسلح بها فئة رأسمالية أو اقطاعية تستغل السواد 
الأعظم من الشمب وترکز ثروات الأمة بين يديها ۱۳ . 

إن هذه العناصر تمثل الأساس الضروري الذي لا غنى عنه لكل محاولة تبدف إلى 
بناء أو إعادة بناء الحضارة . لكن بث الروح والحياة في هذه العناصر من أجل تحقيق 
عملية التركيب الحضاري منوط بصورة جوهرية بالفكرة الدينية . وني كل الأحوال 
ينبغي الانطلاق من « إنسان » معين و « عام » معين » جاهزين أو ماثلين . ولا كانت 
المشكلة الي تم مالك بن ني هي مشكلة العام العربي والإسلامي فإنه ينبغي لذلك 
الانطلاق من هذا العالم ذاته ومن انسانه » « انسان ما بعد الموحدين » الذي مهما بدا 
من تأخره يظل خيراً من الانسان « المتحضّر » » إنسان العصر الحديث . وإنه لأمر 
ثابت أن مالك بن ني لا ينشد تركيب حضارة على النمط الغربي -- فان هذه الحضارة 
الي هي امتداد لحضارة القرن التاسع عشر » قد انتهت إلى إفلاس عزن ول يعد 
العالم ينتظر الحلاص على يدي هذا العالم الغري الذي اقتربت قيامته ۲ . ولكنه 
ينشد حضارة أصيلة متميزة ذات طابع حاص » حضارة یعلم فيها الربون الشبيبة 
« كيف تستطيع أن تکتشف طریفاً تتصدر فيه موكب الإنسانية » لا أن يعلموها كيف 
تواکب الروس أو الأمريكان في طرائقهم أو كيف تتبعهم » ۳ ۰ حضارة يجد 
فيها أبناؤها طرقاً جديدة تكشف عن ينابيع الهامهم الخاصة . 

وف رأي مالك بن نبي أن أول واجبات العالم الإسلامي بإزاء الفوضى الضاربة 
في كل مكان أن يقطع المسافة الي تفصله عن التقدم الادي » وذلك على آساس تخطیط 
منظم واع بلدمیع وجوه مشكلة التقدم المادي هذا » أي « بتنظيم استغلال وسائله 
وضروب نشاطه طبقاً نهج تايار » '4) . بيد أن عليه ألا يقع فيما وقعت فيه أوربا 


)2020 مالك بن نبي : شروط النهضة » ص ۱۵۱-۱4۰ ۰ 
(۲( مالك بن نبي : وجهة العام الاسلامي » صن ۰۱۰۳ 

(۳( مالك بن نبي : مشكلة الثقافة ص ۱۱۸ ۰ 

( 4 ) مالك بن نبي : وجهة الغام الاسلامي » ص ۰.۱۹۱ 


AL 


حين بلغت الفاية في الفن والصناعة : الارتداد عن الثل الأخلاقية وحصر العالم في 
حدودها القومية الخاصة مفهومة على أساس لغة الادة اللحالصة . ان الحضارة العربية 
الإسلامية ابلديدة ينبغي أن تقوم على أساس من التعادل بين الكم والكيف » بين 
الروح والادة » بين الغاية والسبب > وبكلمة : بين العلم والضمير ۲۱۱ . بتعبير آخر : 
ان هضة العالم الإسلامي ليست في الفصل بين القيم وإنما في الجمع بين العلم والضمیر » 
بين الحلق والفن » بين الطبيعة وما بعد الطبيعة . فبهذا يتسى له أن يشيد وجوده طبقاً 
لقانون أسبابه ووسائله وطبقاً لمقتضيات غاياته . ولا شك أن رائد الحضارة الحديدة 
هذه ينبغي أن يظل هو الحفاظ على معی ‏ القيمة الخلقية » » هذه القيمة الي فقدها 
الفكر الغربي الحديث الشائخ والي تعي في نباية التحليل التركيب بين الروحوالمادة'"". 
وليس كالمسلمين من أحد بقادر على توجيه الحضارة وجهتها الصحيحة › بفضل القيم 
الحلقية والإنسانية الي ما زالوا يملكونها على الرغم من تخلفهم ومن فقدانیم لقدر 
عظيم من التعادل بين العلم والضمير . والحق يقضي أن يضاف إلى هذا ان « قضية 
فلسطين » قد علمتهم السير في الطريق الصحيح » طريق الوعي التاريخي الشامل وعبور 
هوة التخلف وفهم معنى التحدي » والتحلل من الفوضى والأوهام الي كانت تزیف 
توقعات المستقبل ۲۳ . وني كل الأحوال لم يبق شلك في أن بناء الحضارة والنهضة 
قد أصبحا مرهونين بتغيير النفس » أي آمما لا ينبعان إلا من داخل ذات الفرد 
ومن داخل حدود اللحماعة . والتكيف المطلوب لم يعد هو ١‏ التكيف مع الحضارة 
الغربية » الذي لا يمكن أن يكون إلا ضرباً من التقليد البائس » ولكن مع شروط 
الواقع الدعو إلى النهوض وفقاً لمثل يضعها الضمير والعلم على ضوء « فكرة دينية » 
تحددها و تربية اجتماعية » تستلهم قواعدها من علوم التاريخ والنفس والمجتمع . ولا 
شك أن للفكرة الدينية ني هذا كله الدور الأساسي . فالعنصر الديي إن أردنا 
استخدام لغة علم النفس لا يغذي الحلور النفسية العامة فحسب ولنما يتدخل 
مباشرة في العناصر الشخصية الي تکون ( الآنا ) الواعية في الفرد » وي تنظيم الطاقة 
الحبوية الي تضعها الغرائز في خدمة هذه ( الآنا ) . وهذه الطاقة الحيوية النظمة لدى 
الفرد تتحول بدورها إلى نشاط اجتماعي. يبدع ( النشاط المشارك ) ي التاريخ ويولد 


(۱) الصدر السابق » ص ۲۸۹ . 
( ۲( ااصدر نفسه » ص ۱۹۰ . 
(۳) الصدر نفسه » ص ۱۱۱ وص ۱٩۱‏ . 
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حركة دائمة صاعدة تصرف فیها ( الارادة ) » وذلك بأن تقوم هذه الارادة بتوزیع 
تلك الطاقة الحيوية على محتلف قطاعات النشاط الاجتماعي لدى الفرد فتتحکم بذلك 
في توزيع النشاط المشارك للجماعة ۲۷ » حى يصل هذا النشاط إلى نسج شبكة من 
العلاقات الاجتماعية قد وصلت إلى أقصى درجة من الفاعلية وإلى أسمى معنى من 
معانيها وأصبحت متها الشعار القائل : « الفرد للمجموع - والمجموع للفرد » ۲۳ . 
أما « المنبه » لتنشيط الإرادة فهو » كما يقول ( هدفيلد ) « المثل الأعلى » . فالمثل الأعلى 
هر « أقوى عامل في تقرير خلق الإنسان وني تعبين مسلكه ؛» وهو وحده الذي يستطيع 
تنبيه الإرادة وتنظيم جميع الغرائز . وليس الثل الأعلى سوى مجمل القیم الأخلاقية 
الي تحددها « الفكرة الدينية » ۳۱ . 

وهكذا نجد أن إلحاح مالك بن ني على « الطريق الأصيل » المتميز لحضارة 
عربية إسلامية جديدة لم یعنعه في النهاية من استلهام أفكار « کسرلنج » وفرويد وعدد 
من المفاهيم الرئيسة الي يتداوها في عصرنا علماء الاجتماع وعلماء النفس . لا بل 
انه ليمكن القول انه قد سرف ني الاعتماد عليها في بناء جانب مهم جداً من تحليلاته 
الحضارية عليهاء وذلك على الرغم من أنه كان يعلم حق العلم أن المفاهيم العلمية 
سواء تلك الي تنتمي إلى الحقل الطبيعي أم تلك الي تنتمي إلى الحقل الانساني ينبغي 
أن توخذ بتحفظ كبير . لكن دفع هذا التحفظ إلى أقصى مداه يمكن أن يؤدي بدوره 
إلى موقف «-طبيعي » لا آدري صريح . وهذا ما وقع فيه واحد من معاصري مالك بن 
نبي من عنوا مثله بمشكلة الحضارة ولكن على نحو مباين وأقل | کنر ان بالاعتبارات 
الفلسفية : هذا المفكر هو سيد قطب (م. عام 1558 ) . 

وليس ثمة شك في أن أفكار سيد قطب على الرغم من خطورتها وعلى الرغم 
من بعض الانتقادات الي يمكن أن توجه إليها نظل من أبرز الأفكار العاصرة ومن 
أكثر ها تداولا" بين فريق من ١‏ المتدينين » العرب المسلمين عند منتصف هذا القرن . 

لا يعنى سيد قطب كثيرا أو قليلا” بالتحليلات الفلسفية كا هو الحال لدى مالك 
ابن ني » ويمكن القول انه كان خصماً للفكر الفلسفي النظري التجريدي "۲۷ » وان 
(۱) مالك بن نبي : ميلاد مجتمع + ص ۸۸ . 
( ۲ ) ااصدر نفسه » ص 1١64‏ . 


(۳) الصدر تقسه .» صن ۰۱-۸٩۹‏ 
)٤(‏ سيد قطب : خصائص التصور الاسلامي و مقوماته » دار. أحياء الکتب العر بية » القاهرة) ۰۱٩۹۱۲‏ 
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القدمات أو الاسس الفلسفية للامان غائبة عنده غیاباً واضحاً . فهو يقرر قضایاه 
مباشرة كا لو كانت القضية الفلسفية العلمية للاعان محلولة تماماً . ویبدو لنا هذا 
الوقف غريباً حين نعلم أنه ینظر إلى الجتمعات « الاسلامية » القائمة على آنبا جتمعات 
و جاهلية) لاعلاقة لها بالإسلام مهما ادعت لنفسها صفة الاسلام!۱. ومع ان هذا الحال 
يمكن أن يكون منصباً فقط على المجتمعات ككل لا كأفراد إلا أن ذلك يمكن أن 
يكون كافي]لتسويغ استبعاد الاعتبارات الفلسفية من مشكلة الإيمان . وهذا الوقف 
هو الذي يبعد » على كل حال » سيد قطب عن مالك بن نبي في مسألة الحضارة . 
فبينما يرى مالك أن الخالة النهائية للحضارة هي نتيجة دورة للحضارة يلزم » للخروج 

منها » الشروع في بناء جديد للحضارة على آسس مستقاة من منطق الحضارة نفسها ومن 
قوانين العلوم التاريخية والسيكولوجية والاجتماعية » نجد أن اعتبارات كهذه تختفي 
LL‏ ا ا او N‏ 
الحضارة الغربية» استناداً إلى « شهادة » «عالم من ع أبناء هذه الحضارة نفسها) هو 
( الكسيس كاريل ) صاحب الكتاب الذائع الصيت : « الإنسان ذلك المجهول » . 


ونحن نعلم أن الكسيس كاريل قد حشد في كتابه هذا أكبر قدر من المعلومات 
والشهادات من أجل أن يبيّن أن التقدم الكبير الذي حدث ني علوم السادة لم 
يصحبه تقدم مواز ومكافىء في « علوم الانسان » » وأن إنسانية الإنسان قد باتت 
مهددة بالاجازات المادية وبالحياة الصناعية والتکنولوجية الي راحت تضغط بصورة 
لا ترحم على السمو العقلي والإحساس الأدبي والنشاط العاطفي وابمالي والديي 
والأخلاقي لدى الإنسان » بحيث يصح القول ان الحضارة المادية الحديثة قد قادت 
الانسان إلى كارثة في جميع مجالات الحياة الفردية والاجتماعية . أما العلاج الذي 
یقترحه ( کاریل ) من أجل حلاص واللحروج من حالة التدهور والاحسطاط 
فیتمثل في «مزید من علوم الانسان عکننا من إعادة بئاءالإنسان» حیث یصیح 
« مقياساً لكل شي » . وهذا الاهتمام التزاید بعلم الانسان هو الذي يسمح بقلب 
الحضارة الصناعية وبظهور فكرة آحری للتقدم البشري غير قانمة على أساس « التقدم 
التكنولوجي » . 


» ) سيد قطب : الاسلام ومشكلات الحضارة » طبعة بیروت ( بلا تاريخ ولا بيان لدار النشر‎ ١ 
. ۱۸۷ ص‎ 
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وسید قطب یوافق على معظم ما ذهب اليه ر کاریل ) » وهو يستغل بصورة 
حاصة » وعلى نحو لا مخلو من الاسراف » اعثر افه بأن « جهلنا محقيقة الانسان مطبق»» 
ويبي عليه القول إن الانسان لا بصلح لان بضم لنفسه أي نظام يېديه في حياته » 
وأن الله هو الذي تکفل بوضع هذا النظام له » یعزز هذا مجموعة من الحقائق التصلة 
بالانسان آهمها أن « الانسان کائن فل" في هذا الکون » » وأنه «معقد شدید اتعقید »» 
وأنه « یشتمل على عوالم متفردة عديدة» » وهذه كلها آمور لایستطیم الانسان االجهول 
بنفسه أن يضع فا منهجاً مطابقاً » فلا يبقى إلا أن الله وحده هو الذي یضع هذا 
المنهج ۱۱ . 

ومن ناحية أحرى يوافق سید قطب على القول باتجاه الحضارة الغربية|لالامیار. 
وهو یتوسع في ذکر وایراد الشهادات المؤيدة لهذا الاعتقاد توسعاً هکن أن يوحي 
بأنه يدعو إلى « إعدامها » . لکنه في الحقيقة » وعلى الرغم من « فظاعة ارام الي 
ارتکیتها هذه الحضارة بحق الانسان » » لا يذهب إلى ذلك اد » لأن الحضارة 
الصناعية « نتاج طبيعي له مكانه في تاريخ البشرية » » وهي « عميقة الخذور » أصيلة 
الوجود » وجدت لتلبية حاجة طبيعية للبشرية في موعدها المناسب » ۳" . والذي يبدو 
له في كل الأحوال هو أن تحطيمها « ليس في صالح البشرية » . وهو من وجه آخر 
لا يوافق ( كاريل ) على أن « مزيداً من علوم الانسان » يكفي لإصلاح الحضارة 
وإعادة بناء الإنسان » لأنه لا يثق مثله في ما قد يؤدي إليه تقدم هذه العلوم . وهو 
يعزو هذا الحل من جانب ( كاريل ) إلى واقعة انتمائه إلى البيئة الغربية نفسها 
وملابساتها » اذ هو وسجين هذه الحضارة » ولا يستطيع أن خرج من اطارها من 
أجل تصور « المنهج الق » للخلاص ۰ كا أنه لا يمك » في اطار حضارة قائمة على 
« العلوم » ۰ إلا اللجوء إلى العلم نفسه ‏ أي علوم الإنسان هنا من أجل تفادي 
الكارئة . وني رأي سيد قطب أن النهج الصحیح ١‏ يبدأ من نقطة تصحيح مركز 
الإنسان في هذا الوجود وتعيين مكانه ودوره وحقوقه وواجباته» "' » بحسب التصور 
الذي خطه الله للإنسان : أي « المنهج الإسلامي » . 


(۱) سيد قطب : الاسلام ومشكلات الضارة » ۰۰-4٩‏ . 
(؟) المصدر نفسه » ص ۱۱۱ - ۱۱۲ ۰ 
(۳) المصدر نفسه » ص ۱۲۹ . 
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ويؤكد سید قطب أن النهج الاسلامي «لا برفض الحضارة الصناعية ولا جفل 
منها ولا بتنکر ها » » فهي ‏ ابتداء » وليدة انجاهه البکر إلى « العلم التجريي » » 
هذا الانجاه الذي انتقل إلى آوربا عن طریق جامعات الشرق وعلمه » والذي هو 
أصلا” ولید نظرة الاسلام إلى الکون و الانسان والحياة » تلك النظرة الي تتوجه صوب 
واقعیات الکون وتلتزم بتدبرها والانتفاع بها ۲۷ . بيد أنه حرص هنا على أن ينوه 
بأن الحضارة الإسلامية حين انتقلت إلى أوربا لم تنتقل يجذورها الفلسفية » إتما 
انتقلت علوماً وطرقاً فنية ومناهج تجريبية » وصادهت ذلك « الفصام النکد » بين الدين 
والنهضة الحضارية » ومن ثم لم يلحظ في بناما هذا « الإنسان » الذي يفترض أنه 
صانعها وانها من أجله قد صنعت فلم تعد تلائمه بل باتت تسحق خصائصه الي 
تجعل منه الکائن الفذ الفريد في الكون ۲ . لذا فان الإبقاء على « الحضارة الحديثة » 
الي هي ليست في النهاية بالنسبة للمسلم إلا « أمانة ردت إليه » » ينبغي أن يعني أيضاً 
ضرورة « تعديلها » بحيث توجه وجهة « المثالية الواقعية » أو « الواقعية المثالية » فلا 
ترفض الأساس العلمي التجريي غذه الحضارة وإنما ترفض « الذهب الادي (الوضعي 
أو الحسي ) الذي يجعل الادة هي الوجود ولا شيء غير الادة » » وترفض « النظرة 
ابليوانبة للانسان الي أطلقها دارون » » والنظرة « القذرة» إلى دوافع الانسان 
وحصرها في وحل الحنس كا فعل فروید » وکذلك الأنظمة السياسية والاقتصادية 
والاجتماعية الي مدر قيمة الانسان وتقضي على « إنسانية الانسان » وعلی خصائصه 
العامة والفردية . والاسلام هو النظام الوحید الذي بستجیب لنداء « الفطرة الانسائية » 
وفذه التعديلات الأساسية ۳ . غير أن تحقيق ذلك مرهون يحتمية ميلاد « مجتمع 
إسلامي » لا شك أن الطريق إليه طويلة وشاقة ومليثة بالأشواك » لكنه «ضرورة 
إنسانية وحتمية فطرية » . ولا كان هذا المجتمع غير موجود الآن فإن كل محاولة 
لوضع أحكام تشريعية فقهية إسلامية لمواجهة قضايا الجتمع البشري الراهن - الذي 
أهو مجتمع غير إسلامي لأنه « لا بعترف جا كية الإسلام  »‏ هي محاولة غير جادة 
إطلاقاً نضلا" عن أنها ليست من روح الإسلام ولا من منهجه . إن مشكلات « المجتمع 
الإسلامي » في مواجهة الحضارة ليست هي مشكلات المجتمعات القائمة » كما أن 


(۱) الصدر تفه » ص ۱۷۳ . 
( ۲ ) الصدر نفسه » ص ۱۰۷ . 
(۳) الصدر تفس » ص ۱۷١-۱۷۲‏ . 
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يعدت و OE‏ و ی 
ول الفقهية ينبغي ألا توضع إلا للمشکلات الي تنشأ من المجتمع الاسلامي 

نفسه )١١‏ . أما هذا الجتمع فسیکون له « روح ووجهة وحقيقة الجتمع الاسلامي 
رن لل ا اوشاع سد رف 
بتطور الزمن وبروز الحاجات واخختلاف أوجه النشاط الواقعي .. داخل اطار المنهج 
الإسلامي » و الحا کية الإسلامية القائمة على الشريعة وعلى التصور الإسلامي العام ۲۳ , 
إن الجتمعات القائمة كلها مجتمعات « جاهلية » وغير إسلامية » ومشاكلها ليست حي 
اعتبار ( الواقع ) أي كان هو الأصل الذي على الشريعة أن تلاحقه . وإنه 
لينبغي التصريح بلا وجل « أن الإسلام لا علاقة له با يحري في الأرض كلها اليوم » 
لأن الحا كية ليست له » والذين « يستفتون » » بحسن نية أو بسوء نية » في شأن 
الشکلات القائمة أو المستجدة هم هازلون . والبددل الوحيد لحذه الأوضاع الزائفة هو 
ولا" وقبل كل شيء قيام مجتمع إسلامي بتخد الاسلام شريعة له ولا تكون له 
شريعة سواه » ۲۳ . أما ملحمة خروج البشرية الضالة من جاهليتها إلى الحقيقة 
فيصورها سيد قطب في هذه العبارة : « توجد نقطة البدء .. نقطة استقرار هذه 
الحقيقة في قلب .. في عدة قلوب .. في قلوب العصبة المؤمنة .. ثم مضي القافلة في 
الطريق .. في الطريق الطويل .. الشائك .. الغريب اليوم على البشريةٍ غربته يوم جاءها 
المدى أول مرة فيما عدا بعض الاستثناء‌ات- ثم تصل القافلة في نباية الطريق الطويل 
الشائك .. كما وصلت القافلة الأولى .. ۾ 8 

لا شك أن أفكار سيد قطب تتسم براديكالية لا ترحم . وقد يكون لها مإيسوغها 
تماما حين تصل الفوضى الاعتقادية والنفسية والاجتماعية إلى ذروتما »> كا أنه لا 
يستغرب: صدورها عن عقلية « ثورية » جازمة سثمت ويئست من أوضاع مصر والعالم 
الاسلامی عند منتصف القرن الراهن » وبصورة خاصة من تعفن النظام « الديمقراطي » 
المصري الذي تحركه مجموعة من الأحزاب البورجوازية المهترثة الي رضيت » عملياء 
باستمرار الحكم الأجني للبلاد ول تنجح ني تحقيق الرفاهية الاجتماعية والاستقلال 


(۱) المصدر نفسه » ص ۱۸4 . 

( ۲ ) الصدر نفسه » ص ۱۸١‏ . 

(۳) الصدر نفسه » ص ۱۹۰ كلك ويا لبور ان 
( 4 ) الصدر نفسه » ص ۱۹۱ . ۱ 
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الوطنی والبناء الأخلائي للأمة » كما آنبا وقفت عاجزة تماما عن أية مساهمة ايجابية في 
. لوول دون وقوع « الكارثة الفلسطينية » في عام 1444 . ولا شك أن قوة « جماعة 
الإخموان المسلمين » الي كان سيد قطب قد وضع آماله فيها كانت في ذلك الوقت 
نحقق توسعاً ونماء يشجعانه تماما على اتخاذ هذا الوقف الايديولوجي المتصلب الرافض 
لنطق الحضارة الغربية ومشتقانها الايديولوجية المتمثلة في الفلسفات « المادية » المختلفة : 
والأنظمة السياسية المسرفة في « فردانيتها » أو في « جماعيتها » » رأسمالية وشيوعية . 
بيد أن موقف سيد قطب هذا قد دعم » عملياً » نزعة الرفض والاحتقار للحضارة 
الغربية ومعطیانها « العلمية الإنسانية » على مستوى المعرفة » كنا حال دون « تفهم » ` 
أفضل للظروف الي ولدت الحركات الاجتماعية وللأهداف الي نصبتها هذه 
الحركات لنفسها ني أوضاع الاستغلال الرأسمالي القائمة ‏ هذا على الرغم من أن سيد 
قطب كان من أكبر المنافحين عن مبدأً « العدالة الاجتماعية » والاستقلال الوطى . 
ومن ناحية ثانية كان سيد قطب قاسياً في حکمه على « الجتمعات الاسلامية » . لا 
شك ان هذه الجتمعات من حيث هي « هيثات عامة » ليست « إسلامية » إلا صورياًء 
كا أن من الحق أن يقال أيضاً ان المشكلات المطروحة ليست هي مشكلات الإسلام 
وان من العبث التصدي لها » لكن نظرة كهذه يمكن أن تؤدي الى ارتباك عظيم في 
حياة « الفرد » السلم الذي تجاببه يومياً وني جل نشاطاته الاجتماعية عناصر الغزو 
« الخاهلٍ ) > کا يمكن أن تودي الى انحسار « الحضور الاجتماعي » للإسلام نفسه 
وتجسده في « فثة » مهددة باستمرار بأحداث الحياة السياسية الزمنية بصورة خاصة . 
وإنه لأمر مرجح في أغلب الأحوال أن الإلحاح على القول ب « جاهلية » المجتمعات 
الإسلامية وتجريد المسلمين أنفسهم من « الشعور » بأمهم مسلمون هو أمر يبعث على 
القنوط واليأس كا يوقع الفرد المسلم في الشعور الستمر بالحطيئة » هذا إذا لم يدفعه 
إلى حالة من « اللااكتراث » أو حى من « الحروج » » يشجع عليها « المثل » السبىء 
الذي تضربه أحياناً الحركات الدينية ‏ السياسية البارزة أو ممثلوها أو المتصدرون للدعوة 
الدينية أنفسهم . 

ومع ذلك فان الإسهام الأكبر الذي قدمه سيد قطب - في مسألة الحضارة ‏ 
هو تأكيده على ضرورة «تعدیل » الحضارة الغربية وبناء حضارة جديدة على أساس 
« واقعي مثالي » أو « مثالي واقعي » تتحقق فيها انسانية الانسان وتنسحب منها التزعة 

1۳۲ 


المادية الخالصة للتقدم لتحل لها حالة من الدنية الانسانية والأخلاقية تفارق حال 
المدنية الغربية الراهنة . 


ویبدو ان هذا هو الوقف الذي يميل إليه الفکرون السلمون العاصرون من أمثال 
محمد البهي وعلال القامي . فمحمد البهي اذ يحدد الدين بأنه في جوهره و دعوة إلى 
التقدم » لا يعني بذلك سوی « التقدم في الانسانية » . آما التقدم في الانسانية فيعي 
« أن يسير الانسان في نموه الانساني نموا طبيعياً » بحيث یصل في هذا النمو إلى الرحلة 
الي تصور تصويراً واضحاً خصائص الانسانية في الانسان » ۲۷ . وهذه الحصائص 
فكرية ووجدانية وسلوكية » وهي ذات طابع « اجتماعي » صريح »© فهي «ترکز 
على التوعية بعلاقة الانسان بالانسان » » ثم على « تحويل الوعي إلى سلوك عملي يباشره 
كل منهما في علاقته بالاخر » . وبتعبير آخر : ان دعوة الاسلام هي « محاولة لنقل 
الانسان من دائرة التصرف الغريزي إلى دائرة التصرف الإنساني » » من حيث ان 
الغريزة تدير كل أمر حول « الذات» ومصاحهاء بينما « الإنسانية» تتخطی هذا المحيط 
لتجعل من « المجتمع » غاية كل فعالية . ولیس « الرشد الإنساني » إلا إدراك هذه 
المرحلة من السلوك ۰ مرحلة « السلوك الاجتماعي » الإنساني . فإذا كان الأمر على 
هذا النحو فإنه يحق القول « ان التقدم البشري ليس هو التقدم المادي » كا أن التقدم 
المادي ليس دلیلا" على التقدم الانساني » . ان « التقدم في الإنسانية لا يم إلا إذا كان 
تفکیر الانسان ووجدانه وسلوکه العمل یتسم بالانسانية - أي يتسم برعاية ابماعة 
وعدم الاستجابة لداعي الأنانية » ۱۳ . ومعی ذلك أن التقدم الادي ينبغي أن يرفد 
بتقدم في مجال « السلوك الأخلاتي الاجتماعي» » أي أن تضبط الحضارة الصناعية 
المادية محضارة « إنسانية » رائدها الفكر والوجدان والارادة » أو بتعبير ثان بأن 
يكون للوجه الادي للحضارة الإنسانية أساس خفي « معنوي » : فكري » ووجداني» 
وإرادي » هذا الأساس « القيمي » تعرب عنه أبما إعراب رسالة الإسلام التمدينية ". 

وقد أكد علال الفاسي بدوره على أهمية الضابط المعنوي أو القيمي الحضارة 
وجعل معيار التقدم في الحضارة ' « المثالية الالهية » لا « النفعية الرأسمالية » » أي أنه 


(۱) محمد البهى : الدين والحضارة الانسانية » دار أطلال ۱۳۷۳ ۱۹۱4 6 ص ۱۱ ۰ 
( ۲ ) الصدر نفس » ص ۱۱۹ . 
(۳۲) ااصدر نفسه » ص ۱۲۲-۱۲۱ . 
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ربط ١‏ الواقم » بمثال « أخلاتي عال » يوجتهه وأدار الحضارة على فلسفة «واقعية 
مثالية » أو « مثالية واقعية » لا تنطلق فيها الحضارة التقنية بمطلق قوانينها الخاصة دون 
تدخل من جانب الإنسان ولا تظل خحاضعة لارادة الانسان الذي يوجهها محسب مثله 
العليا ووجدانه القي. وحين يقول علال الفاسي « ان الحضارة الحقيقية هي حضارة 
الوجدان » ۲۱ ۰ فإنه في الواقع لا يبغي سوى التأ كيد على ضرورة « توجیه » الحضارة 
الحديثة » لتصبح « حضارة إنسانية » حقيقية . 

ان هذا كله يجعلنا خلص إلى القول ان المفكرين ن المسلمين في العالم العريي الحديث 
قد آمنوا بأن « التمدن » آو « الحضارة » تستحق أن ترقى إلى مرتبة « القيمة » الي 
تدفع بصاحبها الى مرتبة التميز الإنساني » وان هؤلاء المفكرين قد صعقوا في البداية 
آمام معطیات الحضارة الفربية فوحدوا بینها وبين « التقدم » لکنهم ما لبثوا أن ابتعدوا 
عنها مدرکین محاذیرها ومخاطرها » ومعزّزین بالاعتقاد بأن الحضارة التكنية ‏ وان 
كانت ضرورة لازمة الانسان - إلا أا ينبغي أن تکون ذات وجه إنساني لا یستطیع 
الغرب الفاقد للقيم الا حلاقة - الافسانية 1 إياهءوما من شيء بقادر على ضمان 
ذلك غير « موقف حضاري » جديد وأصيل يتحدد بهدی قيم الإسلام ومثله العليا . 
وإنه لداین كبير علينا أن نذكر بأن هذا « التشخيص » لداء العام الحديث وهذا 
الاقتر اح لعلاج هذا الداء يرجعان كلاهما إلى الفکر العراقي عبد الرحمن البزاز الذي 
تحدث من دار الاذاعة العراقية في ۲۹ رمضان عام 154 ه قائلا" : « ألا وإن داء 
العالم الأساسي وبليته الكبرى هي فقدان الوازع الوجداني » وتحطم المثل الروحية » 
وغلبة المصالح أو الشهوات الادية . وليس ني هذا الكون علاج يربي وجدان 
الفرد وينمي ضمير الجماعة ويرفع من شأن الثل المعنوية ويحد من شهوات الأفراد . 
کالاسلام ) 7 . 


(۱) علال الفاسي : النقد الذاتي . القاهرة » ۱۹۵۲ > ص ۲۳۵ 
(۲) عبد الرحمن البزاز : من روح الاسلام ( حدیث : حكمة الصیام في الاسلام ) »> ص 15۰ . 
و انظر کذاك عبد الرحمن البز از : نظرات في التر بية والاجهاع و القومية » مطبعة العاني » بنداد » ۰۱۹5۷ 
ص ۱۳۰ وأماكن متفرقة . 
t4‏ 


(۲ 

أ) في مستهل « الحاورات بين الصلح والقلد » نقرأ محمد رشید رضا هذا 
النص الذي یذ کر ,عولییر ‏ 

«نظر الشیخ ( القلد ) إلى الشاب ( مرید الإصلاح » الذاهب إلى وجوب خروج 
الأمة ما هي فيه من التقاليد الحادثة في الملة والعودة بالدین إلى بساطته الأولى ) فألفاه 
ضجراً متبرماً تلوح عليه مايل الحزن كأئما أصابته مصيبة في نفسه أو أهله وماله » 
فقال الشيخ : ما بالك ؟ فاني أراك على غير ما أعهد » واني أعجب أن أرى مثلك 
ee‏ لشيء من الأشياء ! فالحمدلله : خير كثير وصحة جيدة والله قد وفقك للبر 
والتقوى والصدقات والبرات » والکرم لا يضام ! 

ر الصلح ) : مهلا أيبا الأستاذ فإني إنسان » ومعی «[نسان » خلق اجتماعي 
يشعر بأنه عضو في أمة يسعد بسعادتها ويشقى بشقانها»واني أرى آمي أشقى الأمم 
وأتعسها » فكيف أكون سعيداً ناعم البال في أمة هذا شأنها في الحذلان والنكال ! 

ر القلد ) : ما هذا الذي أسمع منك ؟ فإنك قد أخطأت خطأ منطقياً وخطأ دينياً. 
أما اللحطاً المنطقي ۰ فإنك قد عرفت الإنسان بغير تعريفه الذي أجمع عليه علماء 
المنطق وهو « حيوان ناطق » . وأما الط الديني فهو أنك اغتبت المسلمين جميعاً 
وجعلت أمة محمد ( ص ) شقية » بل جعلتها أشقى: الأمم » وخالفت الكلمة المجمع 
عليها بين المنلمين وهي : أمة محمد على خير » ۱۲ . 

إن هذا النص الذي يربط « سعادة الأمة » وشقاءها أو تعاستها بنمط محدد » 
مطلوب أو مرغوب فيه » من « الوجود الاجتماعي » » يعبر في الحقيقة عن هذا 
الماجس الحوهر ي الذي حرص المفكرون العرب المسلمون المحدثون على أن يستجيبوا 
له ويلاحقوا أوامره في كل حين » هاجس الاصلاح الاجتماعي . 

والواقع أن «الاجتماعي » عند هؤلاء المفكرين لاينفصل اطلاقاً عن «الأخلاتي ». 
صحيح أنهم أولوا « الأخلاق الشخصية » عناية كبرى؛ لكنهم اعتقدوا دوما أن 


((۱) محمد رشيد رضا : الحاورات بين الصلح والمقلد : الحاوزة الاول ( المثار » ملد ۳ » 
جزء ۲۸ ۰ ۱۹۰۰/۱۳۱۸ ص ۹۳۹ ٦۳۷‏ ) ۰ وکتاب و الوحدة الاسلامية والاخوة الدينية » 
لمحمد رشید رضا » دار الناز ۱۳۹۷ ه .عو ص ۱ - ۲ . . ۱ ۱ 


۳۵ 


« الأخلاق الشخصية » لا عکن أن تة تتحقق ني ذوات مفردة مجردة أو معزولة عن اهيثة 
الاجتماعية » كا صدروا جميعاً عن منهج يجعل من هذه الأخلاق شرطاً لا غنى عنه 
لكل حياة اجتماعية ممكنة . لذا كان الأقرب إلى عط تفكير هم في معابحة القضية هو 
تأكيد القول ان « الأخلاق الاجتماعية » هي عندهم مفتاح التقدم الاجتماعي . ونحن 
نلمس أثر هذا التصور ني أبرز الأعمال الأأخلاقية قية الي ظهرت في العصر الحديث » 
نعي کتاب « الأخلاق والواجبات » الذي وضعه الشيخ عبد القادر لمغري 11 عام 
۸ /۱۹۲۰ . فقد ربط الغريي ني هذا العنوان بين الأخلاق و الجتمع . إذ ات 
« الأخلاق والواجبات » بحسب محديده سوی « مجموع الفضائل والاعمال الصا لیة 
الي عارسها الانسان فتجعله ذا شخصية وکیان خاص » : فهي « باعتبار صدورها عن 
نفس الإنسان واعتیاد جوارحه ها » تسمی « أخلاقاً » ؟ أما « باعتبار وجوب مارستها 
والقیام بها ليكون [ صاحبها ] عضواً كاملا" ني اميكة الاجتماعية ؛فتسمى « و اجبات»۱. 


ولعل هذا الربط بين « الشخصي » و ١‏ الاجتماعي » أو بين « الأخلاتي » 
و « الجتمعي » هو الذي حال دون وقوع التفكير الأخلاتي لدی هؤلاء الفکرین ني 
وهدة « الأخلاق النظرية » المجردة الي نبتغيها ی مؤلفات « علم الأخلاق » عند 
اليونان قدعاً وني أبواب « الأخلاق » لدى الفلاسفة العرب ني العصر « الكلاسيكى » 
وني فلسفات الغرب الرأسمالي حديثا . لا شك أن بعض « القدمات » الأخلاقية 
العلمية النظرية ماثلة في معظم أعمال هؤلاء المفكرين » لكن الق أن هذه القدمات لا 
ترقى إلى مستوى «النظومات المذهبية » الأخلاقية » اذ هي تبقى في حدود ضيقة 
تكفي » عندهم » لتأسيس الأخلاق العملية أو التطبيقية الي هي القصد والهدف . 
وحين نقول « الأخلاق العملية أو التطبيقية » فإتما نعي الأخلاق الي تتجه إلى « عامة » 
الناس وجمهورهم أي إلى الحيئة الاجتماعية ككل » لا إلى فريق محدود من هذه 
الميئة يتمثل في طبقة « الخاصة » الي كانت تشمل فيما مضى فئة ١‏ الفلاسفة » أو 
«فثة الصوفیة» بينما بمكن أن تشمل اليوم فثة « المثقفين » أو « العلماء » أو ما أشبه 
هؤلاء أو أولئنك من أناس احتر فوا بشكل أو بآخر « مهنة التفكير » أو العلم . 

وهذه « الأخلاق الاجتماعية » الي دعا إليها هؤلاء المفكرون لا تملك مسوغانما 
ف اا اون اسن نظ قد فريك فرضا و را ا ارج مات انا 


(۱) عبد القادر الفربی : الاخلاق والواجبات » المطبعة السلفية » القاهرة ۱۳4 ه » ص ۲۵ . 
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لا ترتد إلى أحلاق « الطبيعة » أو «الواجب »الذي يضعه الانسان نفسه وضعاً » ونما 
هي تجدمسوغانهاني أصل « الامان » وما يتفرع عنه من «جزاء » . لا شك أن لها 
ومردوداً » فردیاً أواجتماعياً محددا مباشراً حسياً » لكن الردود الحقيقي لها یکمن 
في الرضى الذاتي الذي عکن أن يعمر الضمير » وني «رضوان الله » الذي يراقب 
المؤمن في تقلبه وحياته . لذا لم تكن هذه الأخلاق « شكلية » تخضع لمنظومة ظاهرة 
حسية من الثواب والعقاب وإنما هي قبل کل شي ء « جوهرية ) مقياسها الأول والأخير 
هو « النية » أو «القصد») لذي يوجهها . 

ولقد تبدّرت الأخلاق الاجتماعية لدى المفكرين المحدثين على مستويين أساسيين : 
المستوى الأولي إيجاني » تمثل في محاولة بناء أخلاق شخصية واجتماعية من خلال بناء 
١‏ قيم إيجابية » » المستوى الثاني سلي : تمثل في عملية نقدية انصبت على مجموعة من 
« الأوضاع » و ١‏ القيم ؛ الفردية أو الاجتماعية السائدة . ومن البديبي القول ان 
١‏ العملية النقدية » هذه هي عملية متممة للعملية الأولى > أي للبناء الإيجاي لقيم الفرد 
والجتمع . ۱ ۱ 
وحن حين نتابع الفعالية الأخلاقية ‏ الاجتماعية في العالم العرلي الحديث عند 
نباية القرن التاسع عشر وحتى منتصف القرن العشرين نلتقي بعدد من المفكرين الذين 
أداروا مشكلة التقدم والتقهقر ني هذا العام ما على هذا الأساس أو ذاك . لكن الذي 
لا شك فيه هو ان عبد القادر المغرلي قد تميز أكثر من جميع معاصريه باهتماماته 
الأخلاقية ‏ الاجتماعية الإحابية » وأن قاسم أمين قد تميز بفعاليته الأخلاقيةالاجتماعية 
السلبية أو النقدية أكثر من أي مفكر آخر . أما الكتاب الآخرون فقد كان هم في هذا 
الحقل أو ذاك اسهام متفاوت الأهمية » وشأن أقل خطرآبالاجمال . بيد أن علينا في 
كل الأحوال أن نستني من بين هؤلاء « شیخین » كان مما تأثير بارز ني الشمال 
الافريقي » هما الشبخ عبد الحميد بن باديس من ابلزاثر والشيخ محمد الطاهر بن 
عاشور في تونس » اللذان طغت الاهتمامات العلمية الدينية « السلفية » أو ١‏ الزيتونية » 
على نظرانهما الأخلاقية ‏ الاجتماعية . 

والفغالية الإصلاحبة الثرة المتميزة للشيخ عبد القادر المغرلي ( ۱۲۸4 / ۱۸۲۷ - 
۱۳۷۰ / 145 ) تبدأ ني مطلع القرن العشرين . فان مقالاته الأول المثيرة الي كتبها 
حول المرأة والي نشرت في جريدة ( الظاهر ) » ترجع إلى عام ۱۳۲4 / ۱۹۰۹ ۰ 


1:۳۷ 


ولکن من اثابت أن الأثر الذي خلفه في أواخر القرن السالف لقاژه بجمال الدين 
الأفغاني في الاستانة كان عميقاً شدید العمق . و مذا اللقاء هو الذي وجهه نحو فكرة 
« وجوب الاصلاح الاسلامي » . 

ولقد شهد المغربي انقلایین «عجيبين » في بلدين إسلاميين أي ي الدولتین 
العثمانية والإيرانية بدا له آنهما يؤذنان بتنظيم الأمور السياسية و الصناعية والاقتصادية 
والاجتماعية مذين البلدين ولكل البلدان الي يمكن أن يقع فيها مثلهذين الانقلابين. 
لكنه لم ير أن « الإصلاح الديي » يمكن أن يكون « أثراً » من آثار هذه الانقلابات » 
بل ذهب إلى أنه « أثر لارادة رجال الدين : فان ارادوه وسعوا إليه سعيه حصل 
الإصلاح فصانوا دينهم وقوميتهم وعرف الله والتاريخ لحم سعيهم ومنزلتهم » وان 
لم يريدوه وجمدوا استغنى العمران الحديث عنهم وربما عد" نفسه مستغنياً عن تعاليمهم 
الدينية أيضاً » فتكون تبعة ذلك عليهم » وعاره لاحقاً بهم » . ذلك أن التتکب عن 
العناية بأمر هذا الاصلاح لن يعوق حركة الانقلاب العام في أمم الإسلام كما أنه لن 
يعوق هوض هذه الأمم وعروجها ني معارج الحضارة والعمران طالما أن القوة 
المادية قد أصبحت بيد رجال السياسة الذين يستطيعون أن يذللوا بها كل صعوبة 
تعترض سير هم مهما كان نوعها ۲ . وقد كان جمال الدين الأفغاني أول من لس 
الحاجة إلى وجوب الإصلاح الديي الاسلامي » أو أنه كان على الاقل أول من جهر 
به وأكثر من اللوض فيه . ويعيد الغريي إلى الأذهان أنه سأل الأفغاني مرة عن « أية 
الطرق نسلك للم الشعث وانتشال أمتنا الإسلامية من هوة انحطاطها » فكان جوابه أنه 
لا بد في الوصول إلى هذا الغرض من « حركة دينية » هي في الحقيقة « (صلاح ديي » 
شبيه بحركة و لوثير وس » الدينية » أي أنه « (صلاح علمي تعليمي محض » لا حدث . 
في الدين حدثاً لم يأت به الني ولا حذف منه تعليماً نص عليه » «لا شائبة فيه للحرکات 
الثوروية والمشاغبات الفسادية ولا مسحة عليه من المروق والإلحاد » . وبتعبير آخر 
ينشد هذا الإصلاح العودة في بساطة العقائد وسهولة التعاليم إلى ما كان عليه الحال في 
الصدر الأول والوقوف ني أمور الدين عند حدوده ونصوصه وقفة العواجز والسعي 


(۱) عبد القادر المغربي : البینات » ( الاصلاح الاسلامي ۱۳۲۷ / ۱۹۰۹ ) المطبعة السلفية » 
القاهرة 4 ۱۳۵ ه » + ۱ + ص ۳۰۲ . ١‏ 


A. 


إلى تفهمه وتعلمه والعمل به من آقرب الطرق وأسهلهاء وأخيرا التوسع ما أمكن التوسع 
في أمور الدنيا ومقومات عمراا ۲۷ . 

وليس يحدي قول مفكري الإصلاح ودعواهم أن الدين الإسلامي ليس في حاجة 
إلى الإصلاح وأن العلة ليست في « تعاليم الدين » وإنما هي في « سوء حالة حكومائنا 
وفساد أخلاق الآحاد منا » » وكلاهما ناشیء عن ترك النظر بالدين - فإن هذا » 
وان كان صحيحاً في ذاته » لا يلغي الضرورة إلى إعادة النظر في التقاليد والآراء 
وتمييز صحيحها من غثها » واتخاذ الطرائق السهلة في تعلم الصحيح والعمل به . اذ 
الحقيقة الي لا مراء فيها هي « أن المسلمين بتركهم العمل بدينهم والسعي في إصلاحه 
أصبحوا كأنهم غير مسلمين » . ليس نة شلك في إسلام كل فرد من المسلمين » » 
أو في « إسلام جميعهم » 2 اليم وی عر ا 
أن « الهيئة العامة للإسلام فقدت مسحتها وتجردت عن صبغتها » بدليل فقد أثر 
الطبيعي بشهادة القرآن : ذلك الأثر هو العز ة والغلبة والاستخلاف في الأر E‏ ت 
ها ۲۲۱ . وهذا الطور الذي وصلت إليه الأمة عجموعها بحيث أصحت ععزل « عن 
أي شيء ) قد أوجب عليها من غير شلك » وباعتبارها « شخصاً معنوياً ) » عقاباً 
دنيوياً مباشر] بأن وجدت نفسها « تعيش متقرة بين الشعوب » حقها ضائع وعزها 
- مسلوب » ۰ کنا ألزمها بمسؤولية عليها أن تتحمل جميع نتائجها يوم القيامة . 

وئمة باعث آحر على وجوب « الإصلاح الإسلامي » : هو أن القوتين المادية 
والعنوية قد أصبحتا بيد الأوربیین » الذين صار هم بهاتین تين القوتین «حق الاشراف 
أو الوصاية على ال حالة الاجتماعية العامة ني العام الإنساني . فمهما حكموا بأن هذه 
الشريعة أو ذاك التعليم ينافي المدنية أو لا ينطبق على مصالح البشر » كان قوهم 
المسموع. » ورأيهم المتبع . فاذا لم نثبت بأن دیننا يؤاخي المدنية » ويلائم الصالح 
ااه دخ ی ار ان ای E‏ . وانه لمن 
الضروري التنويه بهذه الفارقة الكبيرة الي سبق أن لمسها جمال الدين الأفغاني » 
الفارقة بين مبادىء الإسلام الخالصة وصلاحيتها لأن تكون سلما ترقى عليه الأمم إلى 
معارج المدنية والعمر ان » وبين واقع المسلمين الذي یتنکر طذه الدنية وذاك العمران . 


۲( المصدر نفسه » ص ٩‏ - ۷ : 


1۳۹ 


ولقد صدق جمال الدين حين قال ان خير طريقة بلذب الأوربيين إلى الاسلام تکمن 
قبل کل شيء في « أن نثبت للأوربيين أننا غير مسلمین 4 . ' 

وأخيرا. ثمة باعث قوي على ضرورة « الإصلاح » يتمثل ني المشكلة الي يثير ها 
باستمرار وجود طائفة عظيمة من الشبان المتنورين نبتت في بلاد المسلمين » تعلمت 
العلوم العصرية وتثقفت بآداب الافرنج ودرست قوانين علم الاجتماع الحديث وطبائع 
العمران ثم ما لبت أن وجدت نفسها مام تراث موروث عن السلف فتنكرت لأشياء 
كثيرة منه ول تجد أحداً يزيل لها شكوكها » لأن أخذ آحادها بالتقليد الأعمى وحملهم 
عل الاذعان والتصديق عجرد نقل النصوص وسرد أقوال المتفقهين ‏ وكل واحد 
منها « عفل : حر في نفسه » حر في تربيته » حر في حكومته » حر في عصره » حر 
في الوسط الذي يعيش فيه  »‏ کل ذلك هو حقاً » « تكليف ما لا يطاق » . 

لكن من الذي ينبغي أن يتصدى لهذا الإصلاح؟ لا شك أن الإصلاح الديي 
هو وظيفة من وظائف علماء الدين » فهم أجدر به من « الحكام والرؤساء والعظماء 
والأغنياء » . صحيح أن معظم هؤلاء العلماء قد شغلهم أمر دنياهم عن النظر في أمر 
الاصلاح » وصحيح أنه قد لا يكون لديهم مال يساعدهم في ذلك أو عصبية 
تعضدهم » ولکننا لا نعدم وجود آولتك العلماء « الذين لم تلههم مناصب الحاه » ولا 
مظاهر العظمة عن النظر ني ما حل بقومهم من البؤس والشقاء والبحث عن أسبابه 
ووسائل النجاة منه » ؛ من يرجى منهم العمل بالحطب والكتابات والتا ليف » يدعون 
جمهور الأمة وأفرادها إلى الاكتتاب «لمدارس یشیدونها » ونشرات يوزعونها » 
ومؤتمرات يعقدونها » » مقيمين بذلك أساس الإصلاح الأول أو أصل الأصول فيه. 
التربية والتعليم » أو المدرسة الإسلامية ۱۲ . 

وان هذا الأصل ليكفي » مبدئباً » لبيان طبيعة الأصول الي يبي عليها المغرني 
الاصلاح : اعداد « الجتهدین الأ كفياء » الأخذ بالاجتهاد «الإجماعي» لاه الفر دي» 
وتقریر « الحكم بالاً كترية » » إصلاح الکتبة الاسلامية وتقریب علومها » التسوية 
بين جميع الذاهب الفقهية وأخذ « أهل کل عصر من مذهب کل امام ما يناسب 
مصلحتهم » . اعتماد مبدأ « الصلحة » في الأحكام الشرعية والعاملات الفضائية » 
الوقوف عند حدود الشرع والتتکب عن إحداث حدث في الدين » التمییز بين 


(۱) الصدر السابق »> ص ۱۵ . 
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« العقائد الدينية » والتقاليد الي مرجعها النقل الاحادي أو الرأي الاجتهادي » أو جرد 
الشيوع بين الأشياخ » واعتماد العقائد وحدها » الاعتماد في تصحیح الأحاديث على 
«الان والمدلول والمضمون» لا على السند وحده » الاعتماد في العقائد والعبادات 
والشعائر على ظاهر النص دون جري وراء قياس أو استنباط » واستخدام القياس 
والاستنباط ني المعاملات الفقهية وكل ما يتعلق بالقضاء ويختلف باختلاف الزمان 
والکان ( الحقوق المدنية ) ؛ الرفع من شأن العمل ؛ الرفع من شأن « الأسباب » ؛ 
وقوف الفقهاء عند علومهم وترك ما لا علم لهم به من علوم لمن يعلم من الأخصائيين 
ا 


تلك هي حدود « الإصلاح الإسلامي » أو « الديي » الذي شغل المغربي أي أول 
عهده عشكلة « الاصلاح» : اصلاح ديي علمي فتهي تعليمي . ومن ابللي أن هذا 
الاصلاح هو إصلاح « باطي سكوني » يقف عند مجمل المعطيات الدينية في ذابا » 
معطیات « العلل والعمل » الشرعيين . لکن نة وجهاً آخر لفضية « الأمة الاسلامية » 
في العصر الحديث » ذلك هو وجه « النهضة الدينية » الذي يمثل في الحقيقة اصلاحاً 
عاماً يتجاوز الأفراد إلى الحيئة العامة » أو هو » بحسب تعبير الغرني نفسه : « انقلاب 
ديي اجتماعي » ينبغي أن يلحق + « الاصلاح الديني » الخالص . وهذه النهضة عبارة 
عن حالة يفرضها واجب اللحروج من مجمل أوضاع الحذلان ومن نطاق العقاب الذي 
أوقعه الله على المسلمين بسبب تتكبهم عن سننه وتغيير هم ما كان بأنفسهم من فضائل 
صالحة ليست هى على كل حال ما زعمه « الحافظون » من « حلق انا » وعدولنا 
عن العمائم ولبس عمامة لا عذبة فا » وتركنا استعمال السواك وان يكون طوله 
شبرآ ... » » وإنما هي ترجع إلى فضائل ‏ أصول تمتد يجذورها إلى أعماق رسالة 
« الدين » نفسه » وبالصورة الي أدركها « المجددون » الذين عرفوا من أحوال 
« الانقلاب الاجتماعي العام » وأسرار الدنية الحديثة ما لم يكن على عهد الأولين . 


ذلك أن « الدين يمكن أن يعرف بالقول إنه « وضع المي تصان به مصالح الإنسان 
منفرداً و مجتمعاً ) 9 ومصالح الانسان هذه ترجع إل آمرین : ١‏ ) مصالح تتعلق 
١ (‏ ) الصدر السابق » ص ١90-1١9‏ . 


(؟ ) :عبد القادر المغربى : البينات ( النهضة الدينية في الامة الاسلامية » ۱۹۱۱/۱۳۲4) © 
+ ۲ عدص ٩‏ , : 
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بإدارته وسیاسته باعتبار کونه أمة » ۲) ومصالح تتعلق بأحواله الشخصية والعائلية 
والاجتماعية باعتبار کونه فرداً من مة . فأما الصالح الادارية والسياسية فقد فوض 
الشرع أمرها إلى خليفة السلمین ورجال حکومته . وأما الصالح الشخصية والعائلية 
والاجتماعية فقد فوض أمرها إلى علماء المسلمين ومجتهديهم . ومعی ذلك أن آمور 
الامة هي ئي يد فريقين : الحكام والعلماء الذين هم « ذوو الحل والعقد» » أو 
« أولو الأمر » فیها حسب التسمية القرآنية . 


لكن الحكام عرضة لاخطأ في الحكم وللتلوث برذيلة « الاستبداد » . كا أن 
العلماء بدورهم « عرضة للخطأ » قي الفهم ولاتمسك بأهداب « التقليد » . ومن أجل 
تجنب هذين الأمرين أوصى الإسلام الحكام بأن يرجعوا في ادارة شؤون الأمة إلى 
« الشورى » » وأوصى العلماء بأن يرجعوا في المسائل الاجتهادية الي يكون مدارها 
مصالح المسلمين العامة إلى « الإجماع » فيوحدوا كلمتهم في تلك السائل وتتحد الأمة 
بذلك الاتحاد فتبقى قوية عزيزة . ولقد حافظ « السلف الصالح » حکاماً وعاماء على 
هذين الأصلين » فثبت عمر بن الحطاب میداً « الشورى » وتحديد سلطة اللحليفة 
بتقييده بهذه انشوری فجنب الأمة رذيلة « الاستبداد » » ودعم عثمان بن عفان مبدأ 
« الإجماع ) حين رد قراءات القرآن وكيفيات أداء الفاظه وكتابتها إلى واحدة ثم 
الاتفاق عليها فحال دون تمزق « الوحدة الإسلامية » . . 


بيد أن هذين الأصلين ما لبثا أن حولا إلى شرين متفاقمين وقيدين وثيقين غلت 
بهما أيدي المسلمين فلم يعودوا يعرفون كيف يعملون » وكبلت أرجلهم فلم يعودوا 
بعرفون كيف يتقدمون . فأما « الطريقة الدستورية » الى أقرها عمر فقد أهملت 
وننوسيت واستبدل بها اللحافاء والملوك طريقة الاستبداد . وأما الطريقة الاجماعية الي 
قررها عثمان فقد أهملت واستبدل بها كل فقيه ومجتهد العمل برأيه هو ومن التف 
حوله من أتباع . وقد أدت « سهولة ادعاء الاجتهاد » وهوان أمره إلى « التلاعب ني 
الدين بامم الدين » » وبالتالي إلى « سد باب الاجتهاد » . وبدلا" من أن تعقد « مجالس 
للإجماع » في ااسائل العامة قام شي ء يقال له ( التقليد ) » وهو لا يعني إلا أمراً واحداً 
هو « أن يتنازل المسلم عن حقه ني عقله » بحيث لا يجوز له استعماله في فهم المسائل 
الدينية ويجبر على استعمال عقل.غيره واتباع فهم ذلك الغير وان شعر من نفسه أن 
فهمه هو يقين وتقليده لفهم غيره ظن » . وهكذا « حول الدستور العمري الى استبداد . 


۲ 


كسروي وانقلب الاجتهاد الاسلامي إلى تقلید جاهلي » ۰ وببذين العولین : معول 
الاستبداد ومعول التقلید محرت الامة الاسلامية نفسها فأسدل الستار بعد ذلك علیها » 
واستفرقت في نوم عمیق إلى أن « دوت مدافع الفرنسیین ني ابلتراثر» والانکلیز في 
المند » والروس في بخاری » فأحذ النائم الستخرق يحرك يديه وبری بعينيسه » وبرز 
آحرار جددون ينبهون الراقدین ویصیحون بهم أن یفکوا الأغلال » أغلال الاستبداد 
السيامي والتقلید الديي ۰ « فکان منهم في بلاد الغفرب خير الدين باشا التونسي » 
وني مصر رفاعة باك الطهطاوي وعلي باشا مبارك » وني اند سید أحمد خان » وني 
الاستانة مصطفی رشید باشا من رجال السياسة وخوجه نحسين آفندي من رجال 
الدین » ! ۰ . ولقد مهد هذا الفوج من « الأحرار الجددین » لعملهم ب« دور الانتباه» 
الذي هو « دور الحضانة » فصرفوا جهودهم إلى الشعب الحامل الجاهل الو ضیع 
النفس الفاسد الأخلاق ينورون ذهنه ويعلمونه . فلما باغ هذا الشعب أشده اتجه الحهد 
الإصلاحي نحو العقبتين الكبيرتين : الاستبداد والتقليد . وقد أصاب هؤلاء المصلحون 
ومن تابعهم حين رأوا أن البداءة في العمل ينبغي أن تكون في هدم عرش الاستبداد 
لا في هدم صروح التقليد » « لأن الاستبداد هو السند القوي الذي يلجأ إليه الحامدون 
القلدون » فإذا .هدم الاستبداد فتح الطريق إلى هدم التقليد بسهولة » » وكذلك فإن 
« وضع الشرائع الحديدة سهل أما الصعوبة فهدم القديم » كما قال ( روسو ) . وهكذا 
قضی هؤلاء الصلحون آکتر من نصف قرن ني دور الانتباه أو الحضانة قبل أن 
بنهضوا النهضة السياسية الشهورة ويقوضوا ضرح الاستبداد اللعين ويشيدوا الدستور 
على أساس من الحكمة متين . 


ومعی ذلك أن دورين مهمين من آدوار النهضة قد اجتيزا : دور الانتباه « الذي 
عرفوا فيه نیم على شفیر الماوية ان لم يغيروا شکل حکومتهم » » ودور الائقلاب 
السياسي الذي هدموا فيه الحكومة الاستبدادية . فلم ببق إذن إلا العمل لاجتياز 
الدور الثالث وهو : دور « الانقلاب الديي أو الاجتماعي » > لأن « الانقلابات 
السياسية وحدها لا ف في تجاة الأمم وانقاذها من حطر الفناء إذا لم يعقبها انقلابات 


اجتماعية » ۱۳۱ . 


(1) الصدر السابق » ۲ » ص ۱۰ . 
(۲) الصدر السابق » + ۲ » ص ۱۵-۱6 . 
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لکن ما هو مضمون هذا « الانقلاب الديي الاجتماعي » الذي يدعو إليسه 
المغرلي ؟ انه « انقلاب علمي سلمي حض لا بحتاج فيه إلى سوق جیوش ولا اعمال 
سلاح » ونما قد یصحبه شي ء ء من النازعات ابدلية والنافسات الشخصية بين آفراد 

من العلماء » لا تتجاوز طوراً معيناً . انه يعني الرجوع إلى طريقة ( عثمان ) في حمل 
العلماء على الإجماع : فيجتهدون مین لا متفردين ٠‏ مستندين في ذلك على أصول 
الدين لا على آراء المجتهدين السابقين الذين لم يعد كثير من آرانهم ملاعاً لمصلحة 
المسلمين الیوم . لقد قال جمال الدين الأفغاني للمغرلي نفسه إن د الاجتماع 
الإسلامي متوقف على « حركة دينية ) ولق زو اويا جيل يله رمن بعد امرك 
آن وسائط الإضلاح الديي 11 الإسلام ثلاثة ثة أشياء : المؤتمرات ٠»‏ والصحافة » 
والتعليم . أما المؤتمرات أو الجالس الدينية فمن أجل النظر في الأحكام الطارئة الحادثة 
واستنباط الأحكام الشرعية ها بالاجماع . وأما الصحافة فمن أجل أن تيء الشعب 
لقبول الانقلاب وفهم فوائده وتصور الغرض منم . وأما التعليم فمن أجل نخریج 
علماء دين يفهمون أسس الاسلام على ضوء « فهم أسرار الاجتماع البشري المؤسس 
على فلسفة التاريخ ونظام تكو ن الجماعات » » ويذيبون بحرارة علمهم ماء البحر الذي 
جمد على الإسلام والمسلمين فحال بینهم وبين القدرة على الحركة والسباحة وعلی 
حس الحياة () . والمغرلي يتبى كل هذه المبادىء محماسة وبلا حفظ غير أنه يلح 
بصورة خاصة على ضرورة إحداث «مؤتمر ديى » » ثي الستقیل » وعلى انشاء 
١‏ الدارس الذينية » الي يمكن ها أن تخرج » في الستقبل » أئمة مجتهدين » وني 
العاجل » رجالا يمثلون الإسلام ويدعون له أو يبشرون به بنظرة لا نفرة منها ومناسبة 
للعصر » ويقومون بالوظائف الدينية الاجتماعية بصورة مناسبة » ويعلمون النشء 
الاسلامي ويربونه تربية دينية وأخلاقية إسلامية صحيحة ۲۲ . وليس هذا كله في 
الواقع إلا صدى ونجسيداً لر سالة القرآن نفسه الي جاءت لتحقيق « اهداية » للإنسان 
في حقول التعبد » والعلم ( المتصل بالعقائد والمعاملات الدنيوية ) . والسياسية ( الي 
تقوي العصبية » وتشد النعة وتوثق الأخوة وتديم الاتحاد ) أي الي تتجلى في المداية 
التعبدية » والهداية العلمية » والحداية السياسية ۲۳ , 


. ۱۷ - ۱1 ااعدر نفسهء + ۲ > ص‎ )١( 
- ۱۳ عبد القادر الغربي : على هامش التفسير ل ا وی 5 » ص‎ )۲( 
. ۱۹۱۷/۱۳۳۰ ( . ١44 
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لا شك أن رسالة « الارسة الاسلامية » عند المغرلي هي رسالة دينية علمية 
أخلاقية وأن فعالية ا لمغري تدور في نباية التحليل على هذه الحاور » لکن هذا لا يعني 
على الإطلاق تنكره أو إهماله للأساس السياسي في الإصلاح وقبوله بما كان بحري 
على الساحة العثمانية أولا” ثم على الساحة العربية بعد ذلك » أي للاستبداد السياسي في 
العصر العثماني المتأخر وللاستعمار الغرني بعد سقوط الدولة العثمانية . فنحن نعلم أنه 
قد كافح إيجابياً وسلیاً في وجه هذين الشرين وعلى الرغم من اتفاقه مع معاصره 
السوري الشيخ طاهر الحزئري على اعتبار التربية والتعليم والمدارس أساس الاصلاح 
الرئيسي إلا أنه وقف من هذا الشيخ الذي قاده مدحت باشا إلى حد المحافل الماسونية 
بدمشق ليصبح واحداً من هؤلاء الرجال المتكتمين الذين ينشئون الدارس ويشجعون 
المعارف في النهار ويتحركون ني الظلام وینخرطون في نشاطات مريبة في الليل - وقف 
منه موقفاً منكرا عنيفاً وصل إلى حد « التهديد والتوعد » اللذين يمكن أن بحملا معی 
التصفية ابلسدية »وذلكحين زار طاهر ابلزاثري مدينة طرابلس قبيل اعلان الحرب 
العالمية الأولى ۲۱۱ . والحقيقة أن (ع . م ) -وهوالرمز الذي عبر عنه اب اثري للإشارة 
إلى عبد القادر المغرني على الارجح لم يكن «سفیهاً » كما زعم التزائري ولكنه 
كان وطنياً حذرا جداً من نشاطات الحزائري الماسونية وهن علاقته به الدولة البريطانية 
العظمى » » وانبامه للجزائري بأنه « مرسل إلى الديار الشامية من طرف الانکلیز » 
للتمهيد شم ني البلاد لا يبدو اختلاقاً من طرف المغربي » فان الرسالة الي كتبها الخزائري 
إلى « صديقته المحبوبة » الستشرقة بل ) والي تنضمن بعض ١‏ التوصيات » ببلاد 
الشام وببعض رجالاتها » تكشف عن دور غريب كان يقوم به ابلز اثري وعن «علاقة 
خاصة » جداً بين « المخلص للأمة العربية. والدولة البريطانية العظمى » في آن واحد 
وبين المستعمرين الانكليز ۲۲ . 

ومهما يكن من أمر فان المغرلي بظل مصلحاً دينياً وأحلاقياً بالدرجة الأولى . 
وهو ني فعاليته الإصلاحية لم يقف عند هذه الأفكار العقلانية الحريئة الجددة الي 
تکشف عنها مقالات « البينات » أو محاولاته الطريفة في تأسيس « تفسير » لغوي 


(۱) انظر ني كتاب عدناث الحطيب ( الشيخ طاهر ابلزاثري رائد النهضة العلمية ني بلاد الشام » 
معهد البحوث والدراسات العربية » القاهرة » ۰۱۹۷۱ ص ۷۱- ۷۲) نص الرسالة الي کتبها امز اثري 
ال تلميذه » محمد كرد علي بتاريخ ۲۹ جادی الاول سنة ۱۳۳۲ ه. 

(۲) انطر المرجع السابق » ص ۱۷۰-۱۷ ۰ 
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عمراني مبتکر » ونما ذهب إلى أبعد من ذلك حين استجاب في عام ۱۳۳۸ / ۱۹۲۰ 
لطلب توجه إليه به « السيد ساطع احصري وزير العارف العامة في حكومة سوریا 
( سابقاً ) » يرغبه في وضع کتاب مدرمي في « لیب آعلاق الناشئة الإسلامية » 
جمع بين حاجة مربي والمعلم ويستند إلى المنقول والمأثور » من القرآن والحديث > 
ويراعي فيه « الواقف اللحطاببة » والتأثير في نفوس المخاطبين فكان من ذلك كتاب 
( الأخلاق والواجبات ) الذي يدور على موضوعات لا يكاد يعد منها » في الإسلام » 
لا" ما جاء في ( تمذيب الأخلاق ) لمسكويه » وني ( دأب الدنيا والدين ) للماوردي > 
وي الحزء ا رابع من ( الإحياء ) للغزالي > وكلها قدعة « غير وافية بغرض أمتنا 
العربية الي شعرت عبلغ الحاجة إلى بذيب أخلاق ناشتتها على مبدأ ديي قويم مراعی 
فيه تغيرات الأزمان » وتطورات أحوال العمران» ۲۷ . 

ولعل أهم ما یز" کناب ( الأخلاق والواجبات ) هذا التفكير المنظم المدعوم 
باستقراء عظيم للنصوص الدينية » هذا التفكير الذي يرقى من الوحدة الصغرى إلى 
رح کر إن أن يدر لك وه الكاري . فالواجبات تبدأ بدائرة ( الشخص ) ثم 
ترقى إلى دائرة ( العائلة ) فدائرة ( المجتمع ) كله لتنتهي بداثر ة ( الوطن ) . بيد أن 
الأهم من ذلك هو هذه النظرة « الفعلية » للعمل الأحلاقي . فالأخلاق عند الغرب 
براي و و تاه دا وا ل 
الواقم ونفس الأمر الصفات الي تتصف با نفس الانسان ما دمنا لا نرى ها أثراً 
المحيط اللحارحى » ۲۳ . فمهما قال امرژ عن نفسه انه يحب وطنه وإنه یعتقد بوجوب 
خدمته والاستمائة في سبیله » وهو إذا کلف أقل عمل لصلحته جادل عن نفسه 
وماری » أي انمخزل عن تأبيد تلك الصلحة وتواری » كان کاذباً في دعوی الوطنية» 
ولم يكن عباً لوطنه ولا متخلقاً بحب الوطن . وهکذا سائر الأخلاق والفضائل 
الإنسانية : و فالأخلاق لدى التحقيق أعمال مشهودة تقع آثارها تحت مشاعر الحس » 
سواء هي في ذلك قبل أن تصبح عادة للإنسان تصدر عن نفسه بسهولة » أو بعد أن 
تصبح عادة له . والأعمال لا تكون « أعمالا” أخلاقية » إلا إذا ارتكزت على « النية 
والارادة » المستقرتين ني النفس > فهما اللتان تمنحان العمل صبغته « الأخلاقية » 
فيتصف بحظ معين من الحسن أو القبح وبدرجة ما من الميزة والاعتبار . والمغرني 

(۱) عبد القادر المغربي : الاخلاق والواجبات + الطبعة السلفية القاهرة » ۱۳۳۵ » ص ه ٠‏ 
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يعلق على هذه النظرية نتيجة عملية واضحة وهي أنه لا يجوز أن تکون القاعدة في 
ار بية » تربية الطفل » وصف الفضائل والآداب وتربيتها في نفس الطفل وحمله على 
الاقتناع بضرورتها فحسب » وإنما ينبغي أن يقرن ذلك بالعمل الحارجي و « الممارسة 
الفعلية » ۲۱۱ . 


ومع أن المغرلي يقر بأن « الحلق أو الواجب الإنساني » يكون تارة شخصباً » أي 
متعلقاً بشخص الإنسان وعائداً أثره إليه لا إلى غيره من أبناء نوعه ( كالسعي والعمل 
في كسب الال ) » وطوراً اجتماعياً يتصل أثره ونفعه بغير الانسان من أبناء جنسه 
( كالتعاون والتحاب وبذله المساعدة للآخرين ) » إلا أنه يرى أيضاً أن العلاقة بين 
الطرفين متبادلة أي انه « قلما يخلو واجب شخصى من أثارة اجتماعية فيه » كما أنه 
قلما مخلو واجب اجتماعى من اثارة أو علاقة شخصية فيه» . ومعنى ذلك أن ثمة 
تکاملا" عضوياً ني المجتمع وأن المصلحة تفرض توجيه نشاط الفرد اجتماعياً واعتبار 
نشاط المجتمع من جهة صالح الكل والفرد في آن واحد . وما « الأخلاق والواجبات » 
إلا هذا الروح الأدبي أو النظام الأدبي الذي يجعل هذا التوجه مكنا كا يجعل من أمة نما 
أمة قد بلغت من الارتقاء غايته » وذلك تأكيداً هذا القول الذي عبر عنه بعض 
علماء الاجتماع : (إما تتفاضل الأمم في حالة البداءة بالقوة البدنية فإذا ارتقت 
تفاضلت بالعلم » ثم إذا بلغت من الارتقاء غایته تفاضلت بالأخلاق »۳ وهو 
يسوغتماماً ما حصت به الشرائع السماوية نفسها من « الأخلاق والواجبات » الي هي 
الأساس المتين الذي ينبغى أن تبی عليه سعادة الإنسان وأركان العمران . ولهذا ليس 
لأحد أن يدهش اذا وجد أن الأحلاق والواجبات الشخصية والاجتماعية تستغرق 
معظم تعاليم الإسلام » فإن هذه « الأخلاق والواجبات » هي من خصال الإيمان 
وأجزائه المتممة له » وعلى قدرما يتوافر في الشخص منها تتوافر فيه شعب الان 
وخصاله . وانه لمن الطبيعى أن نتساءل عن ١‏ المصلحة » الي يولدها العمل مله 
الأخلاق والواجبات ؛ هل هي مصلحة الدنيا أم هي مصلحة الآخرة ؟ وابلواب عن 
ذلك أن الإسلام قد « وفق بين مصلحتي الدنيا والاخرة » وحض على العمل هما 
کلتیهما » وأن الشارع نفسه قد راوح بين أعمال الدنيا وأعمال الآخرة على نحو. 


. ۲۱۰ المصدر السابق » ص‎ )١( 
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عهد بين يدي آتباعه « سبيل التکامل ابلسمي والنفسي » للوصول الى السعادتین : 
سعادة الدنیا وسعادة الآحرة . « فهو ۸ عل للجسد سلطة على الروح حى تفی فيه 
ویصبح الائسان ماديا حضا » ولا للروح سلطة على الحسد بحيث يفي فیها ويصبح 
لوقا غريباً عن هذا العا » . ونحن اذا تأملنا في أسباب سقوط الأمم و اعتلانها وجدنا 
« آن سقوطها لم يكن إلا أثراً من آثار اقتصارها على العمل لأمر دنياها وحدها » 
أو أمر آخرتها وحدها » وأن اعتلاءها ناتج عن اعتدال الأمرين وتوازن الكفتين » 
والتمتع بكلتا الحسنتين » . 

لكن ما هو مصدر الأفعال اللحلقية ؟ أنه « عاطفة الحير» المغروسة في النفس 
الإنسائية » على مراتب ودرجات » ويعادها « البر » . وقد سمي كلاهما ب« الواجب» 
من حيث إن فعلهما هو مما لا مندوحة عنه ولا مفر منه » أي واجب . وهذه الأفعال 
«الخيرة » أو « البرة » لا تكتسب صفتها اللحلقية إلا بالنية والقصد كما سبق الإلماع 
إلى ذلك » أي بإرادة انلیر وفعله بسائق من النفس في حب الخير لا بتأثير مؤثر 
خارجي عنه . وهذا السائق الداخلي يسمى أحياناً « الضمير والوجدان » أو « الشعور 
بالواجب » أو « القانون الذاتي » وهو يغلب ني البشر حين تتكامل عندهم الربيتان : 
الدينية والاجتماعية » كا هو عند « خواص المتدينين » و « طبقة الأبرار والصديقين » 
فإنهم يعملون اللير لذاته » ويعبدون الله لذاته ولأنه يستحق العبادة لا لرغبة في الحنة 
أو لرهبة من الثار ۲۲ . ۱ 


۹9 الصدر السابق » ص ۳۷-۳۹ . وقد أدلى الاصلاحي السوري الد کتور صلاح الدين القابي 
( ۱۳۰۰ ۱۳۳-۸ ه) وهو معاصر للمفربی قفى في ریمان شبابه - بنظرية « حيوية » مناهضة ماما 
لهذ النظرية ( الكانتية ) اي يعبر عنها الفربي» فهو يرى « أن الامة لا تحصل على قبول نظام من الانظمة 
ما م ينطبق على عاداتها وحاجاتها ويضمن بقاءها ورقيها » ولا تكلف بأن تأي بعمل من الاعمال ما لم يكن 
ها من نفسها باعث يضطرها الى أدائه » كأن تقنع بأن ا فيه نفعا وخيرآ » ولا يطلب منها أن تنتهي عن 
أمر ما الا اذا كان لما رادع او وازع یربا عن غشيانه » وتقتنع بأن ها فيه خيراً أو شرا . و « كل اصلاح 
أت الامة على غير هذا الناموس يكون صوریاً عرضیاً .. ولا يؤثر في الامة أثره الحقيثي الطبيعي المطلوب » . 
ذلك أن وني التاريخ الطبيعي ثلاثة نواميس : أحدها ناموس الانطباق » وثانيها الانتخاب الطبيعي و بقاء 
الانسب » وئالثها ناموس النشوء و الارتقاء وهو نتيجة طما ». وهذه التوامیس « كا تنطبق على حياة الام 
المادية فکذاك تنطبق على حياتها الاجهاعية و السياسية » مقالة : (الحكومة والامة ».الى دعاة الاصلاح ) من 
كتاب الد كتور صلاح الدين القاسي » ۵ ۰ - ۱۳۳ ء آثاره ( صفحات من تاريخ النهضة العربية في 
أوائل القرن العشرين ) قدم له وحققه محب الدين اللطيب » المطبعة .السلفية ومکتبتها عصی » ٠۱۳١۷۹‏ / 
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أما معرفة الخير من الشر والتمييز بينهما فيرى المغربي أنها آمر « مركوز في فطر 
البشره وأنها تكاد تكون «بديبية؛ لدى من كانت فطرهم سليمة وأمزجتهم مستقيمة. 
وعلى الرغم من أن ممارسة احير عمل شاق إلا أن التربية والعناية والتعويد منذ زمن 
الحداثة والصغر تسهل هذه الممارسة وتدفع إليها . 

إن القيم الأخلاقية ‏ الاجتماعية تدور عند المغرلي » كا سبقت الإشارة؛ على 
قطي « الواجبات الشخصية » و « الواجبات الاجتماعية ١‏ . ومع أن هذه القيم هي 
بالاجمال قيم ١‏ إيجابية ) إلا أن بعضها لا يقدر حق قدره إلا عضاداته « السلبية » . 
وه نالطبيعي : لدى المغربي » أن يكون الحث على الواجبات الإيجابية متضمناً في الوقت 
نفسه حثاً على التنکب عن فعل مضادانا . ففضائل الصبر والشجاعة « الشخصية » الي 
لا يحييها ني نفس الرء إلا «الأمل » » تقتضي بالضرورة » لكي تؤتي أکنتها 
الاجتماعية » نبذ ما يضادها وبميتها أي اليأس » نقيض الأمل . والعمل والسعي 
يوجبان من حيث هما واجبان شخصيان إيجابيان نبذ الكسل والتواكل اللذين يعبران 
عن قيمتين سلبيتين » آما الصدق فيلزم بالتتکب عن الكذب » وهكذا . والاهر نفسه 
يقال عن الواجبات الاجتماعية كالاتحاد والفرقة » والتعاون والتحاب » والعدل 
والظلم . فالمغربي لا يكتفي برسیخ معاني الواجبات الشخصية والاجتماعية الإيجابية 
وإنما يكشف من خلال تحلبلاته للمفاهيم عن الحوانب السلبية في بعض القيم السائدة > 
مدعماً تحليلاته وانتقاداته دوماً بالنصوص الدينية . ونحن نستطيع من خلال متابعتنا 
هذه المفاهيم أن نلاحظ أنه يعتبر القيم التالية قيماً أخلاقية شخصية إيحابية : الصحة 
والتداوي » النظافة والطهارة روکلاهما يتصل بالحسم ) » العلم والعقل » الصبر 
والشجاعة » الاعتدال » الصدق » الحياء والاحتشام » الأمل (وكلها تتصل بالنفس)» 
العمل والسعي » الزراعة والصناعة » الكسب والتجارة » الاقتصاد روکلها تتصل 
بنمط اليش ) . وهو يعتبر القيم التالية یم أخلاقية شخصية سلبية : الفضب » 
الكذب » اليأس » التواكل » الإسراف . أما القيم. الاجتماعية فيعد منها : الاحاد 
والتعاون » والتحاب » والرحمة » والشفقة » والرفق بالحيوان » والصدقة» والزكاة» 
والأمانة والعهد » واحهر بالحق » والعدل . وأخيراً يدخل في عداد القيم الاجتماعية 
السلبية مضادات تلك » وعدداً آخر من الةيم كااتقد والحسد والغيبة والنميمة والنفاق 
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والریاء۲۱ . وبين القيمة الشخصية ۰ والقيمة الاجتماعية » نقع « الواجبات العائلية » 
الي تتصل بعلاقة الزوج بالزوجة » وبالنکاح والطلاق والذرية والأولاد وبالنساء 
والأيتام . وحول ابامیم وفوق الجميع يأتي الوطن - وحبته من الإيمان ‏ وهو یتطلب 
« واجبات مدنية » تتبدر في حبه والدفاع عنه وف إقامة حکومة تعمل لصلحة الأمة 
داخل اطار العدل والشوری والنصح والطاعة ۲۳ . والغريي هنا يبدو آقرب إلى 
« الحافظة » منه إلى « الاصلاح الحذري أو الثوري » . فهو على الرغم من أنه يشجب 
الاستبداد والتعدي على حقوق الرعية ومصالحها في الداخل وني اللحارج إلا أنه يبدو 
وكأنه يكتفي + « النصيحة » تسدى إلى الحكام لتحذرهم من « الثورات الاجتماعية 
والمؤامرات الاشتراكية » وتدفعهم إلى إقامة العدل والحق ۲۳ ۰ ها يكتفي بتحذير 
أرباب الأموال « من حقد الصعاليك وتألبهم عليهم ومد يدهم بالسوء ء اليهم » ويحثهم 
على ۽ أن « يؤدوا حقوق إخوامم الفقراء » ي هذه الأموال دفعاً لبلاء الصراع 
الاجتماعي بين ' الأغنياء والفقراء الذي آشار إليه الحديث : «ويل للأغنياء من الفقراء). 
ومن الواضح أنه يرى أن «الركاة» مقرونة عواساة العمال وعدم محمیاهم فوق طاقتهم 
وبأن يكون لهم ( تصیب صالح من کسب آیدییم و گرة آتعایهم — تكفي لعلاي 
شرور الاجتماع الإنساني ولحل مسألة ( عمال العامل ) الي يعاني منها الغرب » 
ولوضع آساش ) ثابت في توزيع الثروة يم عن طريقه « التوفيق بين الأغنیاء 
والصعاليك» ۲۶۲ أما الحا كم الذي يتلاعب بصالح الأمة فيرى المغرني وجوب 
نصحه والأحذ محجزته عن التمادي في عمله ا للأمة ذلك فإن عليها 
الصبز عليه « خحشية النز اع وتفرق الکلمة وضیاع ااو طن ملته » . ومع ذلاك فان 
المغرلي يرى أنه لا عذر لأحد في « السكوت » إذا صدر عن الما کم جور أو أثرة 3 
كا يرى من جانب آخخر أن ( مجالس النواب ) و ( صحف الأخبار ) يسهلات طرق 
انتقاد الحكام الظالمين أو اللحائنين وهتك أسرارهم والكشف عن عوارهم *' . 

٠‏ لکن المغربي - وان كان أقرب إلى المحافظة « ني القضايا السياسية  »‏ قد تميز 


(۱) عبد القادر المغربي : الاخلاق والواجبات » ص 45-41 ۰ ص ۰۱۸۲-۱۲۲ 
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بروح تجديدية جريثة في القضایا الاجتماعية الي ألبت الأوساط الدينية والحماهيرية 
على أصحابها » وخاصة مشكلة « تحریر الرأة » . فقد کتب في عام ۱۹۰۹ وعام 
5 مقالات شکا فیها من أوضاع المرأة وأيد جل ما كان قد ذهب إليه قاسم أمين 
في (تحرير المرأة) و (المرأة الحديدة ) وإن كان قد أخذ عليه تصويره للحجاب 
الشرعي ما عليه النساء في أوروبا وأميركا » بينما الحقيقة هي أن الحجاب الشرعي هو 
و واسطة » بين سفور نساء الغرب وحجاب نساء الشرق الكثيف المعروف . أما تعليم 
المرأة ونشلها من هوة اجهل » واقرار حق التملك والاستقلال وحرية التصرف 
والإنتاج لها فأمور دافع المغرني عنها بحماسة لا تقل عن تلك الي ميزت قاسم آم 

ويقرب تماما من‌فعالية الشيخ المغرلي فعاليةشيخ‌شاميآخر معاصر لههو مصطفى 
الفلاييي الذي رأى هو آیضا أن ضعف « التربية » > و « فساد الأخلاق » هما السیبان 
الرئيسيان في الاحطاط الذي يعاني منه العرب وااسلمون في العصر الحديث . ومع أن 
الغلاييي قد نشط نشاطاً سياسياً واسعاً من خلال جمعية « الالعاد والثرئي » ولا" م 
من خارجها بعد ذلك إلا أنه لم يكن يعتقد أن الثرتي ينال من طريق الحكومة أو 
اسياسة آولا" . إن عكس ذلك هو الصحيح : أي أن اانهوض اسيامي لا يم الا ذا 
بدیء أو لت بتغيير ۱ نظام الاجتماع والأخلاق ) حی یکون للأمة « استعداد » اتلقي 
ما يراد اجاده » يقول : « بوض الأمم وقعودها »> وتقدمها وتأخرهاء وحفظ كيام 
واعيان مكانتها » کل ذلك أثر من آثار أخلاقها » ومفعول من مفعولات صفاما » 
وتلك قاعدة أجمع على صحتها علماء الأخلاق والاجتماع » وعول عليها أه لالعمران 
والسياسة » فحيث وجدت الأخلاق الصحيحة وجدت الفضيلة » وحيث ركرت 
الأعمال على دعام القلوب الحرة » وبنيت على أسس الوجدانات الفاضاة » فهناك 
الأمم الراقية. والشعب المي > وحيث فسدت الأخلاق وتقوضت دعام الطباع 
الحرة » فهناك الشعوب السافلة والأمم التحطة »20 وان الأمة الي تثور فيها ثائرة 
الإصلاح السياسي قبل أن يتقدمه « الاصلاح الأخلاتي وثورة الفلاسفة وأهل الر بية 


١(‏ ) عبد القادر الغربي : ( کلمتا الاستاذ الفربي في السفور را لحجاب )موكتاب( محمد والمرأة )؛ 
و انظر ایض د. محمد اسمد طلس : محاضرات عن الشیخ عبد القادر المغربى » معهد الدراسات العربيسة 
العالية » القاهرة ۱٩۵۸‏ 4 ض ۱ه - 8۲ ۰ 

( ۲ ) مصطفی الفلاييي : اریج الزهر ( الثورة الأدبية » و ثورة الاخلاق والبادی») . المكتبة 
الاهلية » بيروت » ۱۹۱۱/۱۳۲۹ * ص ۱۷۷ ۰ ۱ 
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ستلاقي من أمرها ويلا“ وثبوراً ولن تجني من الاستور والحرية والقوانين السياسية شيئاً 
لاا فب تحکم « العادات » والأأخلاق الفاسدة فيها » لن تلبث أن ترتد إلى الوراء 
أي إلى عادات « الدور البائد » والقهقری . ان الأخلاق هي المبدأ والأصل ي كل 
إصلاح ولا قيمة ولا نفع لأي من القوانين إن لم تكن نفوس الشعب ( مستعدة » لما 
يحتويه من الأحكام والمواد : أما الظلم والاستبداد فإنهما لا يحدان هما مأوى إلا في 
أمة احطت أخلاقها وتربيتها . وذلك أن « الحكومة هي تابعة للأمم رقياً واحطاطاً . 
بحكم الضرورة » لأن الحكومة هي صورة أفراد ااشعب المحكوم ومثاله وخلاصته » 
اذ هی منه وله على كل حال . فان اتفق أن الحكومة كانت أرقى من الأمة فلا تابث 
أن تتحط وتتقهقر إليه والعكس بالعكس : « کا تكونون يولى علیکم » . فان كانت 
الأمة مستقيمة ميالة للعدل والحرية والفضائل حكمت بحكومة لا عوج فيها ولا 
استبداد ولا جور ولا رذيلة » وإن كانت جاهلة فاجرة لا يريد أفرادها العدل ولا 
مخضعون للحق » حكمت يحكومة جاهلة فاجرة ظالمة مستبدة عوجاء » لا تميل للحق 
ولا تمخضع للعدل » . والخلاصة « ان أخلاق الأمة » ان خير وان شر » تنطبع في 
مرآة وجدان الحكومة . فان أرادت أمة أن يكون لها حكومة عادلة ودولة قوية » 
فعليها بإصلاح أخلاق أفرادها وتعويدهم الفضيلة والحرية الصحيحة وغير ذلك من 
الصفات والملكات العادلة » ١١‏ . وهذا الوقف هو الذي‌یسوغ اصطفی الغلاييي عدم 
الاعتماد على الحهاز السياسي أو الحكومة ني الإصلاح الاجتماعي » وتحبيذ « الاعتماد 
على النفس » وعلى « المشروعات الفردية » الي يقوم بها الأغنياء أو مجموع الآمة ني 
هذا الغرض » يقول : « كثير من الناس. بهملون شوومم الخاصة كتعليم أبنامهم 
وتشييد المدارس والعامل وغير ذلك,اعتماداً على الحكومة » ولو عقلوا لأقلعوا عن 
هذا الفكر » لأن الأمة الى تعتمد على الحكومة في مثل ذلك هى أمة متقهقرة ساقطة» 
والأمم الراقية هي الي تشيد المدارس وتنشىء المعامل والصانع غير متكاة على حكومة 
ولا معتمدة على حاكم » ۳ . وقد يبدو لنا هذا القول غريباً جداً- وهو كذلك 
حقا ‏ لكن الغلابيني قد ابیء إليه في الواقع بسبب الاحراج الذي كان ماثلا” أمامه 
في سنوات ١‏ الانقلاب العثماني » : فالدولة. مشغولة من جانبها بالمسألة الشرقية 


(۱) مصطفى الغلاييئي : أريج الزهر ( الاستقلال الشخصي أو الاءتّاد على النفس )» ص ٠١١‏ 
ب ۱۷ . 
( ۲( الصدر السایق 3 ص ۱١۹٦‏ ۴ 
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وحرویبا » وهي‌بالتالي لانستطیع أن تلتفت إلى العمران» والتقدم الاجتماعي والعمراني 
من ناحية ثائية آمر لا مفر منه من أجل دفع حطر الاتحطاط وتحقيق القوة والئعة . 
فإذا كان « جهاز الدولة » عاجزاً عن التصدي لطرني الصموبة فلم يبق » من أجل 
تحقيق التقدم الاجتماعي والعمراني » إلا الاعتماد على الطاقات الفردية . ولا كانت 
ادولة قد أصبحت عاجزة أيضاً عن تأمين الحياة وحقوقها للأفراد فإنه لم يعد تة 
أمام دؤلاء الأفراد إلا أن يعتمدوا على أنفسهم »أي أنعلى علوم « الثربية » ممثلة في 
« الدرسة » وي المصلحين أن تجعل من ملكة « الاستقلال الذاني » معتمدها في انشاء 
الأفراد منذ الصغر فان هذا الاستقلال هو خير رأس مال عکن أن يعتمد عليه الفرد 
في مكافحة أهوال الحياة وني تذليل صعابها . وهذا ما يفسر لنا في الحقيقة نمو « التزعة 
الفردية » » نزعة « الاستقلال الذاتي » والاعتماد على النفس » لدى أوائل المفكرين 
العرب المسلمين المحدثين » وهي نزعة تتعارض صراحة مع ما كانوا يميلون الى 
تقريره من ضرورة تحةيق نظام قائم على التكامل الاجتماعي » یفرض بطبیعته فبذ 
التمركز حول الذات وتضخم الانا الفردي . والحقيقة أنه على الرغم من الحاح 
هؤلاء المفكرين على مبداً التكامل « الاجتماعي »هذا: وعلى الرغم من تفضيلهم المستمر 
لتزعة « المعريين » على نزعة « الفراسيين  »‏ ۰ إلا أنهم لم يفلحوا » بالاجمال » في 
رفع هذا التناقض بين البدأين » كا أنهم ضعفوا باستمرار » خلا بعض المتأخرين 
منهم» أمام سحر الامكانيات والطاقات الي يمكن أن يولدها فكر يفسح الجال 
لفعالية ذاتية حرة » فكر غذاه بلا شك الأدب الفرداني الغرلي الذي تسرب إلى 
الأقطار العربية في الغصر الحديث » وتراث أدبي وعلمي عريق تحتل فيه القيم الفردية 
مكانة أرحب وأوسم من تلك الي تحتلها القيم الجماعية . 


ومهما يكن من أمر فان منهج هؤلاء المفكرين الاجتماعيين » كما يبدو بصورة 
خاصة لدى الغلاييني + قد انطوى على فضيلة علمية تربوية بدبپية هي قيامه على أساس 


(۱) « العریون » هم الذين يحملون شعاراً لهم قول ابي العلاء : 


فلا هلت علي ولا بأرضي تعائب ليس تنتظم البسسلادا 
و « الفراسیون » هم الذين یتابمون أبا فراس الحمداني في قوله : 
معلاتي بالوصل » والوت دوه اذا مت ظاناً فلا نزل القطر 
انظر عبد القادر المغربي : الاخلاق والواجبات » ص .م١‏ »ومضطفى النلاييي : عظة الناشئين » 
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« امكانية التقدم في الانسانية » وقابليتها للتغير بفعل « التربية» . صحيح أن عط 
التغير هنا مثالي » يأخذ شخصية الانسان من طرفها الأعلى » الفكري » لا من قاعدمما 
السفلی المادية » لكنه يظل مكتسباً لهذه الميزة المنهجية الي تستبعد مقدماً كل حتمية 
راديكالية صارمة في بناء وتوجيه أعمال الإنسان وشخصيته » وتفسح الا كافياً 
لعملية البناء 1 فالغلاییی مثلا" یعتقد أن الإصلاح أو النرقي أو التقدم يتحمق ما بين 
نقطتين : و القابلية » من طرف أول و ١‏ الفاعلية » من طرف ثان » فان عدم أحد 
هذين الطرفين بطل العمل . أما « القابلية » فهي هذا الاستعداد للخير والشر » أو 
ارقي والتدني » أو لهذا العمل أو ذاك من الأعمال أو الصنائع . وهذا الاستعداد 
مغروس أصلا" في الإنسان » وعلى درجات تتفاوت عند هذا الفرد أو ذاك » في 
صورة « ميول » قابلة لان تنمّی بتدخل فاعليات أو قوى هي وسائل تربوية وظيفتها 
التقدم ني تحقيق الاستعدادات وايصاها إلى أهدافها النهائية ۱۱۱ . لا شلك أن هذه النظرة 
لا تخاو من حتمية أولية « جزئية » لكنها تنطوي آیضاً على مبدأ جدوى الوسائسل 
الإنسانية في التقدم بالطاقات الإنسانية إلى أبعد مدى ممكن ها . وليس من المؤكد على 
أي حال أن الحس الفلسفي لدى الغلابيني قد أدرك الصعوبات اانظرية والعملية لهذه 
الفكرة لأنه قد تبنى في بعض مقالاته الأخرى « نظرية روسو » البر بوية صراحة » بعد 
طاهر؟ مبرأ من كل عيب »ء ثقياً من كل شائبة » وإنما ينحرف عن الخادة وينطبع 
فيه ما لم يخلق لأجله با تلقنه من التعليم وما ينغرس. فيه من العربية 0 . ولكنه في 
كل الأحوال يرضى لنفسه قولا" أن يكون مدار الترقي والتدني على البربية والتعلیم 
أي على تمذيب الأخلاق الكافل لاستتصال « السل الاجتماعي » الذي يتمثل في كل 
تربية فاسدة . 

ولیس ثمة شك في أن هذا الاعتقاد هو الذي دفع الغلابيي إلى أن یکتب» 
كالمغرني » بل قبل المغرلي سنوات » مجموعة من القالات الأخلاقية الاجتماعية هي 
«شذرات» أو « عظات » نشرها في (جريدة المفيد) نحت عنوان « عظة الناشئين »۲۳۱ » 
قصد فيها إلى تربية الأحداث وإلى غرس مجموعة من الفضائل الشخصية والاجتماعية 

١ (‏ ) المصدر السابق ٠‏ ( القابلية والفاعلية ) » ص 158 - ۱۷۰ . 

() المصدر نفسه ء (السل الاجتاعي ) » ص 195 . 

٣ (‏ ) مصطفى الغلاييني :'عظة الناشئين » المكتبة الاهلية في نيروت (۱۹۱۳/۱۳۳۱) > الطبعة 
التاسعة » ۱۳۷۰ ۱۹۰۱ . 
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والوطنية ني نفوسهم مثل الاقدام والصبر والاخلاص والرجاء والاعتماد على النفس 
والتعاون والحرية والوطنبة ... وال شجب مجموعة أخرى من الرذائل کالثفاق وابلمن 
والتهور والّرف والفرور والحسد ... الخ . كا أن مثل هذا الاعتقاد نفسه هو الذي 
دفع رفیق العظم » قبل الغلاييبي والغرني کلیهما » إلى وضع کتاب للناشئة 
الاسلامية يدير الإصلاح على عور أخلائي ‏ اجتماعي -سيامي نکون ١‏ الربية 
على أصول الفضائل الاسلامية الي آهمها استقلال العقل والارادة » و « توحید الکلمة 
على مبادىء الشريعة » هما أساسه وعماده ۲۱ . ومن الواضح أن ظهور هذه ال لفات 
التريوية ‏ الأخلاقية ‏ الاجتماعية الى تتجه جمیعها إلى « الناشئة » لا تعي » عند 
مطلع القرن الحالي » ومنذ الانقلاب العثماني خاصة » إلا الشعور بأن دور جدیدا کل 
الحدة ينتظر العرب والسلمین » وأن آبناء هذا الدور لا عکن أن یکونوا أولئك الذين 
ينتمون إلى العهد القديم » واعا الناشئة الذين ينبغي أن يلقنوا أخلاق جيل جديد 
يستطيع هو وحده أن يدرك من التقدم والثرثي فوق ما أدرك سابقوه الأين مارسوا 
آخلاقاً سلبية تماما لم تنفع في اخراج الأمة والوطن من هوة الاحطاط » آما تلك الي 
يمحت في احداث التغيير و «الهدم » فقد آن ها أن تفسح الجال لأخلاق البنساء 
والتعمير . 
ولعل هذا هو الذي شجع عدداً كبيراً من الكتاب المسلمين على الإلحاح على 
خطورة العامل الأخلائي التر بوي» لیس في عملية ا بوط والتأخر فحسب »وإغا أيضاً 
وتصورة أخص في عملية التقدم والترتي . ويكفي أن نذكر من بين هؤلاء الكتاب 
والمصلحين شكيب أرسلان من الشرق العربي » والشيخ عبد الحميد بن باديس من 
الغرب العرلي . 
كان شکیب أرسلان ( ۸۱۲۸/ 2۱۸۲۹ - ۱۳۹۲ / ۹٤۱۹م‏ ) رجل « السائل 
السياسية » بالدر جة الأولى : السألة الشرقية » والمسألة الاسلامية » والمسألة العريية . 
وكان بلا شك واحداً من أولئك المثقفين « الذين حاولوا أن يطبقوا مبادتهم النظرية 
عملياً » بالكتابة » وبالعطاء » وبالحهاد أيضاً » . ولقد تردد ما بين الفكر السياسي 
والفكر الديني والفكر الأخلاتي . غير أنه قد بدا له في النهاية » بعد أن شهد سقوط 


(۱) رفيق العظم : الدروس الحكمية للناشئة الاسلامية » المطيعة الوطنية بدمشق؛ الطبعة الثانية + 
۸ | 
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الدولة العثمانية » وقد كان واحداً من آنصارها العرب الخلصین ؛ وبعد ارب 
الإيطالية ‏ اليبية » وبعد وقوع الأقطار العربية تحت الاحتلال الفرنسي والبريطاني» 
بدا له أن الاحطاط الذي لا يكف العرب السلمون عن الاندفاع فيه یرجم جوهره 
إلى علل أخلاقية » وأن الأسباب الي بها بض العرب ونقدموا قد أصبحت مفقودة 
تماما من حياتهم . فالنصوص الدينية لم تتغير والقرآن لم يتبدل ومع ذلك فالإسلام 
والسلمون في خلف عجیب . فأين تکمن العلة إذن : ابا تکمن في واقعة بسيطة 
معقدة في آن واحد هي أن السلمین قد « تغیروا » وأن أحوالهم بالتالي لن تعود إلى 
طبیعتها الأولية إلا بأن يحققوا من جدید تغييراً جوهرياً في أنفسهم . وهذا التغییر لا 
بد أن يكون أخلاقياً . 


ويعدد شكيب أرسلان هذه « الرذائل الأخلاقية » الي وجهت المسلمين نحو 
الحاوية فيذ کر منها » في مقابلة بين حافم وحال الافر نج > فقد الحماسة للتضحية 
والفداء بالفوس وباللفالس ۲ » لا بل إقدام بعض السلمین على « خيانة دينهم 
ووطنهم صراحة كما حدث في الغرب لفثة خذلت « الریفیین » وتألبت على ( محمد 
ابن عبد الكريم ) ممالثة الفرنسیین و الاسبانیول ابتخاء الحظوة عندهم » وكا جری في 
سورية يوم الثورة على فرنسا ولمجاهدي فلسطين الذين يقاتلون الانكليز من أجل الابقاء 
على عروبة فلسطين » أو كالذي كان يقدم عليه بعض خونة المغرب من وزراء أو 
مفتين من تأبيد لدعوة الفرنسینن لاخراج ( البربر ) من الاسلام وللاستقلال ب«الظوير 
البربري »۲۳ . ثم ان من أعظم أسباب تأخر المسلمين ابلهل أو العلم الناقص » وفقند 
الفضائل الأخلاقية والعزام الي حمل القرآن عليها سلف الأمة » وفساد أخلاق 
الأمراء بصورة خاصة فضلا" عن فساد أخلاق العلماء المتزلفين لأولئك الأمراء » 
المتخذين من العلم » مهنة « للتعيش » وابخاعلين من الدين « مصيدة للدنيا » . والحبن 
والهلع هما أيضاً من أعظم عوامل تقهقر السلمین » وإليهما انضم اليأس والقنوط . 
ولعل هذه العلة هي أخطر ما حل بالمسلمين من مفاسد » فقد أورثتهم الاعتقاد بأن 
الافرنج هم الاعلون على كل حال وانه لا سبيل لخالبتهم بوجه من الوجوه . 


(۱) شكيب ارسلان : ناذا تأخر السلمون ولاذا تقدم غيرهم » (۱۹۳۰) مطبعة البابي الخابي 
بمصر » الطبعة الثالثة ۱۳۵۸ » ص ١5‏ وما بعدها . 
(؟) الصدر السابق » ص ۳4 وما بعدها . 


ك1 


ودعم هذا الاحساس لدیهم أولئك « السلمون ابلغرافیون؛ الذين بتز لفون إلى الا جانب 
ویتباهون بسياستهم « اللادينية » » وقول بعض السفهاء انه لا قبل لأحد بالتصدي 
للاوربيين لام مالكون لالات القتال الحديثة » مما بقلب الحقائق والواقع لانسه 
« ليست الدبابات والطيارات والرشاشات هي الي تبعث العزام وتوقد نيران الحمية 
في صدور البشر » بل الحمية والعزيمة والنجدة هي الي تأتي بالطيارات والدبابات 
والقنابر ‏ » فما هذه الا مواد صماء والمادة لا تقدر أن تعمل شيا مننفسهاءوإتما 
الذي يعمل هوالروح والفكر والعزيعة والارادة الي بقوم‌علیها بالذاتالعلم الحديث'". 
ولكن الحقيقة هي أن المسلمين قد وهنوا وخلوا وعزت عليهم الحياة وأصبحوا « غثاء 
كغثاء السيل » ني قلوبهم وهن وحب للدنيا وكراهية للموت » أي بخل وجبن يتخطيان 
جرد « انكسار القوى المعنوية » إلى حالة مرضية تشل الجسم والعقل معأ . وفوق 
هذا كله جاء « الحمود على القديم » ليعز ز احطاط المسلمين وليولد بدوره «التفر نج» 
الذي بميل المصابون به إلى إنكار ماضيهم وإلى الزعم بأن آپاء‌هم كانوا «سافلین » 
وبأنهم منهم بريئون » مع أن « الافرنج » أنفسهم حرصون كل الحرص على قوميامم. 
وعلى ثقافاتهم وآدابهم ومنجزات آمهم > كا يبدو ذلك بوضوح لدی الانكليز 
والفرنسيين والالمان وغيرهم . ولو كان هؤلاء العرب « السلمون ال مغرافيون » 
حبر مون أنفسهم لاقتدوا باليابان الي تبنت المدنية الغربية وجملة منجز انها العصرية 
دون أن تستجيب لنداء التفرنج أو أن تتخلى عن شخصيتها ودون أن تنبز مع ذلك 
ر « الرجعية » أو « الارتجاعية » » ولكان لهم في « شبان اليهود » وأقوال ( وايزمان ) 
رئيس « الحمعية الصهيونية 4 عبرة ودروس » فانهم مجاهدون لاحياء اللغة العبرية الي 
لا يعرف مبدأ تارخها ويحر صون على أن تكون « اللغة الجامعة لليهود » الباحثين عن 
انشاء وطن قومي هم في فلسطين . والحقيقة هي أن هذا الحمود على القديم ‏ الذي 
يشهر الحرب على العلوم الطبيعية واافلسّفة وفتونبا وصناعاتها محجة أنها « من علوم 
الكفار  »‏ ليس من الاسلام في شيء > لا بل انه سعي صريح في بوار ملته وحطها 
عن درجة الأمم الأخرى » أما الحمود الذي بتبثر في رد حالة النقهقر نفسها إلى 
« القضاء والقدر » وبالتالي في تحبيب الكسل والتنكب عن العمل إلى كثير من المسلمين 
فإنه باطل بصريح الآيات القرآنية لأن الإسلام هو دين العمل والكدح والسعي ولیس 
فيه مكان « للتوكل والتسليم » الا مجانب قصد العمل وتحقيقه . إن الإسلام هو من 


(۱ المصدر تشه » ص ۳ :- 4ه . 


oV 


أصله ثورة على القديم الفاسد وجب للماضي القبیح وقطم لكل العلائق مع غير 
الحقائق » وكل ما « يفيد المجتمع الإسلامي » من علوم وصناعات > هو ما ينبغي 
الترحيب به»» « وكل علم يفيد الاجتماع البشري » يدخل في العلوم الدينية إن لم يكن 
دلك مباشرة فمن حيث النتيجة ۲۱ . 


ويخلص شكيب أرسلان إلى القول ان من أشد الأمراض الاجتماعية وأخبث 
الافات الروحية الي يعاني منها السلمون في عصر الاحطاط « الآخير » » فقدهم 
كل ثقة ثقة بأنفسهم و بينهم وین أن یضارعوا الأوربيين في میادین الحياة 
ویثبطهم عن.ذلك ظناً منهم بأنه ما من صراع بين السلم والأوري الا سينتهي ,عصرع 
المسلم ولو طال كفاحه » حى لقد صار هذا الشعور بالعجز مرض ١‏ استخذاء ) 
و «آفة ذل » وحالة من الشعور ب « عدم قابلية المسلمين » للقيام عشروعات عمرانية 
ومادية كتلك الي يقوم بها الأوربيون . ومن الطبيعي أن يولد ذلك « الحبوط » 
الإسلامي اعتقاداً بأن كل مشروع عمراني لا بد له لكي ينجحمن « أركان افرنجية »» 
فکان لا بد من أجل حطیم هذه العقيدة المشؤومة أن ينبغ رجال من أمثال عمد طلعت 
حرب في مصر فيباشر بمشروع انشاء « بنك مصر » الوطي »وأمثال أحمد حلمي 
وعبد الجميد شومان اللذين أسسا في فلسطين «البنكالعربي» و(البنكالزراعي » وعدداً 
من الصناعات النسيجية والفنية والسياحية » هما قلب التوقعات السائدة حول قدرة 
المسلمين على الاستقلال بمشاريع مادية بناءة '؟' . واذا دل هذا على شيء فإنما يدل 7 
أن النهوض والرتی إنما یکونان بفضل هذه الفضيلة الأخلاقية الي المحدثو 
د « التضحية 35 آي الحهاد بالمال واانفس » لا على مستوى العلم 10 
على مستوى العمل والدأب والإقدام بوجه خاص ۲۳ » بيد أن هذا كله لا يعي 
عند شكيب أرسلان سوى القول ان الفضائل الأخلاقية ‏ وعلی رأسها فضيلسة 
التضحية - تمثل الوسيلة الرئيسية للتقدم » أما معيار هذا التقدم فهو من غير شلك 
۲ أوسع من ذلك ؛ انه يتمثل في «النهضة العلمية» الي إذا وجدت «جاءت سائر النهضات 


۱( الصدر نقسه » ص ۱۰۷ . 
(۲) الصدر تسه » ص ۱9۰-۱44 . 
(۲) الصار تفه » ص ۱۱۱ . 
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من سياسية و عسکرية و اجتماعية واقتصادية ... الخ » آخذاً بعضها برقاب بعض»!۱. 
لکن السعي في طلب العلم وتطبیقاته هو أيضاً في ذانه فضيلة أخلاقية أساسية . 

لا شاك أن تلف « أسباب التأحر » الى يشير إليها شکیب أرسلان ليست عللا" 
حقيقية بقدر ما هي أعراض للعلة الحقيقية » الي تظل مع ذلك انحسار البادیء الأخلاقية 
أو التربية الأخلاقية من حياة المسلمين . ومن الواضح أن شكيب أرسلان قد لس ي 
تحليلاته جانباً ما سبق أن أشار إليه الكواكبي في (أم القرى ) » لكنه يبدو أكثر 
قرباً منه من الوقائع الملموسة والأمثلة المحسوسة المستقاة من حياة الأقطار العربية 
والإسلامية » وذلك على الرغم من منطلتاته الفكرية المثالية الي لم نجد ها فرصة 
للتطبيق العملي فظلت بالتالي بعيدة عن كل أثر اجتماعي شامل و صورة في مشروع 
فردي وي حدود الاشكالية القدعة لانهضة كا جلت في القرن التاسع عشر . 

والحقيقة هي أن ما أنجزته « جمعية العلماء المسلمين از اثربين » بريادة الشيخ 
عبد الحميد بن باديس ( ۱۳۰۸ / ۱۸۸٩‏ - ۱۸۹۰/۱۳۹۹ ) يمثل خير تمثيل الصورة 
الي يمكن أن تتخذها الدعوة إلى النهضة من خلال العلم والتربية الأخلاقية . فقد 
اعتمدت هذه الدعوة بي أسسها النظرية على أن « العلم الصحيح والحلق اأتين هما. 
الأصلان اللذان ينبني عليهما كال الانسان » > وأن الاصلاح ذو شقين مترابطين : 
التعليم من ناحية ونبذ الحمود والأوضاع « الطرقية » والحغرافية كنتيجة للعلم والتعليم 
من ناحية ثانية . فبهذا المنهج يمكن « ترقية المسلم ابلزاثري في حدود اسلاميته » الي 
هي حدود الكمال الإنساني » وحدود جزائريته الي ببا يكون عضواً حا عاملا” في 
حقل العمران البشري (( 2( .و حل ود(اعرو يته ) الى حه ع 0 اححز اثر بة والإسلاهية 
والإنسانية » الشخصية التار ية الثقافية المميزة ۳ 4 والشيخ ابن باديس صريح کل 


١ (‏ ) المتعطف : 'النهضة الشرقية الحديثة ( رأي شکیپ اربلان) يناير ۱۹۲۷ » ص ۱9-۱۰ 
وفبراير ۱۹۲۷ » ص ۱۳-۱۳۷ . 

( ۲( آثار اين باديس :+ اعداد و تصئیف عمار الطالبي الجله الاو ل: ص ۰۳۹۵ والحزء الثاني من 
الجلد الثاني » ص ۳۵۸ - ۳۹۹ » دار مکتبة الشركة الحزائرية . الملبعة الارلى ۱۹۱۸/۱۳۸۸ > 
(وجريدة الشهاب ) + ۱ .م١١‏ ص ١-؛1585/188(4).‏ 

(+) تدور و الاصالة الشخصية » للامة عند ابن باديس على محاور « المزائرية » و « العربية » 
وو الاسلامية » و و الانسانية » . و و الحنسية القومية ۾ للامة المزائرية تنسع لتتحد ب « الحنية القومية 
العربية » و« بالاسلام » و « بالانسانية » . وقد دافع ابن باديس عن دعوة شكيب أرسلان الى الوحدة العر بيعم 


۹ 


الصراحة في القول ان « صلاح التعليم أساس الاصلاح » لأن التعلیم هو الذي « یطبع 
التعلم بالطابع الذي یکون عليه ي مستقبل حياته وما یستقبل من عمله لنفسه وغیر »1۱۳ 
كما أنه صریح في القول إن عملية « التغییر الاجتماعي » ينبغي أن تنطلق من داخحل 
الذات أو الضمير الانساني لا من المؤسسات الاجتماعية » فان إصلاح الذوات الفر دية 
هو الذي مر بالضرورة اصلاح الجتمع كله . آما الاصلاح هنا فينبغي أن ینصب 
على: العقل ولا" » أي (صلاح « العقائد » » وعلى الأخلاق انیا » أي تقوم النفس 
وبناء الفضائل فإن « الباطن أساس الظاهر » » والعلم مبدأ العمل والباعث عليه . ولأن 
الاصلاح ينبغي أن یکون « ذاتياً » لا خارجيآء ولأن مبادیء الاسلام هي أصلا" مبداً 


ودفع عنه « متا وتحاملا » قذفه یا سلیمان پاشا الباروني الطر ابلسي . وسوغ تسویناً كافياً ما ذهب اليه ارسلان 
في عام ۱۳۰۰ / ۱۹۳۷ من القول ان الظروف التارخية الواقعية الي قسمت العام العر بي الى بلدان مستعمرة 
وأخرى ستقلة أو أشبه بالستقلة تفرض على رجال اللهضة العربية أن ینطلقوا في بناه « الوحدة السياسية 
للامة العربية » من الاقطار العربية الستقلة > وأن لا یدخلوا في برنامج هذه الوحدة « الشعوب العربيسة 
الستعمرة » . وقد رأى ابن باديس متابعاً في ذلك بلا شك ارسلان - الذي وصفه بأنه ر اکر مدافع عن 
العرب و الاسلام في الغرب والشرق » وبأنه « رجل عمل ليس خيالي وسيابي جرب خبسير 2 
رای أن « المسألة العظيمة العظيسة » مسألة و الوحدة السياسية للامة العربية من الحیسط المندي ال 
المحيط الاطلنطي » > أي وحدة « شعوب الشال الافريي الصابة بالاستمار » وشعوب الشرق المستقلة 
( المملكة السعودية والعراق واليمن ... ) هي في الظروف القائمة متنعة لا يتصور تحققها »> وأن من الخير » 
مرطیاً ء طذه الشمزب الستممرة و آن تعمل کل واحدة منها ی داثرة وضمیتها ا عل ما یناسیها من 
الخطط السياسية الي تستطيع تنفیذها بالطرق العقولة الوصلة > مع الشعور التام بالو حدة القومية و الاديية 
العامة و الحافظة علیها والجاهرة با ۾ . أما وغيه الحاد بالابعاد. العربية الاسلامية الشخصية الز اثرية فقد 
تبلر في مسألة خاصة محددة هي « السألة الفلسطينية » وذلك في مقالة صارخة عيقة فضح فیها « تزاوج 
الاستمار الانكليزي الغاشم بالصهيونية الشرهة.» من أجل « قسم المسم العربي » وحط قدس الاسلام وسفك 
الدماء البريئة دماء أبناء « فلسطين الشهيدة » . أنظر من أجل هذه الحوانب من فكر ابن باديس : آثار ابن 
باديس : + ۱ » م ۲ » ص ۳۸۸-۰۳۸۲ ( نحن مسلمون وذى) » ۱ ۰ ۲ ۰ ص ۳۵۸۰-۳۵۲ 
( الحنسية القومية والحنسية السياسية ) » + ١‏ ۸۰ ۲ » ص ۳۹۷-۳۸۹ ( مسالة عظيمة بين رجلين 
عظيمين ) + ۱ ۰ م ۲ ۰ ص ۰۰-۳۹۸ ( الوحدة العربية ) ج ۱ ۲۰ ۰ ص ۰4۱5-4۱۳( فلسطين 
الشهيدة ) + ۱ ۰ م ۲ ۰ ص ۲۱-۱۷ ( محمد وص » رجل القومية العربية ) > + ۲ ۸۰ ۰۲ ص 
۷۱-۹ ( العرب في القرآن : ۱ ۳ ) .. الخ . اما من اجل التعرف على مجمل افکار ابن بادیس 
وعلى الحياة المقلية و النهضة الحديثة بالحزائر » فانظر « الدخل » الذي يقدم به عمار الطالبی ( آثار ابن 
باديس ) : المجلد الاول » ص ۱۵ - ۱۲۱ ص ۱۳۱- ۱۳۸ ( دعوة جمعية العلاء المسلمين از اثر بين 
وأضوها) + ۲ م ۲ ص ۷إ ۱۳۱ . 

(۱) آثار ابن بادیس » + ۱ » جلد ۲ »> ص ۲۱۷ ء و( الشهاب ) + ۱۲ »2 ۰۱۰ ص ۰۱۸ . 
(۱۹۳/۱۳۰۳) . 


1۰ 


الاصلاح فقد لزم في رأي ابن بادیس أن تتحقق النهضة بما هو « ذاتي » . ولذا فإنه 
یز بين ما يسميه ب رالاسلام الذاتي ) وما يسميه ب ( الاسلام الورائي ) . والاسلام 
الورالي هو الاسلام التقليدي الذي يؤخذ بدون نظر ولا تفكير ونما بحكم الشعور 
والوجدان أو المحبة العاطفية للآباء » فهو عاطل عن أسس الاعتقاد الكافية وهو مشوب 
بالبدع الاعتقادية والعملية . وأخلاق الإسلام وآدابه وأحكامه فيه مهملة » ولكنه مع 
هذا كله قد منح المتمسكين به القدرة على الصمود في وجه البلاء والموان وحفظ على 
الأمم الضعيفة ‏ وخصوصاً العربية منها  ١‏ شخصيتها ولغتها » وشيئاً كثيراً من 
الأخلاق الي تجعلها تفضل غيرها من الأمم ٠‏ كالعفة والطهر . بيد أن « هذا الإسلام 
الورائي لا يمكن أن ينهض بالأمم لأن الأمم لا تنهض إلا بعد تنبه أفكارها وتفتح 
أنظارها » والإسلام الورائي مبي على الحمود والتقليد فلا فكر فيه ولا نظر » . أما 
الإسلام الذاتي فمبدؤه الفکر والنظر والتمییز المدرك بين الحسن والقبيح» والبرهان 
والباطل » و لمته العقل والبرهان والشعور الوجداني » وبناء العمل على العلم 
بحيث يتفكر الإنسان في خلق الله ويدرك أن هذا الحلق مسخر له فيشرع في تسخ 
السموات والأرض لنفعته ول « تشييد صروح المدنية والعمران » . أما الطريق إلى 
الإسلام الذاتي فهو بلا نزاع التعليم » تعليم الأفراد والحماعات » البنين والبنات > 
الرجال والنساء ۲۱ . 

لا شك أن أفكار ابن باديس وانجازات « جمعية العلماء المسلمين الحزائريين » 
الإصلاحية تمثل إلى حد بعيد استجابة عملية تطبيقية لدعاوى محمد عبده ورشيد رضا 
الي أدارت الإصلاح على علة أحادية هي الر بية والتعلیم . ومع أن حمد عبده قد 
كان معروفاً تماماً ومقروء في أوساط العلماء الدينية في المغرب العرلي كله » - وهو 
قد زار الجزائر أيضاً واتصل بعلمائها  "1١‏ » ومع أن ابن باديس نفسه قد انهم تارة 
بأنه « عبدوي » وتارة أخرى بأنه « وهاي » إلا أن من ای أن يقال أن مشروعه 
الإصلاحي الأساسي الذي نجسد في نشر التعليم وانشاء جمعيات التهذیب والتعليم 
العرني والتدیات الأدبية والصحف و «الکاتب القرآنية » في أنحاء ابمحزائر كافة 
ابتداء من مركز دعوته في قسنطينة » قد جاء نتيجة للظروف التاريمخية الي مرت بها 
)١( 3‏ آثار اين باديس (مقالة و الاسلام الذاتي والاسلام الورائي : أا هش بالام ) > ج ۱ 
م1 ا ل > ص ۱۰۵ ۱۰۷ رییع الاول ۱۳۰۷ / 


فيغري ۱۹۳۸ م 
20 ل الطالبي ١‏ ( آثار ابن باديس ) » المجلد الاول »> ص ۳۳ وما.بمدها , 


a 


« اب اثر المستعمرة » » ولم يجىء نتيجة تأثر مباشر بأفكار محمد عبده . وابن باديس 
نفسه يصرح على كل حال بأن قراءته لحمد عبده قد جاءت متأخرة على مشروعه 

في الإصلاح » أما الإصلاح بدءاً من « النفس » ومن « تغيبر الذات » ففد انتهى إليه 
ابن بادیس من تأمله في الق رآن نفسه : « لا پغیر الله ما بقوم حى يغيروا ما بأنفسهم » » 
ومن ملاحظته للعلاقات الثقافية ‏ الاجتماعية بين « ابلزاثري الستعمّر » أو « القابل 
للاستعمار » وبين السلطة الاستعمارية الي رأت في جهل ابلزاثري وتضاژل 
«شخصيته) مرتعاً رحبا يقوي عم الستعمر على استئصال کل مقومات هذه الشخصية 
الي رأى أنه ليس فيها « القابلية للاستعسار » فقط » بحسب تعبیر ماللث بن‌ني » 
ولغا فيها أيضاً « القابلية للاحتقار » بحسب تعبير رفيق ابن باديس : الشيخ محمد 
البشير الابراهيمي ۲ , 


لكن الفكر الاصلاحي ١‏ « جمعية العلماء المسلمين اللخزائريين » يظل في كل 
الأحوال > وبسبب ظروف الاستعمار بلا شلك » رهين التفكير العلي الأحادي الذي 
رن حد بعيد كلا من محمد عبده ورشيد رضا والغرب والغلابيي وأرسلان » 
وهو التفكير الذي يدير النهضة والتأخر على علة « التعلم ) و « الب بية والتعليم 1 
المدعومين بالأخلاق . والحقيقة أن حدة هذا النمط من التعليل لم تنحسر بعض الاتحسار 
إلا بعد الحرب العامة الثانية » وحين نجم مفكرون لاحظوا أن « التعليل الأحادي » 
لا يكفي وأنه ينبغي على العكس من ذلاك بناء النهضة أو اتقام على أساس « تعدد 
العلل » : فإلى جانب العامل الديني العقيدي والعامل التر بوي الأخلاتي ينبغي أن يوضع 
العامل السياسى » والعامل الاجتماعى والعامل النفسی - الاجتماعي ؛ والعامسل 
الاقتصادي .آنا على مستوی التقرير الذهی E‏ بات 2 الشمول ) هو 
الذي يسمح لدى هؤلاء الكتاب بتحقيق التقدم . ومن هنا حرصوا على استنباط 
« منظومات » شاملة للإسلام » وانتقلوا من اشكالية التقدم القديمة الي كانت تدور 
في حلقة « التحلیل العلي »أو «التسويغ والدفاع ) أو « الإرشاد الحطاني ) » إلى مرحلة 
« التقریر الشمولي المثالي » ابتداء من النصوص الدينية السلفية نفسها الى تکشف في 
الآن نفسه عر, ارادة تغيير الواقع التقهقر . ومکذا نجد ظهور مولفات كثيرة » عند 
منتصف قرننا امحالي » تدور حول « نظام الاسلام » أو « روح الاسلام » أو « التصور. 


(۱) محمد البشير الابراهيني : عیون البصائر » القاهرة ۱۹۱۳ »ع ص 457 . 


“1, 


الاسلامي » أو « نظام الحياة في الاسلام » إل جانب مؤلفات فرعية تعرض هذا 
الحانب أو ذاك من « مكو نات النظام الإسلامي الشامل : النظام الاجتماعي » أو 
النظام الأخلاتي 5 أو النظام الاقتصادي ... الخ بحيث عکن القول أن جمیع و العلل 
الاحادية » الي أرجع إليها الفکرون السابقون آمر التقدم قد أدخلت في المنظومة 
الحديدة واعتبرت کل واحدة منها شرطاً مکملا" وضرورياً كبقية العلل الأخرى » 
في مشروع البناء . ويمكن القول أيضاً ان المفكرين الدینبین » «(صلاحیین » 
معتدلين كانوا أم « راديكاليين ثوریین »قد اتفقوا - باستثناء حالات نادرة جد 
على أن إصلاح ضمير الفرد وبناء عقله أو عقيدته العقلية » واتسامه عکارم الأخلاق » 
أو بتعبير آخر أن ١‏ بناء الفرد » هو الطريق المستقيم لبناء الجتمع » بحيث ينجم 
بالضرورة عن الإصلاح العقلي والأخلاتي للفرد إصلاح للمجتمع برمته . أما البادیء 
الأخلاقية الي توخاها هؤلاء المفكرون للإصلاح العام هذا فتدور على مجموعة من 
القيم السلفية المستقاة من الإس لام والقيم « العصرية » الي تضمنها الإسلام نفنه » وهي 
قيم تغطي دواثر ثلاثاً : دائرة الفرد » ودائرة المجتمع » ودائرة الدولة » وتدور ». 
كما نرى مثلا لدى الطاهر بن عاشور » على : الاعتدال والعدالة والمروءة والإنصاف 
. والاتحاد والوفاء والمؤاساة ( التكافل الاجتماعى )» والمساواة » والحرية» والعدل» 
و الدعقر اطية 3١‏ . ۱ 


ب ) إن هذه القيم الي عرضنا ها حى الآن هي قيم « ايجابية » في جملها › 
گی أنها تعكس فعاليات « بناء » أخلاقي ايجالي . لكن نة قيماً أخرى قد نشط 
الفکرون العرب المسلمون ني العصر الحديث من أجلها لا تدخل في عداد هذه و القيم 
الاجابية » بل تعكس » لاف ذلك تماما » فعاليات «سلبية » أو « هدمية » ليست 
مقصودة لذام! وإنما من أجل إعادة ثنظيم المجتمع وبنائه . وقد تراوحت هذه 
الفعاليات ما بين « التبرير الدفاعي » و «النقده الوجه . ولعل أهم السائل الاجتماعية 
الى دار عليها هذا النشاط الفكري هی مسألة «المرأة» : تحريرها أو (صلاحها » 
ومسالة « الرق الاجتماعى » ومسألة « التقليد والتفرنج ) ومسألة « التواكل والخبرية). 

ومن القضايا الاجتماعية المتأخرة الستجدة الي عابلها اصلاحیون مسلمون » کعلال 


(۱ عم الطاهر بن عادُور : اصول النظام الاجماعي في الاسلام» الشركة القومية النشر والتوزیع » 
توئس ۰۱۹۹6 ص ۰۳۰-4۲ ص ۱۲۳ وما بعدها » صن ۲۰۵ وما بعدها . 


ورد 


الفاسى في الغرب مثلا" » قضایا البغاء والعرف الجاهل وحماية العائلة والادمان على 
۱ السکرات والمخدرات ومشكلات الكهول وذوي العاهات ... الخ 2١١‏ . ولكل واحدة 
من هذه السائل الرئسية في العصر الحديث تاريخ . لکن تاريخ « مسألة المرأة » هو 
من غير شات أخطرها 3 فضلا" عن أن هذه المسألة ليست « زمنية عار ضة » وإنما هي 
دائمة مستمرة ذات وقع وواقع اجتماعي يومي لا ينتظر انحساره في مستقبل قريب . 
وعکن القول ان عناصر « إشكالية المرأة » الي تضمنتها أفكار رجال ونساء الحركة 
النسائية العربية الإسلامية ‏ وعلى الرغم من كل التطور والتغير اللذين اعريا حال 
المرأة وأوضاعها منذ نماية القرن الماضي حى منتصف القرن الراهن لم تنحسر 
كلها » لا بل ان بعض « جيوب المقاومة » لإصلاح أحواها أو تحريرها ما يزال ها 
وجود في بعض الأوساط الدينية الاسلامية . وعلى العكس من ذلك « مسألة الرق » 
مثلا" فإنه لم يبق منها إلا ذكريات نظرية « منعية » أو تحليلية تبريرية أو دفاعية ۳ > 
وذلك بسبب التطور الاجتماعي الكوني والحلي الذي اعترى العلاقات البشرية وألغى 
( رسمياً ) « الرق الاجتماعي » التقليدي وان كانت ضروب جديدة من « الرق 
الاجتماعي » لا تقل هولا” قد حلت محل ذلا الرق القديم . وأما التقليد والتفرنج 
والتواكل واببرية فأمور قد بت فيها منذ زمن محمد عبده ول تعد تستحق « التأريخ»» 
أما آثارها المستمرة فليست في حاجة إلا إلى المكافحة الثقافية العملية فحسب . 
لذا يكفينا هنا أن نجتزىء بالعناصر الأساسية لمسألة المرأة في العصر الذهي لهذه 
المسألة » كشاهد على الفعالية النقدية ‏ البنائية الأخلاقية الاجتماعية في الفكر العرني 
الإسلامي الحديث . 
ومع أن التأريخ هذه المسألة لا بعشل قصداً جوهرياً في هذه الدراسة إلا أن بعض 
« اللحظات » التاريية للقضية تبدو مفيدة لها بحيث ان إشارة عاجلة لها عکن أن تنير 
بشكل أفضل حدود المشكلة العامة . والذييمكن أن ينوه ههنا به هو أن «قضية المرأة» 
في الأزمنة العربية الحديثة قد مرت بثلاث «لظات » أو مراحل أساسية : الأولى 
. (۱) علال لفاسي : التقد الذاني 6 ص ۲4٩‏ وما بعدها ( الباب الرابع : الفكر الاجماعي ) . 
(۲) ینظر : السنومي : منع الاستر قاق بح الشريمة الاسلامية »> ۱۸۸۲ احمد شفیق باشا : 


: الرق .في الاسلام »© ۱۸۸۸ 4 هر مصطفی الغلاييي : الاسلام روح المدنية » وعباس ود العقاد : حقائق الاسلام 
وأباطيل خصومه » القاهرة 4 ۱۹۰ ( ! ) .. الخ . 


٤ 


الدعوة إلى « تربية المرأة ) » والثانية الدعوة إلى « تحرير المرأة » » والثالثة الدعوة إلى 
«إصلاح المرأة ) . ولا شك أن کل لظة وأو «مرحلة» من هذه اللحظات أو 
المراحل لا تمثل مسافة محدودة قد بدأتوانتهت لتفسح المجال لتاليتها وإنما هي مراحل 
قد ميز ت أو طبعت فترة معينة ولم عح مع انقطاع هذه المرحلة وإتما استمر حضورها 
بدر جات متفاوتة في هذا الوسط أو ذاك من أوساط المفكرين أو الکتاب الدينيين 
العرب > وذلك تبعاً لدرجة « المحافظة » أو « التجديد» أو «الثورة » في هذه 
الاوساط ‏ لأن هذا التباين في النظرة الاجتماعية يعكس التباين الماثل في مواقف 
« التربية » أو « التحرير » أو « الإصلاح » ذاتها . وعلی الصعيد النظري انعکست هذه 
المواقف في صورة كتابات اقناعية تعليمية مثالية أولا" » ثم في صورة « نقد راديكالي 
مثالي » ثانياً » وأخيراً في صورة « انتقادية واقعية » . آما على الصعيد العملي ا مشخص 
فقد انعکست خاصة في صورة ١‏ جمعیات نسائية » ذات مطالب نسائية عددة انصبت 
على «حقوق» الرأة نفسها على الصعيد القانوني » وعلی ضرورة انشاء مجالات اجتماعية 
عملية تحقق فیها المرأة فعالياتما الذاتية والعامة . 


والحق أن تربية المرأة ‏ وهي تمثل أولى الراحل الي مرت ا القضية في العصر 
الحديث ‏ ترجم إلى عهد مبكر نسب » أي إلى رفاعة الطهطاوي . فقد كان رفاعة 
أول من لس الحاجة إلى « التربية » » متأثراً في ذلك با شهد من أمر المرأة الأوربية » 
وخاصة الفر نسية > مما ذ كر شيعا منه في كتابه ( تخليص الابريز في تلخيص باريز ) . 
وقد حشد الطهطاوي في كتاب حاص طائفة كبرى من الملاحظات والشواهد والأدلة 
انقلية والعقلية من أجل تقرير وجوب تعليم المرأة وتسويغ عملها عند الحاجة 
الاجتماعية ۲۱۱ . وتي مصر بالذات الى كانت أول الأقطار العربية احساساً بالمشكلة » 
وني القرن التاسع عشر » أولى علي مبارك والشيخ مد عبده وعسدد من النساء 
المصريات النشطات. من أمثال عائشة التيمورية وزينب فواز > أولوا آمر تربية 
المرأة وهذیبها و تقر برحقوقها أهمية بالغة»ولا شك أن كتابات زينب فواز /١757(‏ 
١9١5 / ۱۳۳۲-۸۹‏ ) تظل من آبرز الأعمال النسائية عند نباية القرن التاسع 


١ (‏ ) رفاعة الطهطاوي : المرشد الامين في تر بية البنات و البتین» ( الاعمال الكاملة» تحقيق محمد عمارة . 
القاهرة ) 5 1 


flo 


عشر ومطلم القرن العشرین » وهي أعمال قد انتشرت في معظم الأقطار العربية 
الاسلامية حتى لقد آشار إليها معاصرها ابن الحوجه ابلزاثري إلى جانب دیوان 
عائشة التيمورية « حلية الطراز » » وشعر نخديجة المغربية الأسيوطية » وكتابات فاطمة 
ابنة المؤرخ الشهير أحمد جودت باشا ۲۳ . ومع أن حمزة فتح الله قد خصص 
في عام ۱۸۹۰ كتاباً لحقوق النساء في الاسلام - وهو كتاب نقلي تاريخي أدبي فقهي 
خطاني إلا أن من الحق أن يقال ان ما كتبه محمد بن مصطفى ابن موجه 
از اثري ۱۲۸۱ ۱۳۳۳-۱۸۵۶ / ۱۹۱۷ ) يعكس أكثر من غيره الصورة 
النظرية العامة لحادود قضية المرأة في هذه الرحلة الأولى » على الرغم من أن کتابات 
ابن الحوجه تمثل بالدرجة الأولى نظرة الرجل التقليدي إلى الوضوع » وأن من 
. الصواب التقرير بأن الرجل كان رغم كل شيء حريصاً على نشدان العصرية أو 
« المدنية » فيما ميل إلى الأحذ به إن في كتابه « الاكتراث ني حقوق الاناث » أو في 
كتابه التالي « الاب في أحكام الزينة واللباس والاحتجاب » ۳ الذي يعكس الروح 
نفسها والنطلق نفسه . ومع آذاینا موجه يصدر بالدرجة الأولى عن الظرو ف الاجتماعية 
المح ائرية ني السنوات الأخيرة من القرن التاسع عشر إلا أن هذه الظروف لا تختلف 
في الواقع كثيراً عن مجمل الظروف الي كانت تمر بها في المرحلة نفسها |المرأة في 
الأقطار العربية الأخرى : وبوجه أكثر نحديداً » ني الأوساط الدينية التقليدية المحافظة 
من هذه الأقطار . يضاف إلى هذا أن ابن الحوجه كان يتحرك » فكرياً » ي دائرة 
محمد عبده إذ هوالذي أدخل مجمل أفكاره إلى الحز اثر» كا كان ولوعاً بقراءة الکتب 
العصرية والمشرقية » وكان « يعرف الشرق كأنه عاشره مائة سنة » (4؛ لذا يمكن ؛ مع 
قدر من التحفظ غيز ذي بال » اعتبار أفكار ابن الحوجة مثلة تمثيلا " جیدا 3 0 
« التربية النسوية » في مسألة المرأة . 


ينعى هذا العام المجتهد على الرجال والنساء معا جهلهم ب « علم الدين » الذي 


(۱) محمد بن مصطفی بن الحوجه الحزائري : الاكتراث في حقوق الاناث » مطبعة فونطائ»ه 
وشركانه » الحزائر > ۱۸۹۵/۱۳۱۲ ۰ ص ۸۸ ۸٩‏ . 

(۲) حمزة فتح الله : با كورة الکلام على حقوق النساء في الاسلام » القاهرة ۱۳۰۸ / ۰۱۸۹۰ 

(۳) محمد بن مصطفی بن احوجه : اللباب في احکام الزينة واللباس و الاحتجاب ‏ مطبعة فونطانه » 
اطزاثر > ۱۹۰۷/۱۳۲۵ . 

(:) أنظر ( مدخل ) عمار الطالبي ! ( آثار ابن بادیس ) » الجلد الاول » ص ۳۵ . 


1۹۹ 


برادف من الألفاظ المحدثة لفظة « التمدن» » وهو لا یعتبر هذا اجهل سبباً في 
تعدي ناء عصره وتطاوفن على الرجال فحسب وإنما هو آیضاً لسبب فيما آل إليه 
الحال من « التشهةر 1 جمیع التقدمات العصرية ) ! ودو بعقد مقارنة بين « نساء 
المسلمين » و « نساء الافرنج » فيشكو من جل أولئك » إذ هن « يتطاولن على رجافن 
ویکلفنهم ما لا بطاق من الانفاق» ومنهن من لا تحبي زوجها ولا ترحب به ولا تبش 
في وجهه بل تعرض عنه ولا تجيب نداءه ولا متثل آمره . وفیهن من تشتمه وندعو 
عليه مشافهة » حى اضطر بعضهم إلى تأديبهن بالضرب زيادة على بذل جهده في 
اللعن والسب ». ويشي في مقابل ذلاك - على نساء الافرنج اللوائي «لا ينهجن مع 
بعولتهن ذلاث اانهج » ۲۱ . ولا یستخرب ابن انوجه هذه الحالة » فسبب التقدم الأدي 
عند نساء الافرنج راجع بکل تأكيد إلى أبن قد تغذین بلبان العارف » التالد منها 
والطارف » وبالعام الذي هوأ كل مهذب وأجل مؤدب لنفوس الأمم ومعدل الطباع 
والشيم » وهذا ما حرمت منه نساء المسلمين حيث أصبحن عاجزات عن مجارائمن ي 
أي ميدان أو الموازنة معهن عیزان » ويحيث بلغن من الحهل ومن « هضم حقوق 
آزواجهن » الغاية الصوی» فصار آغلب امتأهلين من رجال المسلمين لذلك في عناء 
کہیر وبلاء خطير » بهما عظم الشقاق وكثر الطلاق "۲۳ . ويشدد ابن الحوجه على أن 
عام الدین » المر ادف للتمدن : هو خر سبیل لتيديد احهل و حقیق ار الذي يتمثل» 
كا تدل عليه الصورة التار محية للإسلام » في « العلم ال و اسع والشرف الشامخ والعز 
الباذخ وال وة التامة والسطوة العامة والفتح المبين وااعمران والتمدین » . کا يشدد 
على أن طلب العلم ,الذي هو السبیل الأساسي لري لميئة الاجتماعية بأ کلها رجالا 
ونساء » هو فريضة على كل مسلم ومسلمة . لکنه بلاحظ أنه على الرغم من هذا الذي 
ا هذا الشأن « فقد بقيت النساء کمن لسن بمكلفات > حی صرن لا 
يفرقن بين الحلال والحرام » وان هن إلا کالبهام السارحة والأنعام - وما ذاك إلا 
لحهلهن بالكتابة الي هي مفتاح العلوم لكل قاصد ومتقدمة عليها تقدم الوسائل على 
القاصد . ومن المعلوم أن کل أمر لا يتم الواجب إلا به فهو واجب ۾ . ومع ذلاك فان 
يعض المسلمين پروون في الاحتجاج على تعليم الدساء حديثاً نصه : «لا تنزلوهن قي 


e ir 5 8 ۷ : 5‏ ۰ 0 ۹ 
الغرف ولا تعلموهن الكتابة وعلموهن سورة النور والغزل» . إن هذا الحديث غير 


(۱) محمد بن مصطفی بن اخوجه ۽ الا کتر اث ي حقوق الاناث » ص 14 ۰ 
۲( السدر السایق »> ص ۱۵ . 
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صحیح . وقد آشار الحققون إلى ذلك . « وكيف یصح ژقد كان في عهده ر ص ) 
معلمات للكتابة يعلمن النساء ؟ (. . ) وعلى تقدیر صحته : فالضرورات تبيح 
الحظورات » ولا پنکر تغير الأحكام بتغير الأيام ( . . ) وقد تقرر في الأصول أنه 
اذا تعارضت مفسدتان روعي أعظمها ضرراً بارتكاب أخفهما ( .. ) وبودي لو أعلم 
ما المرخص للمتمسكين بالحديث السالف في أن يعملوا ببعضه ويبملوا باقيه حيث 
أنزلوا النساء في الغرف ول يعلموهن سورة النور وحظروهن عن تعلم الكتابة » وهل 
هذا إلا تحكم نشأ عن غرض نفساني أو وسواس شیطاني | ويا ليتهم اذ منعوهن من 
تعلم الكتابة أدبوهن وفقهوهن امتثالا” لقوله تعالى ( يا أيها الذين آمنوا قوا آنفسکم 
وأهليكم نارا) : أي احفظوا ذاتكم ونساء کم وآولاد کم وأقاربكم من النار 
بالنصح والتأديب والتعليم (. . ) أي علموهم مكارم الأخلاق » ۲۱ . ان الذي نع 
التساء من تعلم الكتابة والقراءة لا حجة له سوى زعمه « أن النساء من طبعهن اللحيانة 
والفساد ولا شيء أضربين من تعلمهن ما ذكر » فإنهن لما كن مفطورات على ما 
تقدم كان حصوفن على هذه الملكة من أعظم ذرائع الشرور . أما الكتب فلا يقرأن 
منها إلا ما كان مختصاً منها بالعشق وحيل النساء ومكرهن . وأما الكتابة فأول ما 
تقدر المرأة على تركيب کلام بها فإنه يكون رسالة إلى زيد وأخرى إلى عمرو» . 
لكن الحقيقة ني رأي ابن الحوجه هي أنه ليس أمراً مسلماً أن يكون جميع النساء على 
هاته الصفات الذميمة : فضلا" عن أن مثل هذه الدعاوی هي من سوء الظنون»لأن 
المرأة الأصيلة العفيفة لاتكون على تلاك النعوت» وخحصوصاً إذا كانت تعلم ما جب 
عليها لله ولزوجها وأبويها وأقاربها . «فآما ان كانت فاسدة من طبعها فلا يصعب 
عليها اتخاذ عجوز بدل الرسائل » فان بعض العجائز الحاهلات هذه حرفتهن » ۲۳ . 
لا شك أن المرأة الأصيلة العفيفة تفضل الاشتغال عطالعة « الكتب المشتملة على أنوار 
التتزيل وأسرار التأويل » » وتربأ بنفسها عن أن تقعد مشتغلة بالقال والقيل والوساوس 
والأضاليل والتزيين والتزجيج والتكحيل والتحمير والحوض في الأحاديث الفارغة 
والمحرمة كالغيبة والنميمة والكذب والتفاخر والفضول والبحث عن أحوال جير انما 
ومعارفها وفيما يأكلون ويشربون ويلبسون ويفرشون ويفعلون ویترکون ! کا أنه 


. ۸4-۸۳ الصدر السابق » ص‎ )١( 
. ٩۰ الصدر السابق » ص‎ )۲( 
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لا شك « أن حصول النساء على ملكة الكتابة والقراءة وعلى الأدب والعارف آجمل 
شي ء بهن وهو أشوق لكل الرجال من الحسن والحمال» . بيد أن الغرض من تخريض 
العزائم على تعليم النساء لا يعي أن يبلغن حد الحهابذة من الرجال » « وإنما المراد أن 
تحصل المرأة على الواجبات الشرعية وحقوق الزوجة واتقان المياطة والنسج 
وااتطريز » وان يكون ها « الام بمبادىء بعض الفنون بقدر ما تصون به آمور منزها 
من النظافة وحسن الريب والتدبير وتربية الأولاد » لا ن الأمم هي الدرسة الأولى 
للأطفال » . آما الکتب الي يراد ها أن تقرأها فهي الکتب « الفيدة الحتويبة على 
“هديب الشیم والحض على الحاسن والفاعر وتعریف كل لوق ما يجب عليه لخالقه 
سبحانه لا المشتملة على ادارة الأقداح ومكايد النساء وأخبار العشاق » ۲۱ . 

ويخلص ابن اللحوجه إلى القول أن جهل النساء ليهوي بن أي مهاو مميفة 
ويجرهن إلى مفاسد كثيرة » ويحملهن على الاعتقادات الفاسدة كاتخاذ تائم للمحبة 
واتقرب إلى الحن بأنواع من التعظيم اتقاء شرهم وابتغاء خيرهم ... الخ . « ولكن 
لولا جهل الرجال وغباوتهم لما وصلت النساء إلى هذه الدرجة من ابلهل والزيغ 
والقلال فلا 


لقد انتبه ابن انلبوجه بلا شك إلى عدد من مشاکل ابلنسین الشخصية كا التبه 
إلى بعض أمراض المرأة النفسية أو النفسية ‏ الاجتماعية » ومع أنه قد ظن أحياناً أن 
المشكلة هي مشكلة الرجل لا المرأة » إذ ان حقوق الرجل هي المهضومة وان هاضمها 
هو المرأة بالذات .الا آنه ما لبث أن اعترف بأن المفاسد الاجتماعية والحرافات العقلية 
الي شكا من وجودها ني المرأة إنما ترجع إلى فساد الرجل نفسه أو إلى اهماله . 
وهو ني كل الأحوال قد حصر المسألة في داثرة ضيقة ولم ير منها إلا وجهها الشخصي 
أو المنزلي الحارجي » لذا اقتصرت اقتراحاته على جرد تربية المرأة وتعلیمها علوماً 
ومهارات لا تفيد إلا داخل هذا الاطار المحدود. وهكذا لم يستطع أن ينفذ ببصره. 
ارؤية « القيود » الي تکبل المرأة في واقعها الشخصي والاجتماعي » كا لم يستطع أن 
يتبين بوضوح العلاقة بين وضع المرأة في الجتمع وبين درجة تقدم هذا الجتمع أو 
تأخره . لا شك أنه أدرك أن تربية المرأة وتعلیمها هما مظهران من مظاهر التمدن » 


۱( المدر تلعب ).ص ۹۰-۸٩4‏ . 
(۲) الصدر تفه » ص ٩۳‏ . 
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قد استشهد من أجل بیان ذلك بوجود عدد كبير جداً من النساء العالات أو 
54 أو الشاعرات أو القاتلات ابان ازدهار الدنية العربية الاسلامية » كما أنه 
أدرك أن « جهل » المرأة علة في فسادها وفساد بنيها » > لكنه لم يدرك أن « بلهل » لم 
يكن إلا واحدا من فيود عديدة ترزح المرأة تحت ثقلها وأن المرأة ليست في حاجة إلى 
« تعلم القراءة والكتابة » وبعض الفنون المنزلية فحسب > وإنما هي في حاجة إلى 
« نخردر) كامل وجذري مخرجها من سلطة الرجل الظالمة ومن عسفه التاريخي الذي لا 
يطاق . ومن ناحية ثانية لم يدرك ابن الحوجه أن « تحرير المرأة » هذا هو العلة الحقيقية 
في تقدم الأمة وفي خروجها من حالة اد و والتقهقر . أما الذي اعتقد هذا كله فقد 
كان معاصير؟ لابن انوجه » عائداً من باریس هو : قاسم أمين » الذي يمثل المرحلة 
الثانية لقضية المرأ أة » مرحلة النقد الاجتماعي الراديكالي . 


والحقيقة أن قاسم أمين ( ۸۱۲۸۲ / ۵۱۳۲۲-۵۱۸۲۵ م )/ يكن ي 
أفكاره « النسائية » راديكاليا منذ البداية فإن بعض أفكاره الأولى يذ كرنا مباشرة 
بأفكار ابن انموجه الذي يبدو مع ذلاث أنه لم يقرأه . والذي يبدو هو أن علينا أن يز 
بين م رحلتين رئيسيتين مرت بهما تجربته في هذا الجال » مرحلتين لا يكاد يفصل 
بينهما فارق زمي ذو بال » لأن المرحلة الأولى منهما لم تستغرق أ كير من سنة واحدة 
هي السنة الي نشر فيها كتابه الأول ( تحرير المرأة ) عام 1849 6 أما المرخلة الثانية 
فقد جامت في السنة التالية » وکر دة فعل غضبية أو عصبية ثائرة بازاء الر دود القاسية 
الي عبر عنها السلمون التقلیدیون والي لم حل ٠‏ ن حامل بغيض ومن غياب کل 
منطق ديي وعقلي على حد سواء . ذلاك أن ردود الفعل الإيجابية الي جاعت من ع جانب 
کتاب من أمثال محمد رشيد رضا وعيد القادر المغرلي قد كانت قلبلة جدا إذا ما 
قورنت بعشرات الکتب والقالات الي كتبها « علماء آزهربون » أو کتاب دینیون 
أو تقليديون ذهبوا في دعاواهم مذاهب لا يستسيغها أي حس سلیم » وکان ها 
فضلا" عن ذلك آثر سىء ي نفس الرجل دفعه ثي از ۰ إل كتابة ( المرأة 
الحديدة ) » وهو کتاب لا علاك الباحث الدقق إلا أن يأسى. لما یعکسه من وقوع 
« انتقامي » في أحضان الليبر الية الغربية البورجوازية . لکن قدراً كبيراً من المسؤولية 
بقع بلا شك على عاتق الفکر الديي التفليدي الواقع ۴ أحضان العادات الاجتماعية 
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الرمنية المزمنة والمتجذر في أرض التاريخ الذي فقد تماما صلته بالحقيقة ۷ . ذلك أن 
أولئك الذين تصدوا لتجريح القضايا الي دافع عنها قاسم أمين في ( تحرير المرأة ) وي 
المرأة ابلديدة) ولتجربح شخص الكاتب نفسه لم يكونوا يدافعون في واقع الأمر 
عن الأحكام الدينية والمقررات النصية الي اشتمل عليها الإسلام نفسه لأن النظر 
الفاحص ني اشكالية قاسم أمين يثبت با لا يقبل أدنى درجة من الشلك أن الرجل - على 
الأقل في ( تحرير المرأة ) - ملترم تماما بهذه النصوص لا يخرج عليها أبداً ‏ ولنا 
كانوا يدافعون عن عادة اكتسبوها » عادة ذات رجع نفسي - اجتماعي خاص لم 
يكن عکنهم التحرر منها بسهولة كا آنهم كانوا مخشون النتائج الي يمكن أن تثرتب 
على عادات جديدة . لا شك أن موقف قاسم أمين ني ( المرأة الحديدة ) أضعف مما 
هو عليه في ( تحرير المرأة ) وذاث بسبب خروجه من دائرة المعطيات الملموسة - إلى 
دائرة التقريرات الحضارية والتمدنية الي لا يسهل التأكد من حقيقتها فضلا عن 
التأكد من نتاجها . ثم انه من احية ثانية بتبنيه لاشكالية المرأة الغربية بحذافير ها قد 
سهل اصابته بسهام النقد . ولقد يمكن القول ان الرأة المديدة ) هو الذي يستحق أن 
حمل عنوان ( نحرير المرأة ) لانه هو الذي تدور كل أفكاره وصفاته على مفهوم . 
الحرية والتحرير. أما کتاب ( تحرير المرأة ) نفسه فلم ترد فيه كلمتا « الحرية) 
و « الاطلاق » إلا مرات قليلة جد » وهو أجدر بأن يكون کتابا في ( تربية المرأة ) 
مؤسسا على منهج « الإصلاح » الذي تيز به حمد عبده ومدرسته . 

والحقيقة أن قاسم أمين قد تطور تطوراً ملموضاً في أفكاره . فهو قد بدأ منافحاً 
تقليدياً عاطفياً عن الإسلام والمسلمين بالاجمال لينتقل بعد ذلاك إلى الا صلاح‌الاجتماعي 
النسائي الذي مر كا أشرت سابقاً بمرحلتين عبر عنهما كتاباه المشهوران في المرأة . 


لقد بدأ قاسم أمين منافحاً عن الاسلام والمسلمين » وذلاك حين تصدى في عام 


(۱) من ابرز هذه الردود المبكرة - وهي كثيرة يصعب حصرها - : عبد المجيد خيري : الرفع 
المتين في الرد على حضرة قاسم امین » القاهرة ۱۸۹۹ ؟ محمد احمد حستین البولاقي : الحليس الائیس في 
التحذير عما في تحر ير المرأة من التلبيس » القاهرة ۱۸۹۹ ؛ شيخ الاسلام مصطفى صيري : قول في المرأة » 
المطبعة السلفية » ۱۳44 ه » وكتابان لطلعت باشا حرب : (تربية المرأة والحجاب ) و ( القول الاخير 
في المرأة والحجاب ) » وكذلك كتاب محمد فريد وجدي : المرأة السلمة » القاهرة (۱۳۳۰/۱۹۱۲) . اما 
الرذود في السحف والتقريظات فلا عد لهاء وصفحات ( الزید) و ( اللواء) حافلة بالتعليقات ». خاصة 
سنة. ۱۸۹4 . 
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۶ لكتاب الدوق دارکور ‏ : «مصر والصربون » فنشر كتابً بالفرنسية 
بعنوان : « الصریون » ۲۱ . وکان دارکور في کتابه عن مصر قد رأى أن الاسلام 
هو السبب الرئيسي في کل تأخر لاحظه في البلاد الاسلامية وخاصة في مصر . فهذا 
الدين لا حث إلا على العلوم الدينية وهو يحبذ لأتباعه التواكل وعقيدة القضاء 
والقدر » وكلاهما جديران بأن یصد هم عن كل ميدان عملي ويلقيا بهم في زوايا 
الحمول والعبودية والفاقة . وقد أعان قاسم أمين رداً على هذه الدعوى عن إيمانه 
عبداً التقدم وبأن مصر على الرغم من اللحهل والفقر اللذين تعاني منهما لا بد أن تتخطی 
العثرات الي تصادفها في طريق التقدم » مثلها في ذلك مثل فرنسا نفسها الي كانت 
في الماضي أسيرة اجهل والفقر والإقطاع > لكنها ما لبثت أن قهرت هؤلاء انحصوم 
حين قهرت عبودية المزارعين للاقطاعيين الذين كانوا يتحكمون فيهم کمتلکات 
لهم أو سلع تباع وتشتری » وحين قهرت طبقة النبلاء الذين كانوا بحتقرون التجارة 
والصناعة والعلم والفن . أما أن الإسلام قد وقف في وجه العلم فأمر غير صحيح . 
والصحبح هو أن ابلهلاء هم الذين أعاقوا تقدم الركب حين فسروا القرآن بحسب 
أهوائهم في عصور الضعف فتسربت إلى الدين أوهام وخرافات . وفضلا" عن ذلك 
كله فان أوربا الي تأخذ على المصريين والمسلمين الضعف والفقر والحهل هي الي 
تقیم قي سبیل تطورهم العقبات والسذود » والأيدي الأجنبية هي التي تعبث 
عصالهم من أجل مصا حها انماصة » والرعایا الأجانب هم الذين يعيثون في البلاد 
فساداً فتحميهم المحاكم المختلطة والامتيازات الأجنبية . أما السيطرة السياسية 
والعسكرية على البلاد فقد خنقت كل مشروع عمراني وسدت كل منفذ يصل منه 
الهواء النقي وأقامت الجصون الي تمنع التطور في جميع المجالات » وملأت الحياة 
بزيف الحضارة الأوربية محاولة أن “هدم بقية البناء الإسلامي والوطي » بحيث أصبح 
نحقيق التقدم مع قيود الأجني هذه كلها أمراً ممتنعاً . 


تلك هي الروح الي بدأ قاسم أمين بها حياته الأدبية العامة . غير أنه 
ما لبث أن أدرك بعد سنوات قليلة أن عدداً من الانتقادات الى وجهها ر الدوق 
داركور ) وغيره من الأجانب للمجتمع المصري ‏ وخاصة لأوضاع المرأة والعائلة في 


Le Duc d’ Harcourt, PEgypte et les Egyptiens, Paris, 1893; (1) 
Qasim Amin, les Egyptiens, le Caire, 1894 . 
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مصر لما ما يبررها تماما . ومن ناحية ثانية دفعه طول التأمل والعاناة الي خبرها » 

من خلال وقائع الحياة الاجتماعية الحزئية وبصورة خاصة من خلال عمله القضائي » 
إلى تعزيز الاعتقاد لديه بأن هذه الأوضاع هي حفاً خطيرة وبأن عملية تغيير ضرورية 

لا بد منها من أجل مبضة اجتماعية شاملة للأمة . أما وسائل التغيير عنده فقد كانت 

واضحة : علم بالدين واسع ۰ معرفة بأحوال العالم الحديث وبأحوال المرأة فيه » 
حس عملي وتشخيصي اجتماعي دقيق . 

وقد حدد قاسم أمين منذ البداية طبيعة التغيير الذي يرجوه كا حدد بسرعة خصمه 
الحقيقي ونصيره الحقيقي ني المعركة الي أزمع على خوضها . 
وأول شيء حرص قاسم أمين على اثياته هو أن احالة الاجتماعية الماثلة أمامه هي 

٠‏ مما ليس ي الطاقة البشرية تغييره في الحال : «إلي لست من يطمع في نحقيق آماله في 
وقت قريب » لأن تحويل النفوس إلى وجهة الكمال في شؤو نما ما لا يسهل نحقيقه » 
وإنما يظهر أثر العاملين فيه ببطء شديد ني أثناء حر كته الحفية . وكل تغيير بحدث في 
أمة من الأمم وتبدو ثمرته في أحوالها فهو ليس بالأمر البسيط » وإما هو مركب من 
ضروب من التغيير كثيرة تحصل بالتدريج في نفس كل واحد شتا فشيئاً » م تسري 
من الأفراد إلى مجموع الأمة » فيظهر التغيير في حال ذلك المجموع نشأة أخرى 
للأمة » ۲۱ . لكن ثمة شيعا لا بد من اثباته وهو أن «التغيدّر » قانون كوني شامل لا 
يفات من قبضته شيء » وأن التغير هو أيضاً شرط التقدم : تقدم النوع الإنساني في 
العقل وني الآداب وني العلوم . وليست حالة النساء الراهنة إلا ظاهرة من الظواهر 
الاجتماعية الي مألا إلى التغير » لا بل الي يفرض «الإصلاح » فيها بالضرورة » أي 
الى ينبغي تغيير ها بسبب العلاقة العضوية بينها وبين جمود الأمة وتخلفها . قد يكون 
هذا القول «بدعة». لكنها ليست في الاسلام وإنما في : العوائد وطرق المعاملة » الي 
ألفها المسلمون بسبب غزو أفكار الأمم القديمة وعادانها السالفة لحيامم . 


وهعی ذلك أن عملية « إصلاح المرأة » هي عملية تغيبرية في أرض العادات لا 
في أرض الدين » وأن الخصم الحقيقي لها هم أو لك التمسکون بالتقالید أو بالعادات 
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الذين یعتقدون أن قانون الکون لا يحري على هذه العوائد : « لم يعتقد السلم أن 
عوائده لا تتغير ولا تتبدل » وأنه يلزمه أن يحافظ علیها إلى الأبد ؟ ول مجرى على 
هذا الاعتقاد مع أنه هو وعوائده جزء من الكون الواقع تحت حكم التغيير والتبديل 
في كل آن ؟ أيقدر المسلم على مخالفة سنة الله في خلقه » اذ جعل التغيير شرط الحياة 
والتقدم » والوقفة وابحمود مقترنین بالموت والتأخر ؟ أليستالعادة عبارة عن اصطلاح 
الأمة على سلوك طريق خحاصة في معيشتهم ومعاملانهم حسبما يناسب الزمان والمكان؟ 
من ذا الذي يمكنه أن يتصور أن العوائد لا تتغیر بعد أن يعلم مها ثمرة من ثمرات عقل 
الانسان وأن عقل الإنسان يختلف باختلاف الما كن والأزمان ؟ » 23 . 

إن العادات والآداب مرتبطة ارتباطاً تاماً با حالة العقلية للأمة » وان « کل حر كة 
من حركات العقل نحو التقدم يتبعها حتما أثر يناسبها في العادات والآداب » » ولكن 
سلطان العادات أنفذ حکماً من كل سلطان وأبعد عن التغيير من المعارف والعلوم » 
ولذا نرى آنبا نتغلب دائماً على غيرها من العوامل والمؤثرات حى على الشرائع نفسها 
فتفسدها وتمسخها بحيث ينكرها کل من عرفها . ان عة تلازماً حقيقياً» تؤيده المشاهدة 
ويؤيده الاختبار التاريخي » « بين امحطاط المرأة و انحطاط الأمة وتوحشها » وبين ارتقاء 
| الم أة وتقدم الأمة ومدنيتها » . ولقد سبق الشرع الاسلامي کل شريعة سواه في 
تقرير « مساواة المرأة للرجل ؛ » فأعلن حريتها واستقلالها يوم كانت في حضيض 
الاحطاط عند جميع الأمم » وخولها كل «حقوق الانسان » » واعتبر ها « كفاية 
شرعية » لا تتقص عن كفاءة الرجل في جميع الأحوال المدنية من بيع وشراء وهبة 
ووصية ما لم تدركه بعد بعض النساء الغربيات » ووضع عنها أحمال المعيشة فلم يلزمها 
بالاشتر اك في الانفاق خلافاً لبعض الشرائع الغربية الي سوت بين الرجل والمرأة في 
الواجبات » وميزت الرجل في الحقوق . وهذا كله يدل على أن احطاط المرأة المسلمة 
الراهن لا عکن أن ينسب إلى أحكام الشريعة الإسلامية لأن هذه الشريعة قد اكسبتها 
مكانة جليلة في اميثة الاجتماعية . فمن أين اذن جاء احطاطها هذا ؟ لقد جاء من 
أمرين : الأول تغلب أخلاق الأمم الي انتشر فيها الإسلام » وعوائدها وأوهامها 
على هذا الدين الحميل » والثاني الاستبداد السيامي الذي ثبت لهذه الأخلاق والعوائد 
بين المسلمين . فان «أول آثر يظهر في الأمة المحكومة بالاستبداد هو فساد 
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الأخلاق»'١'‏ ۰ "كما أن الأمة الظلومة لا يصلح جوها ولا تنفع آرضها لنمو الفضيلةء 
وكذلك بقدر ما يكون الحكم السياسي مستبداًبالرجل مضطهداً له » یکون الرجل 
مستبداً بالمرأة مضطهدا ها . 

وقد انعكس هذا الاستبداد بوجه حاص في مظهرین اجتماعیین رئيسيين ؛ 
الأول « نقص تربية النساء » » والثاني « رسوخ عادة الحجاب » » کان نتيجتهما 
احطاط وضع المرأة الاجتماعي وتدهوره بصورة مروعة . 


أما تربية النساء فأمر لم يعد ثمة مايسوع التردد عنده أو الاقتصار فيه على « التدبير 
المتزلي » » ونما صار من الضروري أن تحصل المرأة مقداراً معلوماً من العارف العقلية 
والأدبية وأصول الحقائق العلمية والتاريخية ومبادىء الفضائل الدينيةوالأخلاقية بحيث 
تستطيع أن تقوم بوظيفتها في الهيئة الاجتماعية وني العائلة . أما في الهيئة الاجتماعية 
فان التعليم يسمح للمرأة بأن تشتغل في العلوم والآداب والفنون ابحميلة والتجارة 
والصناعة » فتجاري مجتمع الأحياء في الأعمال الحبوية وتستعمل مدارکها وقواها 
العقلية وابكسمية لتصير « نفساً حية فعالة تنتج بقدر ما تستهلك لا تعيش عالة على أحد 
ولا نحيا بعمل غير ها » وليكون من أثر عملها ازدياد الثروة العامة للأمة » فضلا غن 
أن يكون منه حل لمشاكل الحاجة والعوز الي يمكن أن تثقل كاهل بعض العائلات 
أو النساء اللواتي لا ظهير من . ومن شأن هذا ني كل الأحوال أن يعيد للمرأة حرية 
العقل والإرادة الي فقدتبا بسبب حكم القوة الذي أخضع الرجل له المرأة » وبسبب 
استبداد الرجل يحقوق المرأة استبداداً جعل منها لوقا ما كراً ومثلا" بارعا ومشخصاً 
قوياً يتوسل إلى أهدافه بالحيلة والخداع لا بالعقل والحكمة والنبل . أما في العائلة فان 
تربية النساء وتكميل قدراتبن العلمية والذوقية والأدبية تجعل من «المركتب لمنزلي » أي 
من الرجل والمرأة وجوداً متحداً متکاملا" ينساب فيه الانجذاب الغريزي» أي الحب » 
الذي علا حجانهما الروحية بهاء وحبانهما العقلية سناء . ثم انها تساعد المرأة على وضع 
ميزانية اقتصادية للعائلة وعلى ادارة التزل وترئيبه على نحو يحبب إلى الزوج الإقامة 
فيه بدلا من الفرار إلى الحلات العمومية . وفوق هذا كله لا بد من القول ان للأمهات 
النصيب الأوفر في صناعة تربية الأولاد ۰ لا شلك أن للعامل الؤرائي البيولوجي 
دور كبيراً ني خصائص الطفل » لکن جل الحصائص المعنوية المكتسبة تأنيه من 
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جانب الأم . فإذا لم تكن هذه حسنة التربية احرف الطفل في طریق الشر أو غلبت 
عليه طبائع الورائة الرذلة والاستعداد الحبيث . لذا كان تمذيب الاخلاق للمرأة 
أمراً أولياً يمكن تقديمه على التعلیم نفسه » وکان تعلیم البنات مقدماً على تعلیم الذ كور 
أنفسهم ۲۲ . 

ومع ذلك فان ثمة اعتراضاً ينبغي دفعه لأنه المانع الحقيقي الذي يحول بين المرأة 
والتعليم : هو الحوف من أن التعليم يفسد أخلاق المرأة . فقد رسخ في أذهان الرجال 
أن تعليم المرأة والعفة لا جتمعان » وزعم كثيرون منهم أن عقل المرأة ناقص وأمما 
مستعدة بطبيعتها للغش والخحيلة بحيث اما لو تعلمت لم يزدها التعليم إلا براعة في 
الاحتيال واللحدعة والمكر ! والحقيقة هى أن « المرأة الآن ناقصة العقل شديدة الحيلة » 
فعلا" » ولكن هذه الحالة ليست إلا آثراً من آثار ابلهل والاحطاط اللذين عاشت 
فيهما المرأة أجيالا” طويلة بسبب استبداد الرجل . ومعنى ذلك أن زوال هذه الحالة 
لا يكون إلا بإزالة سببها » أي برفع قبضة الرجل وبتعليمها . وأما أن التعليم يفسد 
أخلاقها فهذا ما ينبغي إنكاره وتشديد النكير. عليه . « فإن التعليم ‏ خصوصاً إذا 
كان مصحوباً بتهذيب الأخلاق ‏ يرفع شأن المرأة » ويرد إليها مرتبتها واعتبارها » 
ويكمل عقلها » ويسمح لا أن تفتكر وتتأمل وتتبصر ني أعمالها » وإن وقع أن امرأة 
تعرف القراءة والكتابة حادت عن الطريق المستقيم » وخاطبت حبيبها بالرسائل 
الغرامية > فقد وقع أن ألوفاً من النساء الحاهلات دنسن عروضهن » وكان الرسول 
بينهن وبين رفيقهن خادما أو خادمة أو دلالة أو جارة عجوزاً » . و « الحقيقة أن 
طهارة القلب في الغرائز والطبائع . فإن كانت المرأة صالحة زادها علمها صلاحاً 
وتقوى » وإن كانت فاجرة لم يزدها العلم فجوراً . وهكذا الحال ني اارجال (. . ) 
فأثر التعليم لا عکن أن يكون ضررا محضاً » ولا يمكن أن يكون منشأ حقيقياً لضرر . 
والمرأة المتعلمة تخشی عواقب الأمور أ كثر مما خشاه الحاهلة » ولا تقدم بسهولة على 
ما يضر بحسن سمعتها » حلاف ابلماهلة فإن من أخلاقها الطيش والحفة » . إن تربية 
العقل والأخلاق تصون المرأة ولا يصونها الحهل » كا أنها حير وسيلة لعرفة قيمة 
الشرف » وطرق المحافظة عليه . 

وأما أمر الحجاب - المعروف- فعجيب حقاً » فإن المسلمين یتسکون به مع 
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أنهم لیسوا مستحدئیه ؛ فقد كان موجوداً عند الأمم من قبلهم ودخل إليهم مع جملة 
ما دخل من عادات‌ما لبثت أن رسخت في أرضهم وثبتت . ذلك أن عادة إخفاء الوجه 
پانمار قد كانت عادة تأحذ بها نساء الیونان اذا خرجن من بیونین » وأبقت علیها 
السيحية في القرون الوسطی خصوصاً في القرن التاسع وحتى الفرن الثالث عشر 
تقریباً ۲۱ . آما الاسلام‌نفسه» من خلال نصوصه الشرعية » فلا يوجب هذا الحجاب 
أبدا : « لو أن في الشريعة الاسلامية نصوصاً تفضي بالحجاب على ما هو معروف 
الآن عند بعض السلمین لوجب علي اجتناب البحث فيه » ولا كتبت حرفا يخالف 
تلك النصوص » مهما كانت مضرة في ظاهر الأمر » لأن الأوامر الالمية يجب 
الاذعان لها بدون بحث ولا مناقشة . لکننا لا نجد نصا في الشريعة يوجب الحجاب على 
هذه الطريةة المعهودة » وإنما هي عادة عرضت عليهم من غالطة بعض الأمم 
فاستحسنوها وأخذوا با » وبالغوا فيها » وألبسوها لباس الدين كسائر العادات 
الضارة الي تمكنت في الناس باسم الدين » والدين براء منها » '"" . ولكن اتفق العلماء 
- مستدلین من آية ( قل للمؤمنين يغضوا من أبصارهم ...) وقوله تعالى : ( ولا 
يبدين زينتهن إلا ما ظهر منها  )‏ على أن الاستثناء في الآية يشتمل على الوجسه 
والكفين » بينما أضاف بعضهم إلى ذلك القدمين والذراعين كأعضاء ليست من 
الصورة الي ينبغي عدم كشفها . ويحتج قاسم أمين » للوجه واليدين خاصة » بما سبق 
أن احتج به السيد محمد صديق حسن خان بهادر » من القول ان الترخيص في ذلك قد 
جاء لأن الشريعة قد خولت للمرأة ما للرجل من الحقوق وألقث عليها تبعة أعمالها 
ابلنائية والمدنية ؛ فللمرأة الحق في إدارة آمواها والتصرف فيها بنفسها » فكيف يمكن 
لرجل أن يتعاقد معها من غير أن يراها ويتحقق من شخصيتها ؟ وبالاضافة إلى ذلك 
كيف يمكن لامرأة محجوبة أن تنخذ صناعة أو زراعة أو نجارة أو مهنة للتعيش منها 
إن كانت فقيرة 3 كيف ها أن تمثل أمام القضاء خصماً أو شاهداً إذا كان وجهها 
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مستوراً ؟ ... الخ . فإذا كان الأمر كذلك وإذا كانت النصوص الدينية وأقوال 
الفقهاء كلها تبيح للمرأة كشف وجهها وكفيهاء - وقاسم أمين لا يريد أكثر من 
ذلك 2٠١‏ فإنه لم يبق مسوغ على الإطلاق للإبقاء على الحجاب التقليدي » وم يبق بد 
من أن يستبدل به « الحجاب الشرعي » الذي نصت عليه الشريعة » لا الذي رسخته 
العادة وخوف الرجال من ١‏ الفتنة » ! لأن خوف الفتنة أمر يتعلق بقلوب الرجال 
الحائفين وليس على النساء تقديره ولاهن مطالبات ععرفته » و على من يخاف الفتنة من 
الرجال أن يغض بصره » كا أنه على من يخافها من النساء بأن تخض بصر‌ها - اما 
كنا أمر القرآن » إذ وجه الأمر بغض البصر إلى الفريقين على السواء » فليست 
المرأة بأولى من الرجل بتغطية وجهها أو بالتبرقع . وفضلا" عن ذلك كله فإن اضرار 
الحجاب الاجتماعية لا شلك فيها » فإنه مانع عظيم يحول بين المرأة وارتقائها » وبالتالي 
بين الأمة وتقدمها . ذلك لأنه يحرم الأمة من أعمال المرأة كنا يحول دون تربيةالأطفال 
تربية صاحة كاملة بسبب حجب المرأة نفسها عن التكمل العلمي و الا دی‌و الاجتماعی. 
وهو أيضاً مفسد لصحة النساء إذ يلزمهن القعود في المساكن ويحرمهن سائر أنواع 
الرياضة السمية والعقلية . أما القول أن « الحجاب موجب للعفة وعدمه مجلبة للفساد » 
فقول لا يمكن الاستدلال عليه » فضلا" عن أن فساد الأخلاق وصلاحها مسألة في 
غاية التعقيد ومرتبطة بعناصر متعددة مثل طرق معيشة الامة وهزاجها واقليمها وآدابها 
وتربيتها . وة أسباب كثيرة تحمل على الاعتقاد بأن المرأة الى تخالط الرجال تكون 
أبعد عن الأفكار السيئة من المرأة المحجوية» لأن «خاطر اختلاف الصئف» عند تلك 
آفل حدة منه عند هذه . وانه لأمر بدي « أن المرأة الي نحافظ على شرفها وعفتها 
وتصون نفسها مما يوجب العار وهي مطلقة غير محجوبة ها من الفضل والأجر 
أضعاف ما يكون للمرأة المحجوبة » فان عفة هذه قهرية » أما عفة تلاك فهي اختيارية 
والفرق كبير بينهما » . والقضية أولا” وآخراً هي قضية وجود التربية أو انعدامها ) 
فان حسن التربية واستقلال الإرادة يدفعان الضار الي-يظن أا قد تنشأ عن « تخفيف 
الحجاب » . وحسن التربية واستقلال الإرادة هما العايل في تقدم الرجال في كل 
زمان ومكان » والنساء أن يستطعن بناء رجال لهم هذه المزايا إلا إذا وصان إلى درجة 
من الحرية والإطلاق ‏ المؤسسين على التربية والتعليم أو على قوة العلم والعقل- 


(۱) قاسم أمين : تحرير المرأة » ص 6م . 
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تكفي القیام ببذه الوظيفة الاجتماعية الأساسية للامة . أما تخفیف الحجاب من حيث 
هو حجر آساسي ني هذا الطريق فلا يمكن أن يم دفعة واحدة وإثما بالتدريج : إني 
لا أقصد رفع الحجاب الآن دفعة واحدة والنساء على ما هن عليه اليوم » فإن هذا 
الانقلاب را پنشاًعنه مفاسد جمة لایتی معها الوصول إلى الغرض المطلوب » كا 
1 شأن في انقلاب فجائي » وإما الذي أميل إليه هو اعداد نفوس البنات في زمن الصبا 
إل هذا التغییر © فيعودان بالتدر يج الاستقلال » ویودع فيهن الاعتقاد بأن العفة 
ملکة ني النفس لا في اللوب يختفى حتفي دونه ابلسم ؛ ثم يعودن معاملة الرجال من أقارب 
وأجانب مع المحافظة على الحدود الشرعية وأصول الأدب تحت ملاحظة أوليائين . 
عند ذلا يسهل عليهن الاستمرار في معاملة الرجال بدون أدنى خطر يترتب على ذلك 
إلا في أحوال مستثناة لا خلو منها محجبة ولا بادية ! ) ۱ 


وجماع القول هو آن الامة نجتاز مرحلة احطاط » وان قانون التراحم في الحياة 
ہددها بالاضمحلال والفناء لأن تمدن الأمم الغربية يتقدم على كل ابلبهات في جميع 
آحاء السکونة» بينما الأمم الأخرى تراوح ي جهلها وضعفها . فإذا كان ثمة سبيل 
للنجاة من الفناء فهي سبیل العقل والعلم والاعتماد على النفس . لا شلك أن التأخر عام 
في المسلمين أين كانوا ‏ وهذا ما دفع جمهور الأوربيين وفريقا من اسمین أنفسهم 
إلى الظن أن سبب الاحطاط هو دين الاسلام نفسه ‏ لكن القيقة هي أن الدين 
الإسلامي الحقيقي م يكن » تار ميا » الا اكبر سائق للإنسان في طرق الترثي والتقدم » 
أما الذي كان بحق سبباً في الاتحطاط ومانعاً من الرقي فهو_وعلى وجه التحدید‌هذا 
الحايط من البدع والعقائد والعوائد والمحدثات الي ألصقت به وظن أنها منهءبينما 
هي في الحقيقة غريبة عنه . وحى هذا الامحطاط الذي طرأ على الدين ليس هو سيا 
لتقهقر المسلمين الراهن وإنما هو نتيجة لأمر آخر هو الحهل الفاشي ني المسلمين عامة 
رجالا" ونساء » الحهل الذي حل محل بحر العلوم الواسع » النظرية والعملية » اللي 
نشرها المسلمون مع دينهم والي لم تتوقف إلا بسبب ما رزیء به المسلمون من وقائع 
التتار وانقراض دولة الاسلام » وهي كوارث أرجعت المسلمين إلى حالة الحاهلية 
الأولى فباتوا عاجزين عن فهم حقيقة الذين حى انتهی الأمر بعلمائهم إلى الاعتقاد 
بأن الاشتغال بشژون العام والعلوم العقلية والدنيوية شيء لايعنيهم . وه صار منتهى 


(۱) المصدر السابق » ص ١١5‏ . 
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علمهم أن یعرفوا ني اعراب البسملة ما يزيد من غير مبالغة على ألف وجه » . أما 
العمل فأسقطوه محتجين بالقدر تضليلا” العامة واعتذاراً عن تقصيرهم » ومنافحين عن 
التقليد الذي ناضل ضده الشيخ محمد عبده داعياً إلى تأسيس العرفة على الحقائق العلمية 
والعقلية . وقد كان الشيخ عبده على حق » فإن العلوم العقلية والطبيعية جميعاً ضرورية 
لعلوم النظر والعمل الإسلامية » أي لاتوحيد والفقه» لأن العلم في الحقيقة واحد» وهو 
«يشبه شچرة ذات فروع وافنان تتصل بأصل و احد وتتغذى من جذر واحد وتخدم حياة 
واحدة وتتتج ثمرة هي معرفة حقيقة كل شي ء في الوجود » ٩۷‏ . وعلی آساس هذا 
بمكن القول ان الق الصراح هو « أن اتحطاط الدين تابع لاحطاط العقول » وأن 
العلة الأولى الى هى مصدر غير ها من العلل الي حالت بیننا وبين الرتي هي اهمال 
اة في ارجال وق النساء معا . أما الرجال فلا اشکال ني آمرهم ولا 
الاشكال ني أمر المرأة الي ينبغي تكرار القول بوجوب تربيتها الحسمية والعقلية ؛ 
فإن الارتباط بين الرجل وأمه تام اذ هي التي تلده طفلاة أولا” ثم تصوغه رجلا 
ثانا . وإذا كانت العائلة هي أساس الأمة فإن المرأة هی ميزان العائلة وأساسها . 
وهذا كان تأخر المرأة وتقدمها في الرتبة العقلية ول مؤثر ني تقدم الأمة وتأخرها . 
لا شلك أن ارتقاء الأمم أو انخطاطها ینشاً من عوامل مختلفة متنوعة ؛ لكن من المؤكد 
أن « من أهمها ارتقاء المرأة » أو امحطاطها . لذا لم تكن « تربية المرأة من الكماليات 
لبي بنتظر بها مرور الأزمان ويجوز الابطاء ني اعداد الوسائل لها كما يتوهم كثير من 
الناس الذين يطنطنون بمزايا تربية الذ كور ويقد مونها على تربية الاناث وإثما هي من 
الحاجيات » بل من الضروريات الي مب البدء بها والعناية يتوفير ما يلزم لها من 
العدات . وهي الواجب اللحطير الذي ان قمنا به سهل علينا کل اصلاح سواه » 
وان اهملناه أفسد علینا کل اصلاح سواه » "' . 

ومع ذلك فان اصلاح حال المرأة لا يم عجرد التربية وحدها ولغا حتاج إلى 
« تکمیل نظام العائلة » > وذاك بإعادة النظر ني أهم السائل الي تمس حياة العائلة » 
أي الزواج وتعدد الزوجات » والطلاق » واقتراح حلول للخروج من « اشكالية 
الفقهاء التقليدية » الي أقامت بناء العائلة في الاسلام على أساس « اللغة » لا على ساس 


)21 المصدر السابق » , ص ۱۲۸ - والفكرة مستقاة من ( ديكارت ) . 
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«العی » ۰ فانحرفت بالقيم الاسلامية احرافاً خطیرا حفاً . فالفقهاء حين عرفوا 
الزواجبأنه « عقد يملك به الرجل بضع المرأة » وفهموه من خلال لفظية هذه الکلمات 
اتحدروا به بشکل مزر ووضیع وأسقطوا من حسابهم الآية القرآئية الكريمة رومن 
آياته أن خلق لکم من آنفسکم أزواجاً لتسكنوا إليها وجعل بینکم مودة ورحمة ) الي 
تعبر عن درجة من التمدن قصوی لم تدركها أية شريعة من شرائع الأمم . واستناداً 
إلى ذاك التعريف لم يكن مستغرباً أن يصبح الزواج « طريقة يستعملها الرجل في الغالب 
للاستمتاع بعدد من النساء یدخلن في حيازته دفعة واحدة أو على التعاقب ولا تجد 
فيه المرأة مزية ترضي نفسها» » کا لم يكن مستغرباً أن يصبح « تعدد الزوجات » 
عادة مربوطة ي الغالب بشهوة الرجل ولذاته الحيوانية 1١‏ على الرغم من أن الله قد 
خلق الإنسان من أجل أن يرقى على الدرجة الحيوائية طلباً لا أعد له من الكمال 
الانساني - لا يلتزم فيها كثيراً أو قليلا” بمبدأ « العدل » العسير الذي أفرتة الآية الي 
تبیح تعدد الزوجات . لا بل ان الفقهاء حرصوا على أن يفهموا من العدل » العدل في 
النفقة لا في الحبة . وكذلك فعل الفقهاء في مسألة الطلاق حين وسعوا من داثرته 
وسهلوا من وقوعه بأن ربطوه بمجرد «التلفظ » بكلمة (طلاق) أو بحروف (طلاق) 
بحيث صارت المسألة لغوية في مبدثها : يأني اللفظ آولا" ثم يتبعه الأثر الشرعي » 
فامتلأت الکتب بالاشتغال بفهم الكلمات المشتقة من ( الطلاق ) ما عکن أن يكون 
مفيداً للغة لكنه لا يفيد مطلقاً علم الفقه بشيء . لذا لزم هجر هذه التزعة اللغوية أو 
اللفظية الي أولع بها هؤلاء الفقهاء من أجل أن يستبدل بها نظام فقهي قام على العی 
أي على « النية » و « القصد » » فلا يعول في حالة الطلاق إلا على « النية » المصرح يبا 
أمام «شهود» . کا يلزم استصدار قوانين تضیق حدود الطلاق وتضبطه وترفع 

١ (‏ ) لم يتر دد عبد القادر عوده في الذهاب الى ان علة اباحة تعدد الزوجات في الاسلام ترجع صراحة 
الى « واقعية » الدين الاسلامي واستجابته العملية الرغبة الغريزية الحنسية القوية عند الرجال ( القانون اب مناي 
الاسلامي مقارناً بالقانون الرضعي » ص ۲ه - ۵0 ). لكن هذا التفسيرم انمي » لا يصلح في الحقيقة الا 
من طرف واحد» أي طرف الرجل. والحال هي أن الرغبة الحنسية الطاغية ليست خاصة الرجل وحده » 
فلو كانت هي السبب الحقيني لإباحة تمدد الزوجات لا تسعتهذه الاباحة لتسوغ و تعدد الازواج » للمرأة 
الواحدة . لكن الشريمة عادلة ولا تظلم احداً ‏ لا المرأة ولا الرجل . لذا كان التفسير انمي ساقملا و 
يكن هو التفسير الواقعی اذ الاقرب الى الواقعية أن يقال -مثلا » لا تقريراً - ان العلة ( ان | يكن ثمة 
مندوحة عن البحث عن علة ) ترجع الى اعتبارات ديموغرافية أو اجبّاءية أو شخصية خالصة ء أي بالاجال 
الى حالات من « الضرورة المطلقة » تحددها الظطروف . 
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الظلم عن المرأة بأن غنحها حق الطلاق من خلال العمل عذهب غير مذهب ( الحنفية) 
أو مع العمل بهذا المذهب ولكن بشروط تضعها المرأة نفسها عند الزواج ويكون ها 
عوجبها أن تطلق نفسها مى شاءت أو نحت شرط من الشروط . 

تلك هي المبادىء والحدود الي منها انطلق قاسم أمين وعندها وقف في « تحرير 
المرأة » . ومن الحلي أنها لا تخرج في قليل أو كثير عن الحدود الشرعية الأصلية للإسلام 
ونما لا تثير فينا » اليوم » إلا الشعور بالحق والعدل . لكنها في الواقع » وت مطلع 
القرن الحالي » قد بدت للمسلمين التفلیدیین بدعة خخطيرة وخروجاً عن تعاليم الدين 
لا يغتفر . والحق آنا لا تزال حى يومنا هذا تبدو للتقليديين كذلك . وما يزال اسم 
قاسم أمين يمثل حى اليوم لدى بعض المسلمين رمز الانعتاق من الدين والخروج عليه. 
وکا سبقت الاشارة كانت الردود على ( تحرير المرأة ) عنيفة قاسية » وأعنفها كان 
من غير شك تلك الي جاءت من أوساط العلماء الأزهريين الذين شددوا النكير على 
الكتاب وصاحبه وانهموه بالتحلل من أحكام الشريعة » وبالتنكر للمدنية الإسلامية 
الي تمثل « عوذج الكمال البشري » » وبالانحشار في زمرة « مقلدة الغرب » . لكن 
هذه الردود لم تتن قاسم أمين عن دعواه » والأرجح أنها قد أثارت حفيظته لأن 
استجابته العنيفة الغاضبة تکشف عن ذلك . كما أن العبارات والألفاظ الى استخدمها 
في هذه « الاستجابة » توحي بهذا تماماً . ويمكن القول » بلا تحرج كبير » ان قاسم 
أمين في الکتاب الذي وضعه لرد المجمة ولتسويغ دعواه تسويغاً عقلانيا طبيعياً -- بعد 
. أن اعتبر أن وقوف الدين إلى جانبه هو أمرمفروغ منه تماماً . قد رغب في أن ينتقم 
لنفسه باغاظة خصومه : لفظیاً ومعنویاً . فهو لم يتردد في السخرية من « حضرة العام 
العلامة » الذي انتدبه فقهاء الأزهر للرد عليه والذي ۸ يطلع « على تاريخ من التواريخ 
ولا سفر من الأسفار ولا خبر من الأخبار » » كا أنه هجر هجراً غير جميل عبارات 
( تحریر المرأة ) المعتدلة الي تكلم فيها على « تخفيف الحجاب » و « استبداد الرجل 
بالمرأة » و « تعليم المرأة وتربيتها » ليستبدل بها أو ليضيف إليها عبارات مثل بطلان 
« حق ملكية الرجال على النساء » أو ضرورة « تمزيق الحجاب وعو آثاره» » أو 
« سجن النساء ) و « سلب حريتهن » ... الخ . وعلى الصعيد العنوي » دفع قا 
أمين موقفه من المدنية الغربية في طريق راديكالي جديد » منكراً أن تكون المدنية 
الإسلامية « موذج الكمال البشري » » ومقللا” من شأن الاسهامات الإنسانية لحذه 


AY 


المدئية » ومعلیاً من شأن الدنية الغربية على نحو لا يخلو من الشطط . آما قضية المرأة 
فقد ربطها صر احة لا باشكالية المرأة الغربية فقط » وإنما باشكالية المدئية الغربية نفسها. 
فبعد أن كان صرح في ( تحرير المرأة ) بانه يطلب تخفیف الحجاب لاغراض اجتماعية 
مباشرة تتعلق بحياة الأمة وفنائها وليس لأنه ميل إلى تقليد الأمم الغربية في جميع 
أطوارها وعوائدها لمجرد التقليد أوناتعلق بالحديد لآنه جديد » فإنه يتمسك بالعوائد 
الإسلامية ويحترمها ويرى أنها مزاج الأمة الي تتماسك به أعضاؤها - فإننا نجده في 
في ر المرأة الحديدة ) يكشف عن أن مة سبباً مهماً هو الذي جعله « يضرب الأمثال 
بالأوربيين » ويشير بتقليدهم ويحمله على أن « يستلفت الأنظار إلى المرأة الأوربية » : 
هذا السبب هو أنه ليس مة دواء لمرض الأمة إلا بأن نري أولادنا على أن يتعرفوا 
شؤون المرأة الغربية ويقفوا على أصولها وفروعها وآثارها؛ فإنه من المستحيل أن 
يقع إصلاح ما في أحوالنا إذا لم يكن مؤسسا على العلوم العصرية الحديثة وأن أحوال 
الانسان مهما اختلفت وسواء كانت مادية أو أدبية خاضعة لسلطة العلم » ۲۱ » هذا 
فضلا" عن «أن نتيجة التمدن هي سوق الإنسانية في طريق واحدة وأن التباين الذي 
يشاهد بين الأمم المتوحشة أو الي لم تصل إلى درجة معلومة من التمدن منشؤه أن 
أولئك الأمم لم تد إلى وضع حالتها الاجتماعية على أصول علمية » ۱۳. ومع أن 
التمدن الاوري ليس خر محضا ‏ فان اللير المحض ليس موجوداً في عالمنا هذا 
لأنه عام انقص - إلا أنه « اللبير الذي أمكن للإنسان أن يصل له الآن » فقد أتم به 
شيئاً ما كان بنقصه وارتقى به درجة من الكمال . ومهما كانت هذه النتيجة صغيرة 
في جانب ما ينتظر للنفس الانسانية من الكمال فإنه ينبغي لنا أن نقنع بباء وعلى المستقبل 
أن يصل بأهله إلى ما هو أعلى منها » ۰۱۳ ومعی ذلك كله أن قاسم أمين لم يقف عند 
ابمانه بسمو مثل « الطبقة الوسطى » الي صرح عن اعجابه بها مراراً كثيرة والي 
أرا د توجيه «المرأة » المسلمة على غرار تسا ۰ » وام خعی ذلك إلى موقف 
حضاري ماثل تماما موقف فلاسفة الثورة الفرئسية وعصر التنوير - وهم أيضاً جميعاً 
بورجوازيون ينتمون إلى هذه الطبقة الوسطى -موقف قائم على مبدأ الايمان بواقعية 


)۱( قاسم آمين : المرأة الحديدة » مطبعة العارف بالفجالة يمصر + ۱۹۰۰ > ص ۱۸۵ . 
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« التقدم » أو ارتي هما يبدو في في الغرب حيث تظهر روحه في جميع ش شؤون الأمة 
جزئيها وكليها : في ااسکن والمطعم والملبس والباني والطرق وابمعیات والأفراح 
والما تم وأساليب التعليم والتربية والنياترات » واللاهي » وكذلك في الصنائع والتجارة 
والعلوم والفنون » وبالاجمال في جميع مظاهر الحياة العقلية والأدبية للأمة ١‏ . آما 
مستقبل المرأة المسلمة في تصور كهذا فسر مجهول » تماماً کستقبل الرجل : ان قاسم 
أمين بعيد تأكيد مطالبه النسوية ويحددها » بعد تقوية عقل المرأة بالتربية » في حقهن 
في حرية الفكر والعمل تماما كنساء الغرب اللواني يحاببن من غير شلك مشا کل متعددة. 
تسبب القلق لكن حلها لا يعضل لأن المدنية الغربية المؤسسة على الحرية الشخصية 
تتخطی صعوبانبا باستمرار وتكمل نفسها بنفسها بحسب المبدأ الذي تخضع له : مبدا 
« التغير التقدمي » الماثل ني مرور الزمان وانشاء المعارف والتربية والعلوم ‏ لذا لا 
مسوغ» في رأيه » لأن نهاب تأكيد القول بوجوب منح النساء هذه الحقوق « حى 
لو كان من المحقق أن يمررن في جميع الأدوار التي قطعتها النساء الغربيات » ! أما 
الراب عن سافل بسأل : إل فتهي هذه الأدوا ر الي تنتقل فيها النساء ؟ فهو « ان 
ذلك سر مجهول ليس في طاقة أحد من الناس أن يعلمه . وکا أننا نجهل ماذا يكون 
حال الرجل بعد مائتى سنة كذلك لا يمكننا أن نعرف ماذا يكون حال المرأة بعد مرور 
منه الدة . ولنغا عو كل یقین من أت واحد . وهو أن الانسانية سائرة ي طریق 
الکمال . ولیس علینا بعد ذلك إلا أن نجد السیر فيه ونأخذ نصيبنا منه » ۱۲۳ . 


لقد كان وقوع قاسم أمين في اشكالية التقدم البورجوازية الغربية سريعاً حقاً . 
صحيح أن المرحلة الأولى والقصيرة الي قطعها في ( تحرير المرأة ) قد انطوت على 
معظم عناصر نظرية التقدم لكنه لم يذهب إلى حد ربط المدنيات كلها محركة المدنية 
الغربية ومسارها كنا فعل في هذه المرحلة التالية » مرحلة ( المرأة ابحديدة ) . والحقيقة 
هي أن حماسته أو ايمانه بواقعة التقدم على طريقة فلاسفة التقدم الأوائل » وخاصة 
كوندورسيه » قد انطوى بلا شك » على حطر صريح يتمثل في وضع حد للبعد التاريخي 
العرني ‏ الاسلامي ٠‏ أما « الیبر الية » السرفة الى انطوى عليها مبدأ أفكاره الأخيرة 
فإنها تدخل المرأة المسلمة » من غير شك » في متاهة يصعب التعرف على نمایتها . 


(۱) قاسم أمين : المرآة الحديدة » ص ۲۰۷-۲۰۱ . 
(؟) الصدذر ننسه » ص ۱۵۵ . 


1۸ 


لذا كانت آفکار قاسم أمين تي حاجة إلى عين جديدة تنظر إلى مشکلتها البدئية بعيداً 
عن مفهوم « التقدم » التنويري منناحية- وهو ميدأ كاير الصعوبات عسير الضبط 
مشکول ني واقعيته - » وتقوّم قضية المرأة بعين المرأة لا بعين الرجل » أي بعين 
الحق والعدل لا بعين الحب والحمال . وقد كانت باحثة البادية : ملك حفي اصف؛ 
هي من أراد إعادة الأمور إلى نصابها » أي إلى اد الذي لم يلوثه كتات ( المرأة 
الحديدة ) عا اشتمل عليه من دعاوی انتهت ت ال حرفله ثيه لمر لاسام یا من 
بحیث كانت ترید ها ابر . 


كانت ملك حفي ناصف ( ۱۸۸۰/۱۳۰6 - ۱۹۱۸/۱۳۳۷ ) من الإصلاحيين 
القلائل الذین عتاز ون بعمق الحساسية و بقوة الشعور بالشخص ‏ وبالاستجابة لس 
الواقع . ولقد اعتقدت ( مي ) أنها تعرف حقآ باحثة البادية وقاسم. أمين حين قابلت 
بينهما قائلة : « باحثة ابادية تصلح كامرأة - وقيل ان المرأة آکتر تشبثاً بالماضي - 
وقاسم أمين يصلح كرجل » أي يرسل نظره أبداً إلى الأمام . هي تنیز بتحفظ من 
تشعب الأفكار الحديدة والآراء المستحدثة » وكلما خطت خفلوة التفتث: إلى الوزاء 
بت من أنمها تابعة السبيل الذي يربط الأمس بالغد . وكلما جاعت بتبدي لف التصتوص 
الاصطلاحية حاولت سبكه في قالب الاعتدال مع مر اعاة العادات المألؤفة ما أمكن . 
هي كثيرة التحذر ني اصلاحها » عملية متواضعة في مطالبها لا تيتعد فترآ واحداً عن 
حدود بيثتها وان حامت فوقها إا أوتيت من شجاعة وذكاء . إلا آنك حينما تسمعها 
صارخة » کثیرآ ما تظن أنها تفعل لتؤكد لك أنها غير خائفة ( . .. ) أما قاسم أمين فلا 
يصرخ ولا يخاف ولايرتعشء في فكره مقدار الكمال الكائي لاختطاط النظريات > 
وني أصالة رأيه وحزمه من الحدارة ما يحول النظريات إلى ما یبلاق أ بل هي. 
الواقع بعينه . وله جناحان يدفعان به إلى نقطة ادرا كية يشرف منها على الاضي. 
والحاضر والمستقبل وعلى جميع البيئات والأمم والتواريخ » "۱ لك اندي ني 
أن ما رأته مي بعين المرأة : كال الفكر النظري » أصالة الرأي والحزم ؛ استشراف 
المكان والزمان » تحويل النظريات إلى واقع + > م يكن منها الا تجريدا ما ذا ريجع: 
ذاتي حاص لا أكثر ولا أقل » لان جناحي قاسم أمين سين ابتعدا عن الواقع الذي 
00 النسة مي : باسثة البادية » بحث انتقدي » مطبة المقطف إمصر ۰ ۱۹۲۰ + ص ۱۲۰ - 
1 . وه E‏ 


هخ 


لمسه ووعاه في ( حریر المرأة ) وحلقا بعيدآ أفقداه القدرة على التعامل من جدید مع 
هذا الواقع . وهذه الفضيلة بالذات » فضيلة القدرة على التعامل مع الواقع والشعور 
بأن ما يربط الإنسان بالواقع قدمان لا جناحان » هي على وجه التحديد ما تميزت به 
باحثة البادية . ولعل.سر حکمتها یکمن على وجه الدقة في قضية واحدة تتلخص ي 
الاعتقاد بأن قضية الإصلاح الاجتماعي > وإصلاح المرأة. بالذات » ليست في حاجة 
ان تقوم على أساس « نظرية في التقدم » » كا أن من العسف إصلاح المرأة من خلال 
الطرائق والأساليب الى خبرتها المرأة الأوربية في اطار التطور الذاني للمدنية الغربية . 
ان قضية المرأة المسلمة ليست في حاجة إلا إلى عملية نقد اجتماعي رصين للعادات 
والتقاليد » وال تربية المرأة وتعليمها » وإلى استصدار قوانين نحفف من ويلات 
الزواج والطلاق . أما رد مسألة التأخر برمتها إلى قضية « السفور والحجاب » كا 
يريد و المتفرنجة » فأمر جاف للصواب وللواقع . 


وعکن استجماع مواقف باحثة البادية في القول الها أولا” قد اتخذت في أمر 
الحجاب والاختلاط موقفاً وسطا بين « التقليد » و « التغريب » » وقامت بعملية نقد 
بتاء للزواج وويلاته ثانا » وأسقطت دعوى الربط بينالحجاب و السفورو بینالتقدم 
والاحطاط لدی الأمة » ثالث . 


آما قضية الحجاب والسفور فقد حددت موقفها منها بهذا القول : « واني » وان 
كنت رددت على النادین بالسفور وخالفتهم في كثير ما بذهبون إليه » فإني ۸ أقل 
قط بوجوب اتباع العادة القديمة في الحجاب بحذافيرها » نما أريد أن نوجد مذهباً 
وسطاً بين السفور الغربي والحجاب الصري القديم » بحيث لا يكون اختلاطاً يبعث 
على الشطط ويفنينا في الافرنج » ولا حبساً يضايق اسم والعقل ويضيع المصلحة (. .) 
فإذا نا لت المنادين بالسفور فلأنهم متسرعون يريدون أن يقلبوا الكون دفعة واحدة 
ولا يتريثون لنيل بغيتهم بالتدريج » وأكثر هؤلاء من الشبان المتفرنجين الذين يرون 
كل شيء غربي حساً لحض كونه غربياً » ولم تحنكهم التجارب فیعلموا أن الانتقال 
الفجائي من حال لضدها شديد الضرر وخيم العاقبة ولو اتبعوا الحكمة وسلكوا مسلك 
الحذر بأن ارتقوا لمذهبهم درجة فدرجة ما صعب الانتقال إليه وما لقوا من معارضة 
کالي لقوها (. . ) وأجدني ميالة إلى الاختصار في هذا الموضوع لأني كتبت فيه 
مراراً . ومذهي فيه معروف » ألا وهو : تربية الفتيات على آداب الدين والفضيلة 


A٦ 


وتخفيف وطأة الحجاب عنهن ما دمن لم یتزوجن حى يتسى الشباب رژیتهن . 
ولكني أشترط دائماً وني كل حال أن يكون مع الفتاة حرم تسترشده ونخشاه . 
وبالحملة : أريد تعويد الناشئات السفور إلى الحد الذي يبيحه الدین‌الاسلامي‌الشریف 
بغير شطط في تأويل معناه.آما الاختلاط الغري بلا حد ولا قيد وابعري وراء 
الخلاعة والتهتك فمما لاأوافق جماعة المتفرنجين عليه أصلا" » وكفى أنه مذموم عند 
اهله فما بالك عندنا » ۲۷ . ومع أنها حرص على أن تؤكد بأنها ليست ١‏ قاسمية 
متطرفة » ولا هي « من يرمين إلى تقليد الفرنجة » إلا أنها تتفق مع قاسم أمين . صاحب 
(تحرير المرأة ) على الأقل في أن « السفور والحجاب ليسا من المسائل الي يمكن 
إبرامها من يوم أو مقالة + » وأن مسألة الحجاب « يستحيل أن نحل الا من نفسهاء لأنها 
كالثمر لا ابان لانضج » » وهي لم تنضج بعد . وفضلا" عن ذلك فإنها تدرك » أكار 
مما يدرك قاسم أمين » أن موقف الرجال السفوريين التحمس هو مما ينبغي أن يؤخ 
حذر كبير > وهي تخاطب الرجال قائلة : « نحن نعلم أن هذا الحجاب أن يدوم » 
ولكن ليس هذا أوان السفور لأننا غير مستعدات له » ونفوسنا ركب فيها أن تنتقب » 
ونفوسکم لا تصلح الآن لاستقبال هذا السفور بالرضاء. فخذوا بأيدينا للعلم والتربية؛ 
ولا تأمروا بالبر وتنسوا أنفسكم » 2 . كا آنا لا تکل من تكرار القول : « قوموا 
آخلاقکم وأصلحوا من أنفسكم فان فسادكم أدعى الأسباب إلى نحجبنا » ۴۱ . ولقد 
عکن أن يتبادر إلى الذهن أن ثمة تناقضاً بين سك باحثة البادية ب « الحجاب الشرعي » 
أو « السفور المقيد » وبين تبنيها لفكرة « التدريج » القاسمية المبكرة في مقابل فكرة 
« الانتقال الفجائي » الي یأخذ بها السفوريون المتفرنجة » بحيث يعي هذا الموقف أن 
باحثة البادية ترضى » ولكن على المدى البعيد » بالسفور الغرني » فتتعرض بالتالي 
لانقد العنيف الذي وجهه « الشيخ مصطفى صبري » مثلا" لفكرة « التدرج » المموهة 
الي لا تقل خطراً في رأيه عن فكرة الانتقال الفجائي .من حيث إن الفرق بينهما ليس 
في النهاية الا فرقاً في المدة اللازمة للانعتاق من الشريعة » اذ « ليس التدريج في السفور 

)١( <<‏ آثار باحثة البادية (ملك حفني ناصف ) : جمع وتبويب مجد الدين حفئي ناصف + الموسسة 
المصرية العامة » ۰۱۹۹۲ ص ۲۸۳-۲۸۱ (مقالة المرأة والحجاب) . 


(؟) المصدر السابق » ص ۲۷۹-۲۷۸ . 
(؟) المصدر نفسه » ص ۲۷۸ . 


AY 


ولا الاستعداد له الا تدرعجاً في الفسدة والا استعدادا لا مجر إليه » ۲ " . لکن الحقيقة 
أن هذا النقد-وإن كان بعکن أن ينطبق على ما بستشف من أفكار قاسم أمين التأخرة» 
إلا أنه لا يتطبق عل موقف ( الباحثة ) » فإن التدريج الذي تتحدث عنه هو التدريج 
في :الانتفان من العادة المتحكمة الي تتمثل في الحجاب التقليدي » إلى « السفور القید » 
الذي يقرره الشرع . وإذا كان لقوها » « نحن نعلم أن هذا الحجاب سيزول » » ون 
الیجات کالشمر له أنان للنضج »س من معی » » فليس هو على كل حال التسليم أو 
الرضئ بصورة مقبلة « غر شرعية ) للحجاب ؛ وإثما الاحساس بأن خطر المدنية 
الغربية._الذاهم. .يمكن أن يبلغ في الى تقبل درجة من التأثير » يصعب على المجتمع 
المصري -الإسلامي: أن يتغلب عليها ويعسر على الحجاب مهما كانت صورته مقاومته 
طالما:أن الجتمع. عار :من التربية الصاحة والفضائل الدينية القوية الثابتة . 


ولعل :هذا الشعؤر.هو الذي دفع باحثة البادية إلى النضال عن فكرة عزيزة عليها 
هئ أن:التقدم والتأنخر' للأمة ليسا مرهونين أو مرتبطين عضوباً بمسألة الحجاب » وأن 
مواد ا يا جك اس و ب ا 
وعند.هذه النقطة .بالذات تبتعد باحثة البادية عن قاسم أمين ابتعاداً عظيماً مبقية 
هيال عل آم ار تقول :نا ريه ان فته ال نی 
بجی خروا ها سجداً ؛ فتعليلهم ني هذه المسألة من الغر ابة عکان . یقولون : ان الامة 
المصرية متأخرة في الفنون اللحميلة » متأخرة في الآداب القومية» متأخرة في كل شي ء . 
نعم نحن نعترف معهم بذلك » ونسعى ونجد ني ازالته . ولكن أليس من الدهش حقاً 
آن تعزو و ذلك التأخز الحجاب ؟ ».وتضیف قائلة : مم تكن براهين هذا الفريق 
التفرنجت وهي مدفوعة من نفسها - بأغرب من قول أحدهم أنه يحمر حیاء ويرتعد 
فلا" اذا تذاكر :بائسة مصرية » وأنه تأخذه الرأفة وحس في قلبه بالعطف على بائسات 
أورباالأنه لم يدفعهن:للسقوط إلا الحوع . باه أيمكن أن تبلغ عبادة المصري للأوربيين 
إلى كر من: هذا اليك ؟ وكيف للغريب أن يعلم سرائر الرأتین البائستين الأوربية 
والمصرزية:؟ إلا أن الأولى وجدت من قلم فكتور هيجو خير مدافع عنها » في حين أن 
الع اق E ١‏ و لجال ارما واااو 


(۱) مصطفى صبري ( شيخ الاسلام للدولة العّانية سابقاً ) : قولي في المرأة » المطبعة السلفية » 
4 ۱۳۵ ه)؛ ص ۲۵ . 


AA 


بالشرف وینتحلون من فساد أنفسهم آعذاراً على ابلوع والمرض 9306 .ان من 
يقرأ مقالات هؤلاء المسبتّحين بحمد الأوربيين درى أ: سم عار ليم 
في کل شر آتوه حنی آم لیعذرون بائسانيم على اراقة ماء ۳ ۰ ولکنهم 
لد من لك رون الى کل شي في وله سم بین المت ۰ ویعزون تأخر 
مصر الادي والأدي إلى النقاب ! أترى لو كنا سافرات يوم ضرب الاسكندرية 
بالقنابل أكان يرتد على أعقا. بهم المحتلون ؟ وهل كان ینفع اشراق وجوهنا في تبرئة 
مظلومي دنشواي ؟ قد حجابنا مؤخرآً نا بعض الشي ء ولکن لا يصح نسبة 
کل تأخر له » وإلا فإن الأمم الغربية كلها سافرات فلماذا تجد احداهن راقية جداً 
والأخرى منحطة إلى الدرك الأسفل ؟ ان تربية المرأة وحدها عليها مدار فلاحها » 
وهو من أهم الأسباب لاعلاء ENE‏ يها في ذلك الاعلاء . ألم تكن 
٠‏ نساء الأتراك المتنقبات أمهات لأولئك الأحرار الذين هزوا قلب العمور وقلبوا 
السلطنة العثمائية رأساً على عقب ؟ نعم كن متنقبات ولكن تربيتهن القوميسة غير 
تربيتنا ( . . ) فالمرأة ها أكبر يد في ترقية الأمم أو تأخرهاء ولكن المدار على تربيتها : 
تربية نفسها وتربية عقلهاء وتربية جسمهاء والأولى أهمني نظري لأنها عماد الأخلاق . 
آما التنقب والسفور فلا يعدمان أثراً في تكوين أخلاق الأمة » ولكنهما ليسا كل شي ء 
كنا يتوهم جماعة المتفر نجين ۳ . فتربية المرأة لا سفورها إذن هو الذي له الدجل 
الأكبر ني تقدم الآمة » وبديبي أن الحجاب الشرعي إذا كان مدعوما بالأخلاق لا 
يمكن أن يقش عالقا في وجه الثربية . ۱ 
لكن عملية نقد مشخص لنظام ا 
جوهرية وضرورية للإصلاح الاجتماعي . وباحثة البادية م تقصر ي ذلك فهي. ۸ 
تكتف بتقديم اقتراحات عملية لنرقية أحوال المرأة ۱۳ - كا سبق أن فغل محمد عبده 
وقاسم أمين ‏ كا لم تکتف » بما كتبته في ( ابدريدة ) بعنوان (النسائيات ) بالدعوة 
ال و شیف و يلات الزواج على قدر الامكان » » ولا آولت.السائل التصلة. بطريقة 
الزواج وبتعدد الزوجات والضراثر وبسن الزواج والثبرج النوي » فضلاعن 
أخلاق الرجال والنساء على حد سواء» اهتماماً ناقداً على درجة عالية جداً من الشاسية 


(۱) الاشارة الى شخصية ( کوزیت ) في ( البؤساء ) . 
(۲( آثار باحثة. البادية »> ص ۲۷۵ -- ۰.۲۷۸ 
( ۴ ). آثار باحثة البادية » ESR‏ 
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والعمق والدقة . ولقد وصفت وصفاً بارعا «مبادیء النساء » الأربعة ( عدم الثقة 
بالزوج أوالغيرة العمياء » بغض آفارب الزوج أو الأثرة » الباراة والاسراف » 
سرعة الغضب والتهديد بالفراق) » ومساویء الرجال البارزة الطمع في مال 
الزوجة » الظلم » ازدراء المرأة واحتقارها ) 2١١‏ . فكان ذاث منها اسهاماً اجتماعياً 
مشخصاً » حقيقياً في طريق بلوغ القصد الذي نصبته لنفسها . كما كان مثلا” حياً 
دائما لما عکن أن تتوجه إليه أنظار السوسیولوجیین الباحثين منهم والراغبين في 
الإصلاح . 

بيد أن أبرز ما عثله اسهام ملك حفني ناصف یکمن في الحقيقة في هذه «الصورة 
النسائية » الي رسمتها : لا هي تقليدية ينفر منها المحدثون والمحدثات ولا هي تغريبية 
تقابل بالنقمة والتعريض والإنكار والشكوك . ولقد يمكن القول بلا إسراف اها 
الصورة الي تنشدها لنفسها المرأة المسلمة الحريصة على الاصالة والحداثة في عالم 
تغيرت فيه بلا شلك علاقة الإنسان بالإنسان وعلاقة الإنسان بالعالم . 

لقد رحلت باحثة البادية في عام ۱۳۳۷ / ٠41۸‏ - كسيرة الحاطر من غير 
شك - لكن معابحة قضايا المرأة بحثاً أو اصلاحا أو جدلا" ل تتوقف » وما كان ها أن 
تتوقف ' . أما العناصر الرئيسة للاشكالية فلم تحرز أي تقدم اذ هي تراوحت بين 
الطالب الي صرح بها قامم أمين واب جهو د النقدیة- البنائية الي أدلت بها باحثة البادية . 
وعکن القول ان ما حدث بعد هذين المصاحين قد كان امتداداً لحهودهما النظرية . 
ففي عام 1478/17 وعلى أثر اكراه الحجابيين للنساء » بمعاونة السلطة الدمشقية » 
على التحجب » نشرت نظيرة زين الدين في بيروت كتاباً تدافع فيه من جديد عن 
حقوق المرأة وبصورة خاصة عن حقها الشرعي والعقلي في السفور . وقد ذهبت في 
هذا الكتاب إلى أن « الحجاب يورث نصف الأمة الشلل » وأنه يحول دون تفوق 
الأمة وتقدمها » واعتبرت أن الوصول إلى أعلى سلم التقدم لا يكون إلا « بالصعود 


(۱) المصدر السابق » ص ۲۱۷ وما بعدها . 
( ۲ ) من بين الدراسات العلمية القانونية الي أثارئها القضية كتاب بارز لعبد الفتاح السيد » نشره 
بالفرئسية عام ۱۹۲۲ . بعنوآن : 
De 1668۵006 des droits de la femme 0325-16 mariage musulman‏ 
et praticulièrement en Egypte, Librairie de la Société du Recueil‏ 
Sivey, Paris, 1922.‏ 
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درجة درجة » وأن أول درجة من سلم الرقي هو السفور ۲۱ . وقد أكدت نظيرة 
زين الدین أن الشرع والدين يقفان إلى جانبها » ولکنها ما لبشت أن وقعت في عين ما 
وقع فيه قاسم أمين من إقامة علة رابطة احادية ومعلول بين السفور والرتي فحرصت 
على استخدام عبارة « العالم السافر الرائي » ۲۳۱ اشارة إلى هذه العلاقة الضرورية » حى 
لقد تابعت قاسم أمين في التقليل من شأن المدنية الاسلامية رائية « أن الأمم الي نبذت 
الحجاب أمم راقية في العقل والادة رقياً ليس للأمم التحجبة مثله . فالأمم السافرة هي 
الي اكتشفت البحث والتنقيب أسرار الطبيعة » وسخرت لارادتا العناصر كا 
تعلمون وتشهدون . أما الأمم المتحجبة فلم تكتشف سرا ول تسخر لاژادتبا عنصراً » 
وإنما تتغى عجد مضی وتقليد ها قديم » مستنيمة بذلك الغناء على الحمود » "١‏ . وقد 
كان جزاء تعرضها لما أورده مصطفى الغلايينى من عبارات انفعالية ناقدة لأخلاق 
لمرأة والسفور ني کتابه الإسلام روح المدنية ) “ أن خصها الغلابيني بكتاب رد 
فيه مطالبها ودعاواها بطريقة تقليدية لا تخلو من القسوة والعنف وذلك بعد أن عرض 
هذه المطالب والدعاوى عرضاً لا يخلو من الشطط والتجي ٩‏ مضيفاً إلى دحوضه 
للكتاب دعوى القول ان وراء كتاب السفور ( والحجاب ) عدة مؤلفين بينهم السلم 
الحغرائي والملحد والمعمم والمطربش والبرنط وسمسار التبشير والعلماني والسي 
والشيعي ۲۳ . فاتخذت هذه المشادة طابع « الفضيحة الأدبية » » وهو ما دعا مؤلفة 
( السفور والحجاب ) إلى تصنيف کتاب جديد ردت فيه التهمة وأنكرت الدعوى » 
وأودعت فيه كل الشهادات - وهي كثيرة جداً ‏ الي أثارها كتابها الأول » مما 
يمكن أن یعضد قضيتها ۲0 . ومع أن القضية الي كانت تدافع عنها نظيرة زين اللدين ‏ 


(۱) نظيرة زین الدين : السفور والحجاب » مطبعة قوزما » بيروت 1578/1١45‏ ۰ ص 
۳۳-۲ . 

( ۲ ) المصدر السابق » ص 165 . 

(۳) الصدر السابق » ص ۱۰٩‏ . 

( + ) مصطفی النلاييي : الاسلام روح الدنية » الباب الرابم » ص ۲۳۰-۱۵۸ . 

١ ( .‏ ) مصطفی الغلاييني : نظرات في کتاب السفور و الجاب النسوب ال الآنسة نظيرة زین الدين » 

مطابع قوزما » پر وت ۱۹۲۸/۱۳۸۱ › ص ۲۱ - ۲۵ .» ش 

(5) الصدر نض » القدمة وثنايا الکتاپ كله . 

(۷ ) نظيرة زین الدين : الفتاة والشیوخ ( نظرات ومناظرات ني السفور وا لمجاب وتحرير المقل 
وتحرير المرأة والتجدد الاجتاعي ني العا الاسلامي ) » الطبعة الاميركانية في بيروت ۱۹۲۹/۱۳۹۸ ۰ 
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وخخاصة في جانبها النسائي الحقوقي و عن عادلة تماما » عقلياً وشرعياً 
إذ هي في الحقيقة لم ترد سوى رد انام المرأة بنقص بنقص العقل والدين ودعوى آنبا مصدر 
الشر على الإنسان » والدفاع عن حرية المرأة وعن الحقوق الي خولتها الشريعة إياها 
وخاصة حق السفور كا قرره الشرع مما ينبغي أن يكون من اقوى العواملي١‏ الارتقاء 
الاستقبالي » 2١١‏ ومع أن التهمة الي قذفها بها الغلايبي هي مما يعسر التحقق منه » 
إلا أن نظيزة زین الدين لم تكن ملزمة من أجل الدفاع عن قضيتها العادلة تلك باللجوی 
منهجياً ومذهبياً :إلى أدلة تصدر حقاً عن أفواه وعقول متنافرة ومتباينة تنافر وتباين 
أدلة العلماني والسی والبشر والملحد . وهذه هی نقطة الضعف القاتلة في كتابها . 
ومع ذلك فان جهدها النقدي يظل احدى العلامات البارزة في حركة الإصلاح 
الاجتماعي في بلاد الشام في العصر الحديث . 

أما في الغرب العرلي فقد كان الطاهر الحداد » من تونس » هو أجرأ الانتقادیین 
الاجتماغيين النسويين بإطلاق . فقد تخطى صراحة” ابن الحوجة » وقاسم أمين وباحثة 
البادية ونظيرة زين الدين » ودفع دعاواه إلى حدود رأی بعضنقادهعلىأ مها ترجه 
صراحة من حظيرة الإسلام . لا شلك أن الطاهر الحداد » في كتابه الشهير الذي نشره 
عام ۱۹۳۰ ۰۲۳ قد أكد أن الإسلام ليس هو السژول عن المصير البائس الذي انتهت 
إليه المرأة في المجتمع الإسلامي » وأن المسلمين أنفسهم ‏ والفقهاء منهم خحاصة - 
هم الذين يتخملون تبعة هذا البؤس » وذلك بسبب انكارهم لقانون التغير الاجتماعي 
ولضروزة النؤفيق بين الشريعة والظروف الستجدة - وهو توفيق أثبته القرآن نفس 
وبسبب تعطيلهم لحركة الفقه الإسلامي تعطیلا" قتل احرف معه الروح وألقى ني قلوب 
الفقهاء أنفسهم حب الراحة وخشية القلق » وشل عندهم كل مبادرة للاستجابة 
الج برجب إليهم الاختباء وراء اللخطر المزعوم لكل محاولة اجتهاد 

ة . لكن الطاهر الحداد حين أقام تمييزاً بين أحكام الشريعة الثابتة » ما يتصل 

خاصة بالعقائد » وبين الأحكام الي أملتها الظروف المتغير ة » وقرر أن هذه الأحكام 
الأخيرة ينبغي أن نتغيز بتغير الظروف والمجتمع »قد فهم أن هذه القاعدة تسمح له بأن 
بغي ي الأحكام الصريحة ويستبدل بها غيرها . وهكذا اختار الاعتقاد بأن الأحكام 
التعلقة بالمرأة هي ما يمكن أن بغير ويبدل وبأنه لا مانم » نظراً لتغير الظروف » من 
۰ (7): الطاهر: انلداد:: أمرأتنا في الشريعة والمجتمع » المطبعة الفنية و تونس م » ١986‏ . 
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تغيير نظام الإرث » ومن الاستبدال بعقوبة الزنا عفوبات واجراءات جديدة » ومن 
حظر تعدد الزوجات ۲۱ . وبطبيعة الحال لا يمكن لتخریجات من هذا النوع إلا أن 
تمثل في رأي المحافظين إبطالا” لأحكام القرآن القطعية الاجتماعية وهدماً لروح الدين 
الإسلامي وجحوداً لبعض القرآن معادلا" الكفر به كله وهذا ما مال إلى تقريره الشيخ 
عبد الحميد بن باديس ۲۳ » والعالم الزيتوني التونسي محمد الصالح بن مراد في الكتاب 
اللاذع الذي وضع له هذا العنوان المثير الساخر : (الحداد على امرأة اند اد( 
وعمر البرزي المدني الذي رأى ني الطاهر الحداد «فرداً من شيعة طه حسين وسلامه 
موسى واضرابهما من رژسامما الملحدين المستنيرين بدعوی التجديد والاصلاح» © 
أما النقد الوضعي الحالص فله أن يتساءل : هل الظروف التغيرة الي تفرض - 
جدلا” - تغيير الأحكام هي ظر وف الاحطاط الاجتماعي ني الاسلام الي أصبح ها 
قوة الإلزام ؟ أم هي ظروف المدنية الغربية اللي أصبح لسلطتها هي أيضاً » بسبب 
الغزو انار جي أو الداخلي المقلّد » الحق في تغيير الأحكام الشرعية ؟ من الواضح 

كلتا الحالتين لاتسوغ احضاع الشريعة لما أخضعه ها الطاهر الحداد . 


وال حقيقة أن الاسهام الحقيقي الذي لا ينكر للطاهر الحداد هو جهده الاجتماعي. 
النقدي الذي انصب على قضايا المربية والزواج والحجاب في المجتمع التونسي عند 
الثلاثينات من القرن الحالي . فقد نقد نقداً عميقاً صريحاً غياب الربية الهنية والتزلية 
والعقلية والأخلاقية لدی الفتاة التونسية . كنا عرض لقضایا الحياة الزوجية 
والصحة والزواج القسري » وزواج القاصرات » وزواج الرجال أو النساء الصابین 


(۱) الصدر السابق » القسم الاول . وني « البقل التحليلي» الفرنسي هذا الکتاب : 
société ;‏ ها غء Notre femme ans la loi‏ » نقل م . متفرج » باریس » المكتبة 
الاستشر اقية» ه ۱۹۳ ( مجلة الدر اسات الاسلامية R٤1‏ »سنة ۱۹۳۵ الکراسة ۳ )۰ص ۲۳۱-۲۰۱ . 

(؟) آثار ابن بادیس : الزء الاول » الجلد الثاني » ص 4۷۵ (اشهاب : ج ۱ ۰-۸۵ 
رجب ۱۳4۹ دیسر ) ۱۹۳۲۰ ۰ ص ۷۱۵-۷۱ ۰ 

( ۳ ) الشيخ محمد الصالح بن مراد : الحداد على امرأة الحداد » المطبعة التونسية » تونس © ۰۱۹۳۱ 

( + ) عر البري المدثي : سيف الق على من لا يرى الق » المطبعة الأهلية ( “بج الفیران عدد ه ) > 
تولس ۱٩۳۱‏ . وانظر بصدد و المصومة حول كتاب امرآتنا في الشريعة والمجتمع ومؤلفه و » كتاب احبد 
خالد : الطاهر ا مداد والبيئة التونسية في الثلث الأول من القرن المشرین ( الباب السادس 4 ص ۳۰ = 
٠ ) ۴‏ الذار التونسية لنشر » تونس » ۱۹۹۷ وكذلك کتاب أبو القاسم محمد کرو : الطاهر 
ا داد ر ائد الحرية ونصير ی ات 
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بعلل معدية » بالاضافة إلى الزواج الذي يعجز الرجل فيه عن الانفاق › أو الذي 
يخالطه شذوذ جنسي يولد ضحايا للمجتمع : وأخيرآ تكلم على اضرار الحجاب 
التقليدي ورأى أن يرفع وأن تستبدل به التريبة والتعليم على طريقة قاسم أمين ١١‏ . 

إن هذه الحهود النظرية النقدية وما تلاها من جهود تر سم خطى الإصلاح 
الاجتماعي قد صحبتها جهود عملية شخصية تعكس ما اشتملت عليه الطالب 
الاجتماعية النسوية وتتمثل في الجمعيات النسائية العربوية والحيرية والحقوقيةالي نشطت 
منذ بداية هذا القرن والي لمع ي عالها امم هدى الشعراوي بصورة خاصة ۲۳ , 
وإنه لأمر مؤكد أن الحالة الاجتماعية الراهنة للمرأة تدين بما هي عليه لهذه الحهود . 
وإذا كان هذا كله من دلالة فهي أن عملية نقد القيم الاجتماعية قد رفدت عملية 
بناء المجتمع وقيمه » وأن ضخامة ابلحهود المبذولة في هذا المضمار تعكس سعة الرجاء 
المعقود على احراز التقدم من خلال بناء القيم الأخلاقية ‏ الاجتماعية ونقدها . 


0 

إذا كانت القيم الأخلاقية ‏ الاجتماعية تهدف إلى بناء الشخصية من أجل ذاتها 
ومن أجل الذوات الي تشاركها هيئة معينة » فان القيم الاجتماعية - الاقتصادية الي 
هي ترکیب من القيم « المعنوية » والقيم « المادية » مهدف إلى نمحقيق حياة دنيوية 
اجتماعية وفردية تلى فيها الحاجات الحيوية الأصيلة للإنسان من خلال مط معين 
من استغلال الثروة وتوزيعها في مجتمع مدعو بدوره إلى أن يبي علاقاته الداخلية على 
مج « رابطي » معين . ۰ 

و لقد وجهت العام الحديث مجموعة من الفلسفات الاجتماعية - الاقتصادية 
كانت ار أسمالية الليبرالية » وريثة الاقطاعية » آبرزها وأعمقها أثراً . بيد أن شطط 
النظام الرأسمالي وتطوره الذاتي وما نحم عنه من استغلال مادي ومظام اجتماعية » 
قد ولد اضداداً تمثلت ني «الاشتراکیات » الانسانية م نقیضاً جذرياً حاسم مثل في 

١ (‏ ) الطاهر الحداد : امرأتنا في الشريعة والمجتمع » القمم الثاني (الاجتاغي ) . 

(۲ ) انظر الفصل الرابع من كتاب دریتشفیق: 16 Doria Shafik, La Femme ct‏ 


droit religieux de مرو‎ contemporaine, Librairie Orientaliste 
Paul Geuthner, Paris, 1940 . 
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« الشبوعية » كا تجسدها « الا ركسية الينينية » أو « الماركسيات العدلة » . ولیس تاريخ 
أوروبا « التكنية » إلا صورة لتطور هذه القلسفات وصراعها . ومن المؤكد أن هذا 
التطور وهذا الصراع يشتدان حدة يوماً بعد يوم على الرغم من حالة « التعايش » الي 
رضيت كل الأنظمة بقبوها مبدئياً » وبنقل الصراع إلى داثر ما . 

ولقد كان آمرا طبيعياً ألا يغفل المفكرون العرب السلمون المحدثون عن خطورة 
المشكلة الاجتماعية - الاقتصادية بعد أن تراءى لهم شب فشيئاً أن أقطارهم لا 
تملك البقاء حارج اطار الصراع . فهي آولا" قد وقعت تحت نفوذ الرأسمالية الغربية 
إذ لم يكن الاستعمار للأقطار العربية والإسلامية وغيرها في القرن التاسع عشر والنصف 
الأول من القرن العشرين الانتيجة منطقية وطبيعية للرأسمالية النامية الباحئة عن مصادر 
للئروة ومراكز للتسويق . وهي ثانياً قد وجدت نفسها موطناً لصراع فكري جديد 
أصبحت فيه الأفكار المضادة لل رأسمالية أو المناقضة ها منهجیاً ومذهبياً قادرة على أن 
تتألف قلوباً كثيرة أو تستهوي عقولا" منظمة داخل الأقطار العربية والإسلامية نفسها. 
وقبل هذا كله وبعد هذا كله بدا لهم أن التقدم ني العصر الحديث لا عکن أن مخطو 
خطوة واحدة دون الاستجابة إلى هذا الامر الاجتماعي - الاقتصادي . وعلى الرغم 
من أن المفكرين المسلمين هؤلاء قد لاحظوا نقاط اتفاق كثيرة بين مبادىء «الاقتصاد» 
الاسلامية وبين بعض الفلسفات الاشتراكية إلا أنه هام دوماً فيها هذا الارتباط 
القوي بين التفسير الاقتصادي من ناحية وبين عدد من العناصر « الايديولوجية » الي 
لا بمكن أن يقف المؤءن بازانها موقف اللامبالاة أو الغفلة 2١١‏ . بيد آنهم ما لبثوا أن 
ألحوا على التمييز بين « الاشتراكية » من جهة وبين ١‏ الشيوعية » النظمة من جهة 
ثانية » فأبدوا تساهلا" متفاوتاً مع الاولى بينما ابدوا مقاومة نفسية وعمليةللثانيةء 
ووجدوا أنفسهم في كل الأحوال » مدعوين إلى مجابمة المشكلة الاجتماعية ‏ الاقتصادية 
بطريقة متنامية التنظيم والتمحيص . فلم یکتفوا بالدخول في معركة جدلية عنيفة مع 
الر أسمالية > ومع الاشتراكيات « المتطرفة » أو « الملحدة » » وإنما تخطوا ذلك إلى 
محاولة بناء تصور اجتماعي - اقتصادي للاسلام بستطیمون به مجاببة الأنظمة غير 
الا سلامية الوافدة أو » بحسب تعبير التأخرین منهم« الستوردة » من « الفرب » ومن . 


(۱) عبر الشاعر شوتي عن الوقف العام هذا بقوله من قصيدة له مخاطباً (النبي) في ذكرى مولده : 


1۹۵ 


« الشرق » على حد سواء . ومن ناحية ثانبة حرصوا على أن يضعوا هذا التصور 
مصطلحاً یتمیز به فلا يكون له ظلال رأسمالية ولا یکون له ظلال « اشتراكية - 
شيوعية ) » واقترح بعضهم أن یسمی د « نظام الاسلام » فحسب > لکن هذه التسمية 
بدت عامة جداً ولا تعبر عن طبيعة لتصور نفسه » ما دفع آخرین إلى تبي مصطلح 
« العدالة الاجتماعية » » أو ایثار مفاهیم أخرى قريبة من ذلك کفهوم « اللجماعية » 
الإسلامية . 


بيد أن أكثر المصطلحات تعبيراً عن التصور الإسلامي لمذه المشكلة » في رأي 
هؤلاء المفكرين » هو من غير شك مصطلح « التكافل الاجتماعي » أو التکافل العام » 
الذي كان أيضاً أكثر الصطلحات استخداماً منذ رفيق العظم حی مصطفی السباعي . 
ولا شك أن تاريخ المشكلة الاجتماعیة- الاقتصادية في الإسلام الحديث » في العام 
العرني > هو تاريخ مفهوم « التكافل الاجتماعي » هذا الذي ظل يتأرجح ما بين 
الضمون الاجتماعي الخالص والضمون الاجتماعي الاقتصادي ال ركب . آما بدایات 
هذا المفهوم فقد تجلت ني صورة عملية تطبيقية خالصة لدی التجمعات العربية في 
ليبيا في النصف الأول من القرن التاسع عشر مع ( الطريقة السنوسية ) الي أسسها 
السيد محمد بن علي السنوسي ( ۸۱۲۰۲ / ۸۱۲۷۹-۸۱۷۸۲ / ١٦۱۸م‏ ) وجعل 
مركزها في ( الحغبوب ) حيث يسهل الاتصال خاصة ببرقة وطرابلس من ناحية 
والسودان العربي وافریقیا من ناحية ثانية . وآبرز ما غير لطريقة او في الواقع 
هو على وجه التحديد هذه « الزوايا» الي أقامها السنوسیون بي کل مکان و صلوا 
إليه في أنحاء كثيرة من الوطن العرني والاسلامی ۲۱ . لا شلك أن ضربا من « الصوفية 
الفاعلة » قد ميز السنوسية » وأن طموح السنوسي كان يتخطى جرد اصلاح هذه 
القبائل المنتشرة في الشمال الافريقي العرلي إلى (صلاح وتوحيد العالم الإسلامي كله 
دون التسليم للدولة العثمانية بشرعية غير مشروطة : . لكن الحقيقة هي أن ماهية هذه 
الحركة قد قامت على أساس تنظيم « « بى اجتماعية » أولية تستقطب نشاطات الأفراد 
من أجل دمجهم في کل منظم عام يجتمع بکل أعضائه طلى الدفاع عن الجماعة وقيمها 
ویندفع ي المحيط الإنساني العام إلى نشر مثله ومبادثه . ومن الوّکد أن الأهداف 


(۱) انظر احمد صدتي الدجاني : الحركة الستوسية ( نشأئها وموها في القرن التاسم عشر ) » 
پاروت ۱٩۲۱۷‏ » ومحمد فژاد شكري : الستوسية دين ودولة » دار الفکر العر بي » القاهرة » ۰.۱۹4۸ 


۹۹ 


السياسية لم تكن خفية کل الحفاء في الحركة السنوسية » لذا م يكن توجس بعض الکتاب 
الغربيين ‏ من الانكليز خاصة ‏ منها في غير مله تماماً . وحين كتب عبد الحميد 
الزهراوي عن ١‏ اللغط » حول السنوسية قائلا" ان « كل من عرف السئوسية حسق 
العرفة يمتدحهم على قيامهم ني كبد الصحراء ما ينتفع بي آدم من المؤاخاة وتقليل 
الشرور بين اقبائل وایواء ابن السبيل وتعليم الحاهل وارشاد الضال ؛ فلماذا لا 
يترقب كتاب الاوروبیین من هؤلاء الا كل شر » وهم قوم قد بعدوا جهد استطاعتهم 
عن هذه السياسات المبيتة على ما لا حد له من الطمع » ولا ذنب لهم إلا شبه قوة 
علىالدفاع ! ٠‏ لم يكن يقصد في حقيقة الأمر الا كسر حدة التهويل من خطرهم 
من أجل ابعاد الأوروبيين عنهم . بيد أن من الإسراف حقاً تصوير الحركة السنوسية 
على أنها حركة سياسية اولا" وآخر والأصوب أن يقال امها حركة« احياءللإسلام ۱۳۱. 
ويمكننا ن نضيف القول انها حركة احياء للإسلام من الطريق الاجتماعي-الاقتصادي 
الذي يتجسدني هذه الوحدات الجماعية الي أطلق علیها اسم « الروایا ؛ . وقد وصف 
شكيب آرسلان « الزاوية » وتركيبها بقوله : « الزاوية فيها مقدم هو القيم عليها » 
وهو الذي يتولى أمورالقبيلة ويفصل الحصومات بينها ويبلغ الأؤامر الصادرة من السيد 
السنوسي » ويليه وكيل الاخل واللحرج » وإليه النظر في زراعة الاراضي وجميع 
الأمور الاقتصادية . ومن عادتهم أن على كل فرد من أفراد القبيلة أن يتبرع بحراثة 
يوم وحصاد يوم ودرامة يوم في أرض الزاوية فلذلك يسهل عمران الزاوية بدون 
نفقة كبيرة . ثم هناك الشيخ الذي يقيم الصلاة في مسجد الزاوية ويعلم أحداث القبيلة 
القراءة والكتابة » ويعقد عقود النكاح ويصلي على الحنائز ... الخ . والزوايا السنوسية 
هی الملاجىء الوحيدة في الصحراء للتامهین والواردين والشاردين . ولا يوجد هناك 
مساجد مبنية بالحجر وغيرها (. . ) فان لكل قبيلة زاوية هي مرجعها في الدين 
والدنيا (. . ) وأينما حل السنوسية عمروا وثمروا ووجدت الارض اهترت وربت .. 
وقل أن مررت بزاوية ليس ها بستان أو بساتين ... » ۲۳ . 


لا شك أن هذا النظام يليق ,عجتمع قبل ما زال بعيداً عن « التمدن » التكي 6 


/ ۱۳۲۵ ۰ ۸ جزء‎ ٠١ عبد الحميد الزهراوي : الستوسية والحامعة الاسلامية » المنار » مجلة‎ )١( 
. ۰۸۸ ص‎ ۷ 

(؟) محمد فاد شكري : السئوسية دين ودولة » ص ۵۳ .' 

(۳) شكيب ارسلان : حاضر العام الاسلامي » ج ۱ » ص ۱۰۸ (الحاشية ) . 


۹۷ 


لذا كان طبيعياً أن تتصف الز اوية ببساطة ال رکیب والوظيفة » وبعکسها » بوضوح » 
روحاً جماعية عامة مستلهمة من التقى الديني » روحاً تجسد في الواقع الاجتماعي 
والافتصادي نشاطاً مش ركا يعمل فيه الفرد للمجموع ویتکفل الجموع فيه بحاجات 
الفرد . ون في کل الأحوال بعیدون أيضاً عن کل عملية «تنظیر » فكري لهذا 
النظام » إلا ما عکن أن يستشعر من کون روح التضامن والاخوة الي یفرضها الدين 
بين الزمنین . أما الواقف النظرية الي تعکس أوضاعا « مدنية » متطورة فينبغي علينا 
من أجل الالتفاء بها أن نعطف بصرنا إلى الناطق « التحضرة » من الأقطار العربية 
الإسلامية آنذاك : أي الشام ومصر على وجه التحدید . 


وأبرز من یصادفنا هنا عند نباية القرن التاسع عشر الفکر السوري » رفيق 
العظم » الذي كان بحق أبرز مفكري « التكافل الاجتماعي » الأوائل ني العالم العرني 
الحديث . 

إن أفكار رفيق العظم .الأولى تربط صراحة الإصلاح الإسلامي با يسميهه عدل 
القوام »أو « التكافل العام » ۱۳۱ » الذي يعي بحسب رشيد رضا « معرفة مجموع الأمة : 
بحقوقها ومصاحها الش رکة معرفة صحيحة حملهم على الاتفاق على حفظها وصيانتها 
بحيث اذا عبث بها عابث أو نال منها ظالم ينفعل ذلك المجموع ویهب للذود عنها 
وحفظ كيالا » . وف رأي رفيق العظم أن الدنية الإسلامية لم تبلغ أبسط أطوارها 
وأنعم آحواها وأرقى نظمها وأعظم قوتها ومجدها إلا بفضل هذا الأساس الذي قررته 
الشريعة الإسلامية » أساس ١‏ التکافل العام » . کا أنه يذهب صراحة إلى أن قوة 
التكافل العام « كانت » أسمى من هيبة الحلافة فينفوس المسلمين :« دليل ذلاث انصياع 
خالد بن الوليد ‏ الذي كان يقود جيشاً عظيماً ني أرمينيا لأمر عمر بن اللحطاب 
وقد بلغ ما كدر خاطره عليه - وامتثاله لقراره امتثالا" ۸ يكن یم لو أن الحادث 
وقع بعد قرن أو قرئین من الزس ‏ لا بل انه كان جديراً بأن يقلب الدولة وابماعة 
رأساً على عقب . بيد أن قاعدة « التكافل العام » قد اختلت بصورة دفعت أول خلفاء 
بي العباس » السفاح » إلى أن يتخذ لنفسه « وزير تنفيذ » يستعين به على بسط و جناح 
العدل والمراقبة العامة » . لكن «وزارة التنفيذ» لم تنجح في القيام مقام التكافل العام » 


(۱) دفيق العظم : الاصلاح وی تست یر (المنار » لد ۲ » جزء » ء 


۱۸۹۹/۱۳۱۱ 2 ص ۸۱-۸۲ 


۹۸ 


وهذا ما دفم الرشيد إلى أن يجعل الوزارة « وزارة تفویض » تکون مسؤولة آمام 
الناس والحليفة عن نتائج كل عمل تعمله في الدولة » فكان من ذلك آثار صالحة دعت . 
إلى ترتي الأمة في معارج التمدن ترقياً معروفاً في التاريخ » ۸ ينحسر الا باستحكام 
الصبغة الأعجمية في الدول الإسلامية وبغل يدي الوزارة وتقييدها بقيود الاستبداد 
المطلق الذي أدى إلى امحاء مظاهر العدل وخروج قوام القانون عن مناهج الاستقامة 
أجيالا” عديدة » حى ظهرت بوادر النهضة الحديثة الي كانت ردة فعل قوية على 
تراحم قوى المدنية الغربية الحديدة وهجمتها القوية من أجل سلب الشعوب حريتها 
وتحقيق أطماعها فيها . ف « عدل القوام» و ١‏ التكافل العام  »‏ لا وضع القوانین أو 
تدوين الدواؤين أو تأليف النشورات السياسية ‏ أو هو إذن شرط التقدم » أما تلك 
فا , بغياب هذا الشرط ٠‏ تكون « كخط على ماء أو نقش في هواء» ۲۲. 

من الواضح أن مفهوم « التكافل العام » هنا لا يتخطى الأمور الاجتماعبة وأنه 
لا يعبي في نپاية التحليل إلا التعاون على سيادة العدل بين أفراد الجماعةالمتكاتفة المصممة 
على أن يكون لأحكام الشريعة السيادة المطلقة » وذلاث من أجل أن يكون « الجموع 
بأفراده » مصوناً من غائلة كل ظلم يمكن أن بقع عليه . بيد أن رفيق العظم ما يلبث 
أن يلاحظ أن المشكلة الاجتماعية هي قلب المشكلة الحديثة » وان الطرح الحديث 
للمشكاةيتضمن أبعادآعتلفةيؤ دي مفهو م «التكافل العام افيها دوز أشنا صاو يكتسب أهمية لا 
حدود لما . وهذا ما عالحه في عام 4 ني مجموعه من القالات الي نشرها قي 
« مجلة الوسوعات » ثم أجرى عليها بعض التعديل والاضافة ونشرها في عام ۱۹۰۰ 
في کتاب حمل عنوان « تنبیه الافهام إلى مطالب الحياة الاجتماعبة والاسلام » ۲۳ . 

يلحظ رفیق العظم منذ البداية وبوضوح كاف أن ترقي أحوال العاش برقي 
الاجتماع الدني يولد مقاصد ومطالب حياتية مطردة التشعب و متنامية؛ كما يبععث على 
الحري وراء أسباب الرفاه الي ينشأ عنها ازدیاد التزاحم بين طبقات الناس « فتزداد 
العوائق دون الوصول إلى المقاصد فتنقلب تلك السعادة المقصودة شقاء على الطبقات 
النازلة من الناس لقعودهم عن مجاراة غيرهم في مضمار المزاحمة الديوية وعجزهم 


۰ 865 رفيق العظم : الاصلاح الاسلامي » ص‎ )١( 
رفيق المظم : تئیه الانهام الى وطالب الحياة الاجماعية و الاسلام 4 معابعة الوسوعات عصر‎ (۲ ( 


۰. ۱۰۰ / ۸ 


1۹۹ 


عن مباراة ذوي الیسار والقوة في الحيئة الاجتماعیة»:ها يتولد عنه « خطر تسلط الكبير 
على الصغير واستثثار القوي بالنافع دون الضعیف » » وامتهان نوامیس العدل القاضي 
« بتشويش نظام الاجتماع » ۲۲ . 


هذه هي عقدة الدنية الأوربية الحديثة » الي یطلق علیها « علماء العمران » 
اسم « المسألة الاجتماعبة » أو « مسألة شقاء العمال » » وهي عقدة افترق الفربیون في 
حلها إلى فرق ومذاهب متخالفة . ففريق « الاشتراکیین » يرى أن « سیب الشقاء 
هم أفراد الأغنياء لاستثثاررهم برأس لمال أو الثروة ‏ وأن هذه لثروة هي نتيجة عمل 
المجموع فينبغي أن توزع على المجموع » . وهم يتوسلون إلى حل هذه المسألة 
الاجتماعية بنشر تعاليمهم بين « الطبقة النازلة من الناس ليعم مذهبهم بينها » فيكون 
هو الغالب وأهله هم الاكثرون فينشئون بحكم الأكثرية الغالبة حكومة جديدة » 
تتکفل باسعاد الحميع ١‏ بأن تقسم نواتج الثروة العامة بين الأفراد على السواء » . وفريق 
« الفوضويين » يرون ما يرى ١‏ الاشتراكيون» لكنهم « ثوريون يريدون التوصل 
إلى تلك السعادة في القريب العاجل بقلب نظام الحكومات من طريق الثورة » . وفريق 
« العدميين » يرون ١‏ انكار كل شيء في الوجود وأن لا سعادة للكل الا بعدم الكل ». 
وفریق « الدينيين » يرون أن « المؤثر الأدي أو تربية النفوس على الرضا بالحرمان 
وتطهير الوجدان من شوائب حب الذات يؤدي إلى السعادة » وربما يريدون بهذه 
السعادة المعيشية الروحانية » . وأخيراً يرى أصحاب الاستقلال الذاتي « أن. السعادة 
منوطة بالکد والعمل وأن كل فرد قادر في نفسه على العمل مى علم منها هذه القدرة 
وتربى على مبداً الاستقلال الذاني » أي بأن يكون أمة في ذاته لا يعتمد على سواه 
فمی ربيت الطبقة النازلة على ذلك المبدأ أمكنها الحصول على سعادة الحياة من طريق 
العمل فتكون على جانب من السعة ورفاه العيش مهما قل بالنسبة للطبقة العالية فإنه لا 
يكون شقاء بل سعادة بالإضافة للطبقة النازلة » ۰۲۳۱ ومع أن هذا الاختلاف يكشف 
عما وصل إليه العالم المتمدن من ارتباك في حل قضية « مطالب الحياة الاجتماعية » 
إلا أن مذهب « الاشتراكيين » ومذهب أصحاب « الاستقلال الذاني » يبدوان لرفيق 
العظم المذهبين الرئيسين المتنافسين» على الرغم ما أكده صاحب كتاب « سر تقدم 


(۱) رفيق العظم : تنبيه الأفهام » ص 4-8 . 
۲۸( السدر السابق » ص ع - و . 


الانجليز ااسکسنیین » الذي عربه أحمد فتحي زغلول من قول ان السيادة في أوروبا 
هي لمذاهب الاشتراكيرن المختلفة . و الحقيقة هي أن مذهب «الاشتر ال لیس صحيحاً 
كله ولیس خطأ كله ۰ وكذلك حال مذهب ١‏ الاستقلال الذائي » . لكن من المؤكد 
في رأي رفيق العظم أنه ما من أثر من الصواب يشتمل عليه هذا المذهب أو ذاك إلا 
وسبق الاسلام إليه «وقرره على أبدع ترتيب ونظام فجمع‌ما اختلفوا فيه من المذاهب 
ووفق بين ما تناكر من الطالب فجعل لكل مطلب حداً هو الاعتدال وغاية هي 
السعادة » حى حق أن يسمى الإسلام دين العقل الذي تقوم به قوانين العمران وتناط 
به سعادة الانسان ) . 


لقد رأى الاشتراکیون أن الشقاء الذي یتخلل هيئة الاجتماع الأورولي برجع 
إلى طبقة من الأغنياء استأثرت بالتروة العامة الي هي عندهم « مرة عمل العمال من 
الطبقة النازاة): وأن الطریق لدفع هذا الشقاء ولضمان السعادة بلحميع الناس هو 
« تقسیم العمل وثمرته بيد الحكومة على ابحميع بالسواء». آما الاسلام » في رأي رفیق 
العظم » فقد قدم حلا على وجه يؤدي إلى « دفع شقاء العوز عن الطبقة النازلة دون 
أن بمس باستقلال العمل » » وذلك باعتباره « أن العمل هو رس مال كل إنسان 
بمفرده أو هو مناط سعادة كل فرد في نفسه وأنتمتعه بثمرة العمل يكون بنسبة العمل 
نفسه.وإلا فلو ستوى الجاهل مع العالم والبليد مع النشيط في اجتناء رة العمل لمحت 
آية التفاضل من صفحات الوجود وشعر كل إنسان في نفسه بضعف الأمل لأنه نا 
يعمل ولكن لغيره » ويغرس ولكن ليجني سواه » فمن ثم تقعد به الهمة عن اجهاد 
القوى العاقلة فيما لا جى من ثمراته إلا الحرمان ولا يرجح بفضيلة عمله على أجهل 
إنسان . وني هذا من العبث بسن الوجود الطبيعية ما يفضي إلى تعطيل حركة العقل 
وایقاف وظائف الحياة الدنية التوزعة على الناس بنسبة تفاوتهم في مراتب العلم ١١»‏ . 
ومع مراعاة الإسلام هذه المبادىء فإنه « دفعاً لما عساه يصيب الطبقة النازلة من الناس 
من الشقاء بسبب الونى والعجز عن مجاراة الطبقة العالية » أو بسبب استثثار الاغنياء 
بالمال والتکاثر به دون الفقراء » فقد اعتبر أن كل ما علاك فيكون ثروة تتداوها 
الأغنياء من متاع أو عقارله أصل هو حق امالك لا يشاركه فيه سواه » وثمرته هي 
تفه وب لین يفرض عليه أداء قسم منها ينتفعون به ما بأن يوززع عليهم سهاماً 
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معلومة وإما بأن يصرف في مصالحهم عامة وفيها إعالة ذوي البأساء منهم « كا تشير 
إلى ذلك آية الفيء : (ما أفاء الله على رسوله من أهل القرى فلله وللرسول ولذي 
القربى واليتامى والمساكين وابن السبيل كي لا يكون دولة بيد الأغنياء منکم )۱۷ » 
وقوله تعالى ( والذين في أموالهم حق معلوم لاسائل والمحروم ) . أي ما « يستوجبون 
على أنفسهم تقرباً إلى الله تعالى واشفاقاً على الناس » . 


بتعبير آخر يعتبر رفيق العظم أن ما يرضي العقل وما يؤكده الإسلام هو أن حل 
المسألة الاجتماعية يقوم على « جعل العمل مستقلا" عن «القمرة»» والثمرة مشت ركة على 
وجه لا يعبث بقانون التفاضل الباعث على السابقة ي ميدان العمل والعلم » وليس 
کا يرى الاشتر اكيون « من اعتبار العمل أصلا" لرأس الال أو الثروة العامة ووجوب 
الاشتراك برأس الال هذا وعرته معآ » فهذ | خبط وتعسف يشبه أن يكون مضاداً 
لقوانین الاجتماع الطبيعية ولسعادة البشر ۲۳۱ . ومن الواضح أن المقصود ب « الثمرة » 
هو ١‏ الإنتاج » نفسه أو حاصل الإنتاج » وأن وسائل الإنتاج الي لا يشير إليها 
رفيق العظم هي عنده جزء من الأروة أو « رأس امال » . أما الأروة نفسها أو رس 
الال فانه يعتبره « أصلا » هو «حق المالاك » لا جوز أن يشاركه فيه أحد . أما قانون 
«التفاضل »۰ أي غياب الساواة ۰ فإنه بربط صراحة بنظام قائم على «المسابقة » أي على 
« المنافسة » في محتلف ميادين الحياة ۽ منافسة مبدأها « السعى » الذي يولد « الثمرة ». 
وني كل الأحوال يرى رفيق العظم أن العمل هو « رأس مال كل إنسان بمفرده » 
ومناط سعادة كل فرد أي نفسه» « وأن تمتع الفرد شمرة عمله » يكون بنسبة العمل 
ذاته » ( وأن ليس للانسان إلاما سعی ) . والسعي مرهون بالارادة الي تبعث ي 
النفس القدرة على العمل » ولیس الحاح الإسلام على ضرورة تحریر العقول والارادة 
من التربيات انلاملة والفاسدة إلا من أجل دفع الشخص إلى العمل بهمة عالية تحطم 
السلاسل الي تقيد النفوس وتدفع بصاحبها في سبل المسابقة وطلب الكمال . ولقد 
ربط الإسلام هذا التحرير للعقول والإرادات الإنسائية بتسخير الطبيعة « لنفع 


(۱) والفيء » بحسب اجال رفيق المظم لمناه استناداً الى كتب الشريمة و التفسبر|,هو « ما ثيل من 
الحارب بعد وضع المرب اوزارها وصير ورة داره دار السلام » وهو : الحزية وعشر التجارة » وها 
یصالح عليه من المال . وحکمه ان يكون لكافة السلمین » . ۱ 
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الإنسان » إذ لم يخلق الله السموات والأرض وما فيها إلا من أجل ذلك . ومع أن الله 
هو دون سواه القابض على مفاتيح الرزق إلا أنه قد قسم المعائش - وهي الأعمال 
والصناعات - لتكون مناط الارتزاق» فقال تعالی: ( تحن قسمنا بينهم معيشتهم في 1 
الحياة الدنيا) ؛ ولكي تکون هذه المعايش سبباً للمسابقة الي يكون الرزق معها حظوظاً 
بنسبة العمل والكد » وهذا هو « الاستخلاف في الأرض»؛ ععی « إعطاء السلطان 
المطلق للانسان دون سائر الحلق ومنحه السيادة غير المحدودة على ما في الأرض » )١١‏ 
فيسخر الطبيعة لنفعه حقاً تبعاً لدی تحرره من الحهل والقيود ولمدى سعيه . وني رأي 
رفيق العظم أن شعور الأمة العربية « بحياة جديدة هبطت إليها من السماء وقوة فائقة 
أخرجتها من عالم العدم إلى عالم الأحياء » فاندفعت اندفاع السيل من عال تفتح المالك 
. وتدوخ الأمصار وتنشر العلوم والفنون وكل النافع : هذا الشعور وما أبدعه في 
الواقع برجع إلى « الهمة الذاتية » وذاك « الاستقلال الذاتي » اللذين بعثهما الإسلام 
في نفوس العرب . ولیس هذا الذي أثمره مبدأ « الاستقلال الذاتي » بين أمم « التكافل 
والانکال » إلا عين ما یسعی إليه « رجال الغرب » في هذا العصر وبصورة خاصة 
« مذهب الانکلیز السكسونيين » الذين پینون أصول الربية على مبدأ « الاستقلال 
الشخصي » الداعي إل العمل والحد . ومع ذلك فشتان بين ما أنتجه هذا المبدأ عند 
الانكليز السکسونیین وبين ما أنتجه عند المسلمين ‏ فقد أدى عند أولئك إلى « الإفراط 
في السلب الذي تناهى فيه عندهم حب الاثرة عنافع المالك المستعمرة ولو باستعمال 
قوة القهر الخائر مع الشعوب الحاضعين لکمهم » . أما في الإسلام فإن أحكام 
العدل قد ساقت المسلمين إلى « القصد ني الطلب ومراعاة حقوق الغير والمحافظة 
على تقوى الله في معاملة الناس والترفع عن الدنايا والرفق بالأمم المغلوبة والتساوي 
معهم بالحقوق » . 

ولكن ألا يؤدي الأخذ بمذهب « الاستقلال الذاتي » القائم على « النافسة ومغالبة 
العوارض الي تقف في وجه العزائم الساعية وراء الرزق إلى حالة من « التفاوت ) 
الظالم ومن « التتخلف » الي تصيب فريقاً من الأمة في مقابل فريق آخر حصل قصب 
« السبق » أي الثراء والغى والرفاه ؟ لا شك أن جعل الأرض «میداناً تتسابق فيه 
الرجال وتتبارى عليه افمم » يقضي من طبعه في رأي رفيق العظم « بتخلف عاد 
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غير قليل من يعترييم الونی والعجز لأسباب : إما طبيعية في أصل الحلق تضعف قوة 
الارادة والعقل » وإما عرضية کالرض » وإما حكمية كالقيام بوظيفة الرابطة للذب 
عن حياض الإسلام بالذود عن حمی الملك » . فکیف نحل إذن مشكلة هذه « الطبقة 
المتخلفة » ؟ لقد كان جواب الاسلام في رأي رفيق العظم » هو تقرير «مبداً 
الاشتر اك » » «لا ليكون منفصلا" بطبعه عن مبدأ الاستقلال كما يسعى اليه دعاته في 
هذا العصر » بل ليكون عوناً لتلاث الطبقة المتخلفة يدفع عنها الشقاء ويجعلها وأهل 
العمل واللحد من السعداء » © 

ومعنى ذلك أن مذهب «غلاة الحرية الشخصية » والاستقلال الذاتي الذي يريد 
أن يكون « الإنسان أمة في نفسه لا أمة له يتكافل وإياها على جلب منافع الحياة 
الاجتماعية ورفع مضار الوحدة الحيوانية » هو مذهب مدحوض بطبعه » تماماً 
كذهب الاشّر اك المطلق الذي يغلو في إنكاره المطلق لمبدأ الاستقلال الذاني » وني 
اعتقاده بالساواة المطلقة في السعادة ورفضه لمبداً التكافل الطبيعي . وعلى هذا يشبه 
أن يكون الذهب الاجتماعي العقول القبول تركيباً مما هو صحيح في المذهبين 
الاثفين بحيث يكون الإنسان في المجتمع الآحذ بپذا اارككب ر أمة مستقلا” في نفسه 
بالنظر الأخص» ويكون أبناء المجتمع « أمة متكافلة على صا حها بالنظر الأعم » . 
وهذا العی الثاني هو الذي يطلق الاسم « التكافل» وهو الذي يجدر بیان طبيعته الآن . 


يرى رفيق العظم أن ( التکافل ) فرع کم « الاخاء العام » الذي ربط الإسلام 
به المسلمين فيما بينهم حين طالبهم بأن يستبدلوا برابطة « العشيرة » والعائلة رابطة 
« الجامعة » والنفس وجعل من التكافل المظهر الرئيسي للعدل الكافل ياة الأمم . 
وئمة ثلاثة شروط محدد ر التكافل ) في الاسلام عنده : 

الشرط الأول : التعاون على البر وترك التعاون على الشر » كما يشير إليه قوله 
تعالى ( وتعاونوا على البر والتقوى ولا تعاونوا على الإثم والعدوان) . ويجب فيه 
على أهل الإخاء الاسلامي تحري أسباب السعادة من طرق الشرع باتقاء الذمم 
الطاهرة غوائل الإثم » كما يجب ارتياد النافع من وجوه تبادل الصالح لا من وجوه 
العدوان الفضية إلى الظلم القاضي بخراب العمران . 
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الشرط الثاني : تکافلهم على قیام شرائع الاسلام لتكفلها بأسباب سعادتهم على 
الدوام وإليه يشير قوله تعالی ( أقيموا الدين ولا تتفرقوا فيه). وفیه الأمر بلزوم وحدة 
الكلمة في الدين واجتناب التفرق شيعا فيه والتناحر على إقامة ساثر آوامره ونواهيه 
واجراء جماع قوانينه وأحكامه . 

الشرط الثالث : إطلاق حرية الضمائر واستقلال الأفكار في أداء واجبالمناصحة 
العامة بين المؤمئين والحاصة لكل مؤمن في نفسه » فقال الله تعالى في هذا ریا أا 
الذين آمنوا کونوا قوامين بالقسط شهداء لله ولو على آنفسکم ) ۰ وم بهذا لأهل 
الأخوة ني الاعان آمران : الأمر الأول الاستقلال العقلي لیکون کل فرد منهم أمة 
في نفسه قابا بالقسط ‏ أي العدل ) في سائر أعماله الروحية وابلشمانية يشهد بالحق 
' ولو على نفسه فیتتکب بها عن مواطن الحطأ ويسوقها إلى طريق السعادة ..والامر 
الثاني : التكافل بينهم جميعاً ليكونوا كلهم أمة واحدة تتحرى مصالح مجتمعها 
بتحري طرق الشرع والعدل المؤدية إلى سعادة الجميع بقوة الجميع وإلى هذا يشير 
الحديث النبوي الشريف ( مثل المؤمنين في توادهم كثل الحسد إذا اشتكى عضو منه 
تداعی سائره بالحمى والسهر ) ۲۱ . ۱ 


فيلاحظ من هذا إذن أن مفهوم ( التكافل ) هو قبل كل شي ء مبداً سيكو أوجي 
اجتماعي موجه » وأنه مبدأ معنوي وليس مبدأ اقتصادياً يحدد:ني الواقع » نمطا 
5 توزيع العروة واستثمارها . ومعی ذلك أنه وظيفة أخلاقية خالصة.. ضابطة 
رادعة » تفرض على الفرد العمل من أجل نفسه ومن أجل ابماعة في آن واحد » 
كا تفرض على احماعة حماية الفرد وضمان حقوقه الي جعلها الشرع له ؛ هذا 
بالإضافة إلى أنه صمام أمان حول دون التعدي على مبدأ العدالة الفردية والاجتماعية 
كا حددتها الشريعة . 


فتقرير الاستقلال الذاتي و والاشتر ال » في حدود التكافل العام هو إذن الكافل 
لحل المسألة الاجتماعية الى تعاني منها المدنية الحديثة» وهو الأصل الذي يؤهل للرئي 
في مراق الدنية والتمتع بطیب الحياة الاجتماعية .«ولكن ألا تحتاج هذه الدنية إلى 
سياج يقي المجتمعات غوائل ما يعرض لتلك الحياة من الآفات الي تتولد في ثنايا 
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الاجتماع وتنشأ ني مهد الدنية ؟ » لاشك في ذلك . أما هذا السیاج فهو «الر بية الروحية 
الي تتكفل بتهذيب النفوس على الجير » وتعديل ملكات الحر ص والطمع » 6 
والقوانينر الي تتكفل بتحديد الحقوق وبيان الواجبات الي تستقيم بها الأعمال 
والمعاملات . والحق أن املع الذي سرى في نفوس « أهل المغرب » بسبب مخاطر 
الدنية ابديدة الناشئة عن الاسترسال في احوی يرجع إلى غياب ١‏ النربية الروحية». 
وهذا ما دفع بعض فلاسفة الغرب إلى القول بالمؤثر الأدني « القاضي بتطهير الوجدان 
وتربية الإنسان على الحرمان وإماتة الشهوات وحب الغير وتضحية حب الذات » 
كطريق مؤدية إلى « رفع الظلم الانسايي وانتظام النظام الاجتماعي » » وهو ما 
رفضه أصحاب ‏ الاستقلال الذاني » رفضا بلغ بهم حد استنكار سائر الأديان بحجة 
أنها « غير وافية بحاجات العمران » . بيد أن الحقيقة هي أن أصول التربية الروحية لا 
مفر طاء: لا لتكون بنفسها قائمة بسائر حاجات الاجتماع المدنية » کا يقول أتباع . 
« الزثر الأدي و لكنلتكون سياجاً يقي مطالب الاجتماع - الي قررها الاسلام - 
غوائل التفريط والإفراط » ويكفل انتظام السعادتين في الدنيا والاخرة » وانتظام 
العملين عمل الحسم وعمل الروح . لقد قرر الإسلام هذه الأصول فأمر بتطهير 
الوجدان وتعديل ملكات حب الذات وكل الشهوات « إلى حد لا يقضي بقتل ال همم 
وبإضعاف ثمرات العقول » أي بسوق ملكات الشهوة إلى ميزان الحكمة وردها إلى 
حد العدل القاضي باختيار الوسط وترك التفريط والشطط » اللذين يؤديان كلاهما 
إلى تعطیل وظائف الحياة . ولا شك ني أن صلاح « آعمال القلب »-وهي النية والقدرة 
والعلم والارادة - يلزم عنه استقامة أعمال الانسان الروحية والخسدية . بتعبیر آخر 
یعتمد رفیق العظم على الحديث النبوي الذي يقول(إن في املسد مضفة إذا صلحت صلح 
ها ساثر الحسد ).من أجل أن يقيم علاقة فعل وانفعال جوهرية بين القلب و ابلسم . 
فالانسان « إذا انفعل عوثر أي كانت طبیعته وسببه فأول ما یتأثر منه القلب ثم ساثر 
الأعضاء. فإذا عود القلب ارادة اللحير انفعلت به ابلموارح فاهتدی الحس" إلى منال 
السعادة الروحية وابلسدية » . أما ارادة الخير فتکون بالعدل الذي يفضي بالسعي 
والاعتماد على الممة الذاتية لنوال السعادة ولکن لا إلى حد الافراط » کا تأمر 
بالقصد بالطلب لکن لا إلى حد الترك والحرمان وتعطیل وظائف الحياة البشرية . 
وفضيلة الاعتدال « هذه هي الي تعدل ملكة الشره » إلى القناعة وطلب الرزق من 


کت 


طرقه المشروعة » وهي الي نجعل الرء يخفض من حب الذات بحيث تنبعث فيه 
« روح الشفقة على الغير والحنان إلى عمل الحير » الذي نحث عليه آيات قرآئية كثيرة. 
ومن ناحية ثانية يفيد « تعديل ملكة الشر إلى القناعة عند تعذر الحصول على المطالب 
لسبب من الأسباب فائدة عظمى وهي حبس المؤمن شهوته وعدم إقدامه على الشر 
كا يفعل ذاك الذذين يصيبهم اليأس والقنوط من الأوروبيين ويؤدي بأحدهم إما إلى 
الانتحار بأن يقتل نفسه تخلصاً من متاعب الحياة وإما إلى الحرأة على اجتراح الحرائم 
والاثام فينضم إلى حزب من أحزاب الفوضى والعدمية وينتقم لعجزه من سواه » ۲۱ . 
ذلك أن علة اليأس أو « القنوط » محرمة في الإسلام. والرجاء الذي هو « حالة 
يشمرها العلم يجريان الأسباب فيثمر الحهد للقيام بهذه الأسباب » هو الطلوب . 
فالرجاء يبععث على العمل وابحد بطلب الأسباب » وتعذر الوصول إلى الأسباب لا 
يدفع المؤمن إلى القنوط وإنما إلى الصبر بحکم القناعة فتظل الحضارة وأهلها عنأی من 
العلل ويظل المجتمع مستقلا" متكافلا” . وهكذا تحل المشكلة دون بلحوء إلى تطرف 
القائلین بالژثر الأدبي الذي تضاد آصوله قانون الفطرة والعقل . ۱ 


لا شك أن الفاحص الدقق بلاحظ أن رفیق العظم أكثر حرصاً على تقریر 
مذهب الاستقلال الذاتي الذي يؤدي إلى ليبرالية تقود بطبيعتها إلى الرأسمالية ‏ منه 
على تقرير«مبدأ الاشت الك» . وعلى الرغم من أنه يعتقد بأنه قد أخذ يجانب من مدا 
«الاشتراك  »‏ وهو ما لا يسلم له به الاشتراكيون بسهولة-فان من الواضح أن 
قواعد « الاشتراك » هذا عنده » وهي ١‏ الفيء » والصدقات لا تكفي لحل المشكلة 
الاجتماعية برمتها في مجتمع متطور تقنباً أو صناعباً . هذا بالاضافة إلى أن « الفيء » 
تمصدر من مصادر البروة المشتركة ء قد فقد مبرره في العصر الحديث أو أنه على 
الأقل قد انتهى به الحال إلى أن يوضع بين قوسين يصعب تصور رفعهما في المستقبل . 
ومن ناحية آحری يبدو أن رفيق العظم قد أساء استغلال مفهوم « التكافل الاجتماعي » 
وسياجه الأخلاتي اللذين وجد ما أصلا" ثابتاً في القرآن » وذلك حين جعل وظيفة 
« العربية الروحية » إلحام المؤمن عن ١‏ الإقدام » » و «ابحراءة » » و «الانتقام ) » 
و « الانتحار » هربا من اليأس والقنوط في كل مرة يحد المؤمن فيها نفسه مروماً 
وعاجزاً في مجتمع غاب فيه العدل الاجتماعي وانسحب کل ظل («روح الشفقة على 


. ۲٩ المصدر السابق » ص‎ )١( 


الغير والحنان إلى عمل انلبر » . ان مفهوم التکافل العام ها یتصوره رفیق العظم > 
يظل على الصعید الاجتماعي - الاقتصادي عاجزاً کل العجز عن حل المشكلة 
الاجتماعية - الاقتصادية » وهو يتيج > من غير شلك ۰ للطبقة العالية مسب 
مصطلحه ‏ تشدید القبضة على مقدر ات الجتمع > واستغلال الطبقة « النازلة » 
استغلالا” يصعب عليه ؛ من حيث هو مفهوم آخلافي مثالي جرد » کبحه بشکل ناجع 
فعال . لذا كان لابد لهذا الفهوم من أن يدفع إلى مدی آبعد بكثير ما يبدو عليه لدی 
رفيق العظم . 
وليس ثمة شك في أننا لا نستطيع أن نرى في مصطفى الغلاييي معاصر رفيق 
العظم هذا الفکر الذي بجر على دفع هذا المبدأ إلى المدى المطلوب » على الرغم من 
أنه قد حو م كيرا حول التكافل والتضامن ومضادام‌ما من نخاذل وتوا كل . 
إن منطق مفهوم «التضامن» عند الغلاييي هو قول « فلاسفة الاجتماع والعمران»: 
« الانسان مدني بالطبع » . ومداً حقیق هذه الحالة هو « أن يعود الانسان نفسه على 
ترك أنانيته ومنافعه الخاصة ويبذيها بخدمة آمته ویروضها على مد يد العونة لاخیه ي 
الوطن و الانسانية لتکون مع اخوانها 2 متكافلة لیتحقق معتی الاجتماع الذي 
م يخلق الله اللحلق إلا لأجله » ۲۱۳ . ذلك أن « سنة التکافل والاجتماع تقضي بأن يعمل 
الفرد ( لنفسه ولغيره ).لأنه واحد من مجموع أفراد يعملون كلهم لنفعة المجموع . 
فكلما كانت الأيدي متضامنة والقوى مجتمعة متكاتفة كان الاجتماع آمتن وأوثق 
وأثرى . والفلابيي يشبه « نظام الاجتماع » بنظام الأجرام السماوية » فکما أن لكل 
عالم من هذه العوالم السابحة في بحر الفضاء تضامناً واجتماعاً لولاهما لاحل عقد نظامها 
وانتئرت حبات أسلاكها فتدهورت في الفضاء الفسيح الأرجاء » وهلك ما فيها 
وباد ‏ وهذا النظام هو نظام الله في الأكوان : أوما يسمونه باحاذبية - كذلك فإن 
الميئة الاجتماعية تتدهور وینتر عقدها إذا لم يقم نظامها على أسباب التضامن 
والتكافل "“ . ذلك أن ارتقاء الأمم وتبريزها واحطاطها وتقهةقرها منوطان : كا 
۰ (۱) مصطفی النلاييي : حياة الأثم وموتها ( أو التضامن و التکافل و التخاذل والتوا كل ) ( سلسلة 


مقالات في مجلة م البر اس » ) » ۱۹۱۰/۱۳۲۸ الجلد الثاني : الحزء الثالث » ص ۸۲ . 
( ۲( الصدر تشه وا ص ۸5 . 


بين التاريخ > عدی تکافلها وتضامنها أو بمدى خضوغها لشيطان الأنانية وسموم 
اله رقة أو حررها منها . 


والتضامن عند الغلاييي قسمان : عام وخاص . أما التضامن العام » أو الطلق 
فیقصد به « اجتماع کل ال عل رة مادعا دون نظر إلى غي وفقير وتاجر 
ورف وعام وزارع » وذلك أن بتفق المجموع على تنفيذ رأي يرتأونه » ١‏ . وني 
رأي الغلاييي أن هذا الضرب من التکافل مکن منی توافرت کک 
للمصلحة العامة و للخدمة العامة » . وهو يرى أنه « لو اجتمعت الأمة اليوم ٠١‏ 
وغنیها وثريها و صعلو کهاو أمير ها وسوقتها واتفقوا على اللحدمة E‏ ال 
وهذا مجاهه والاخر بعمله - لكان من وراء اجتماعهم شیوع العلم وتعمیم الصناعة 
واحداث قوة للأمة تجعلها مرهوبة الحانب حصينة الکان » . لکن الفلاييي بلاحظ 
اسا انتشار التخاذل بينالناس: اذ « كل فرد مشتغل بنفسه عن أمته وساع لمر فيه 
حياته اللحاصة ون کان بنو جلدته وقومه یتضورون جوعاً ویثنون جهلا" ویشکون 
ضعفاً ووهناً . وهو يشكو من إعراض الأغنياء عن تخصيص جزء من ثرونهم ينفق 
على تعليم أبناء الأمة وعلى حفظ حوزتها وتعزيز مكانتها القومية بانفاق الأموال من 
أجل نشر الصناعات والفنون أو بتشييد أسطول عظيم للدولة » على الرغم من أن هذه 
الأموال الي ينعمون بها « مبتزّة » من دماء الأمة .بيد أنه يعزو هذا التقصير إلى أنهم 
« م يتعودوا انفاق الأموال ني مثل ذلك » ولم يضربوا في التضامن وخدمة الأمة 
بسهم » كا يفعل مثلا" ذلك المثري الذي تبرع للكلية الانجيلية في بیروت » أو كا 
فعل « روكفلر » الامريكاني الذي وقف ثروته على انلبر العام » وغيرهم . وذ 
فإنه يعتبر « تضامن الأغنياء » إلى جانب « تضامن العلماء » وسيلة أساسية لاض 
الأمة والأخذ بيدها لأن الال من أعظم الوسائط ني هذا القصد » أي في ترتي الأمم . 
وهذا ما يجعله يستحث همم الأغنياء من أجل تأسيس المدارس وتشييد المصانع والعمل 
للصالح العام بتفضيل النفع الاجل ولو كان قليلا” » على الحير العاجل . فبهذا وحده 
يستحقون أن يكونوا « وطنيين » آولا" و « دستوريين » نبا ۳ . 

(۱) الصدر السابق » المجلد الثاني » الحزء الرابم » ص ۱۲۱ ۰ 

(۲) كتب الفلاييي هذه القالات في عام ۱۹۱۰ ۰ أي بعد الانقلاب الماني وني ظل ( الاتحادیین ) 
الذين كان هو في البداية واحداً منهم . 

(۳) الصدر السابق » البر اس » الجلد الثاني » الزه السابع » صن ۲۶۱ . 


۹ 


أما التضامن اللحاص فينشد تحقيق أغراض خاصة لفئات أو طوائف معينة كأن 
تتحد « طائفة العلماء » مثلا" وتتضامن لتتمكن من نشر العلم وتنقيح مسائله » أو كأن 
تتضامن « طائفة التجار » ليتأتى لها مناوأة من يريد الاستثثار عنافعها من أصحاب 
المامل والمتاجر ۲۱ . وهذه الضروب من التضامن لا تتحقق إلا بأن یکون لكل طائفة 
«جمعية) تضم أعضاءها وتبين لكل فرد حقه وواجبه » بحيث تقتصر کل جمعية 
على أفراد كل حرفة وعمل و لايكون فيها من ليس من أبناء تلك الحرفة © . 


هذه هي حدود التضامن أو التكافل » وهي حدود تبدو أضيق من تلك الي 
خطلها رفيق العظم » وان كانت تشتمل على عنصر جديد لم نلحظه لدى العظم هو 
عنصر ١‏ اللجمعيات » الهنية أو الطائفية الي يسميها الاقتصاد. السياسي الحديث 
ب « اللقابات » . والواقع أن مصطفى الغلابيني كان » كا رأينا » كاتباً أخلاقياً 
اجتماعياً بالدرجة الأولى على الرغم من تنوع نشاطاته الاجتماعية والسياسية . لذا 
ينبغي ألا تدهشنا ضحالة مقر حاته الاقتصادية ومواقفه العاطفية الر غيبية أو التقريعية 
بإزاء طبقة الأغنياء » وهي مقترحات تدخل ني اطار مط محافظ من التفكير الأخلاتي 
- الديني . ومن ناحية ثانية ينبغي الاعتراف بأن القضايا 'الرئيسة الي طرحت على 
الغلايينى وأقرانه في السنوات العشر الأولى من القرن العشرين وني الأقطار العربية 
العثمانية لم تكن تدور ني فلك ما أسماه رفيق العظم مسألة « شقاء العمال » أو العلاقة 
بين «رأس الال » و «العمل » أو قضية الثروة وتوزيعها » أي في فك « المسألة 
الغربية » » ونما كانت هذه القضايا تدور على وجه التحديد في فللك « المسألة الشرقية » 
والدستور والحرية السياسية وما أشبه ذلك من قضايا أثارها الانقلاب العثماني وولدتما 
المخاوف بشأن مصير الدولة العثمانية ومصير الأقطار العربية بعد و صول الاتحادیین 
|إإلىالحكم. وينبغي الاعتراف أيضاً بأن قضايا « علم الاقتصاد السيامي » كا أثيرت 
في الغرب كانت ما تزال حديثة العهد جداً في الأقطار العربية محیث إن الالتقاء عفکر 
عرلي إسلامي يعرض هذه القضايا عرضاً علمياً كان أمراً متعسراً تماما . وقد كان 
علينا أن ننتظر نباية الحرب العالية الثانية وبداية النصف الثاني من الفرن العشرين لكي 


(۱) الصدر السابق ٠‏ الثبراس » المجلد الثاني » الزء الحامس » ص ۱۱۲ . 
(۲) الصدر نفسه. 


9۰ 


نشهد ولادة محاولات اجتماعية اقتصادية إسلامية جادة ومنظمة . أما في مباية القرن 
الاضي وي مطلع الةرن الحالي فلا نجد إلا بعض « الأفكار » الأولى ني قضايا الاقتصاد 
وتركيز الروة والعمل والبطالة . ومن المؤكد أن أول « المنبهات » الفكرية الاجتماعية 
الاقتصادية الي بدأت تقلق حالة التأقطب السكوني بين الغي والفقير » قد جامت 
بالدرجة الأولى من جانب الافکار الاشتراكية الي لاقت ترحيباً متفاوتاً مشو 
بعض التحفظ أحياناً » لدى جمال الدين الأفغاني ۲ وعبد الرحمن الكواكي ١‏ 
ومحمد رشيد رضا ۳ بصورة خاصة » الذين تبينوا في الفيء والزكاة والصدقات 
وتحريم الربا اطار؟ عام لاشتراكية إسلامية اعتقدوا أنها هي الاشتر| كية الحقيقية الي 
لا بد من أن تسود يوم ما . ونحن نستطيع > على هذا الأساس » أن نفهم لاذا اقتصر 
الکتاب العرب المسلمون على الالحاح على ضرورة الانفتاح على قضايا الاقتصاد وعلى 
تقرير أصوها الإسلامية دون التوسع ۳ هذه القضايا بصورة منظمة . ويكفي أن 
نشير إلى ما قام به في هذا الصدد عبد القادر المغربي الذي كان كا سبق أن رأينا 
إصلاحياً دينياً أخلاقياً من الطر از المتاز ولم يكن اقتصادياً با عى الحدد هذه الكلمة . 
فقد انتبه المغرلي إلى حداثة علم الاقتصاد السياسي وخطورته » كا التبه إلى أهميته 
في كل مشروع إصلاحي إسلامي . ولا كان مبدأ هذا العلم « العمل » فإنه قد وجه 
سهاماً قوية إلى رذيلة « البطالة » الي تؤول بصاحبها غالباً إلى التسول أو إلى أن يكون 
كلا على غيره وبالتالي إلى الضجرمن الحياة وإلى الشقاء أخلاقيا . أما عملياً فتؤدي إلى 
اضمحلال الحياة ووقوف عجلتها وعمرامما . والمغرني بری أن . ليس في الدين 
الإسلامي شيء يسمى بطالة وأن هذه الكلمة لم ترد في « قاموس تعاليمه الدينية » 
قط » على العكس تام من كلمة ( العمل ) الي يندر ألا نجدها في آية أو حديث 
پتعلقان بوظيفة الانسان في دنياه وما مجحب عليه ٤‏ هذه الحياة. وفالسلم عامل » لا 
بضرب معين من العمل هو التهجد في الليل أو التنقل أو کرة الذ كر أو تلاوة 
القرآن ودلائل الخيرات » ولكن بكل عمل مكن للمسلم أن بأني به ما يكون وسيلة 


١ (‏ ) جال الدين الافغاني : خاطرات ( الاعمال الكاملة > ص 414 - 4۲۳ ) . 

( ۲ ) عبد الرحمن الكواكبي : ام القرى (الاعمال الكاملة »> ۱۷۰ وما بمدها)» طبائع الاستبداد 
( الاعمال الكاملة) » ص ۳۷۸ وما بعدها . 

(۳) مد رشيد رضا : الاشتر ا كية والدين ( النار » المجلد الاول » ابلزه 4٩‏ » ص ه44 وکذاك 
المخار : + هء مجلد ١؟‏ ۰ ۱۹۱۹/۱۲۹۷ ص ۲۵۳ وما بمدها) . 


۱۱ 


لسعادة أمته محیث ير ضاه الله واا رسول .وما یکون فيه صلاح واستصلاح للانسان . 
فالدين الإسلامي يعلم أن لا هوادة ا ا Oa‏ 
وخاصة حين يكون « الباطل » صحيح الحسم فار الحيب قد تيسر له العمل . 
البعلالة التاجمة عن حالة « استيحار » العمران أو عن حالة « امحطاط » 200 
فلصاحبها بعض العذرفيها.ولكن یصبح من واجب‌سحکو مةالبلادآنذاك آن‌تفسح لابناا 
مجالات جديدة للرزق ني الحالة الأولى ‏ أو أن تبذل جهدها في اصلاح حالة البلاد 
السپاسية و الاجتماعية والاقتصادية وانتباش الشعب من برائن البؤس والفاقة في الحالة 
الثانية . وني كلتا الحالتين على ذي البطالة من آبناء البلاد العامرة أو الغامرة ألا يلزم 
مکانه مستکیناً طالته محالفاً الشظف والفقر وإنما عليه أن يسير إلى حيث العمل میسور 
له والكسب هين عليه . 


ومع ذلك فثمة ثلاث من البطالات هي موضع الحير ة والتأويل ومثار جدل بين 
علماء الدين ورجال السياسة والاقتصاد . الأولى بطالة « قوم تخلوا عن الدنيا وأعرضوا 
عن زهرنها ورغبوا في الآآخرة وأقبلوا على العمل ها فانقطعوا للنسلك والعبادة وممارسة 
الطاعات والفضائل الدينية وزهدوا في المال والكسب وسائر حطام الدنيا . فهم إن 
وتوا اوا وإن أكلوا شكروا ورد ل( عدوا روا وخؤلاء قم الو دوت 
أو ( أبناء الطريق ) أو ( الدراويش ) أو الفقراء الذين ظن الناس فيهم الولايسة 
والکر امة و آن لشیم ابعال خرضا اآر اجان :وهم‌قلق 
إلا أن الخلص فیهم نادر وأکترهم جاهل مّراء » فتکون بطالتهم من أجل التعیش 
والتکسب من شر البطالات . الثانية بطالة قوم انقطعوا لدر اسة العلوم الدينية والتعمق 
فيها وهم طابة العلم » الذين يسمون في مصر ( مجاورين ) ویسمیهم الأتراك ( سنا 5 
فهژلاء لا عمل لهم سوى تحصیل العلم والانفاق على أنفسهم ما خلفه لهم آباؤهم أو 
من ريع الأوقاف الموقوفة عليهم أو من البرات والصدقات . الثالثة : بطالة قوم 
وجدوا من الغى ما يكفيهم مؤونة السعي والكد في طلب الرزق فأعرضوا عن ذلك 
خشية أن ينسبوا إلى الحشع وانلسة والتكالب على الدنيا مدعمين موقفهم بنصوص 
فقهية ٠‏ توجب » على المحتاج سد حاجته وحاجة من نبجب عليه نفقته و « تبيح » له 


۱( عبد. القادر الغر بي : ايبات ( البطالة و العمل ) المطبعة السلفية القاهرة 6 4 ۰.۱۳ 4 «ا » 
ص 149 . 
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طلب الز يادة إذا وجد تلك الحاجة بل تشجعه على ألا بطلبها تفرغاً للعبادة والطاعات . 
« فمن وجد رزق سنته أو عمره كان له أو الأفضل له أن يبطل ويتعطل عن العمل » . 
بيد أن الق هو في ما ذهب إليه الاجتماعيون والاقتصاديون » وهو أن الأمة كل أو 
جسم مكون من أعضاء أو أفراد » كل فرد أو عضو ملزم بتأدية وظيفة إذا تعطات 
تأذى الحسم وضعف إن لم يود يحياته. فكلما قويت أعضاء الحسم قوي الحسم برمته 
والعكس بالعكس » وكذلك رتي الأمة وانحطاطها خاضعان هذه القاعدة » فالأغنياء 
الذين يضربون عن الأعمال هم قوات عظيمة خسرت الأمة الانتفاع بها كا خسرت 
الانتفاع بأمواهم إذ لم يحسنوا استثمار ها فتضاءلت رويداً رويد وتضاءلت ثروة 
الأمة بتضاژها . وكذلك النقطمون للعلم والعبادة انقطاعاً كايا هم والأغنياء اللاهون 
« قوات جسيمة محسوبة على الأمة لكنها ضائعة عليها كا ضاع نصف قونمها الأخرى 
وهي قوة النساء اللواتي لا عمل من إلا الغيبة والزينة . وان الأمة بفقدها تلك القوات 
توشك أن تضمحل وتتضاءل في وسط تلك القوات الأجنبية الي تضايقها وتزحمها 
من کل جانب . وان ضروب العبادات الي بمارسها النساك والعلوم الي يكد في 
تحصيلها الطلاب لا تفيد هؤلاء ولا هؤلاء ي دنياهم » ويوشك أن حاسبوا علیها 
في أخراهم » ۱ . 


و (العمل )من حيٹ هو قيمة هو أو لدعاثم (الاقتصاد). وحين مدت تعاليم 
الإسلام العمل نوهت في الوقت نفسه بمتزلة الاقتصاد والحقيقة»فيما يرى المغربي» 
أن الاقتصاد باعتبار‌عملا » وجد مع الإنسان منذ توزع إلى عائلات أو منذ اهتدى 
إلى النجدين ر الخير والشر ) . أما باعتباره علماً ذا أصول وقواعد فلم يوجد إلا مع 
المدنية الغربية . ولقد كان الناس قبل ذلك یزعمون - وثمة بينهم من يزعم في 
زماننا أيضاً ‏ أن اللروة هبة سماوية لا صنع للإنسان في حصیلها » وان الصحة 
والرض والغنى والفقر هي آیضاً من هذا القبيل . بيد أن قواعد «علم الاجتماع 
الحديث » و « علم الاقتصاد السياسي » قد أصلحت هذه الأغلاط وأمثالها . أما في 
الإسلام فقد تكلم ابن خلدون ني ( المقدمة ) على بعض أصول الاقتصاد. وتداول 
الأموال في العمران > كلامآ ولو جرد بشکل رسالة لكانت من أحسن ما ألف أي 
فن الاقتصاد بالنسبة لتلك القرون الي عاش فيها ابن خلدون » ..ونمة كذلك في تعاليم 


(۱) الصدر السایق » ص 8ه . 


الدين الاسلامي وني القرآن والسنة وفي أقوال بعض العلماء والجتهدین أحکام 
ونصوص « تدل على منزلة الاقتصاد في الاسلام وأنه ما يأمر به ويحث عليه » . ومع 
أن العلماء المسلمين ل یوفقوا لوضع کتب خاصة في تدوین مسائل هذا العلم کا فعل 
المتأخرون ‏ أي الفربیون الحدئون - فان الذي لا شاك فيه أن الاسلام نفسه 
« يأمرهم بالعناية بهذا العلم والاستفادة من مباحثه وتسهیل أمر تعلیمه على الأمة لأن 
في ذلك عزتها ومنعتها وعظمة شأنها ۾ ۲۱ . أما قواعد هذا الملم » أو الوسائل الي 
بها حصل « الروة » ويحدث « الغى » فهي بحسب تحديد علماء الاقتصاد ثلاثة 
العمل » ورأس الال » والأرض . 

وقد حثت التعاليم القرآنية والسنية على العمل والسعي وعلى الانتفاع برأس الال 
وحسن استعماله وتقليبه في وجوه الكسب » وعلى استغلال الأرض ما ظهر منها وما 
بطن » والبحر واستخراج منافعه من أجل الانسان ۲۳۱ . وهذا كله تقرير ديي إسلامي 
لأصول فن الاقتصاد السياسي » يصح معه القول ان هذا الدين « اجتماعي»: وناموس 
عمراني يسوق الأمم إلى العزة والمنعة . 

بيد أن المغرني » كا سبق أن أشرنا » لا يذهب إلى أبعد من هذا التقرير العام الذي 
لا يكفي بطبيعة الحال لحل المشكلة الاجتماعية . ولعل السبب برجم إلى أن « المشكلة » 
في الأقطار العربية الإسلامية الحديثة لم تكن ني رأي المغرلي « مسألة شقاء العمال » 
ومشكلة توزيع الإنتاج وطرقه وإنما كانت مسألة أخلاقية ‏ اجتماعية : أو أن 
امغر بي : بتعبير آخر » كان يعتقد أن « مسألة شقاء العمال » لم تطرح بعد في عصره وبيثته 
و ما سابقة لأوانما لاا وليدة التصنيع الذي هو خاصة العام الغربي و حده آنذاك » 
وأن طرح المشكلة بدءاً من تضاد «مذهب الاشتر اك » ومذهب ا الذاتي » 
هو طرح أي غير عله اما . 


ومن الحق أن يقال إن هذا الوضع بالنسبة للمفكرين ن العرب المسلمين قد ساد 
على العموم خلال فيرة ما بين الحربين » وان « الأفكار » الاقتصادية الي عبر عنها 
بعض هؤلاء المفكرين في تلك الفترة - وخاصة ما يتصل بالإسلام والاشتراكية 


(۱) عبد القادر المغربي : البينات ( الاقتصاد اليامي والاسلام ) » جزء ۲ » ص 4۳ . 
(۲( ااصدر نفسه ٠»‏ ص 4۵ - ۷ . 
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بالذات -- قد جاءت كردود أفعال نظرية خالصة لواقعة انتشار الأفكار في العام 
العري الحديث » أو لواقعة الغزو الفكري الغرلي الحديث لهذا العالم » وم نجىء نتيجة 
ضغط الأوضاع المادية الباشرة في ذانها . ومن الضروري الاعتراف هنا بأن المفكرين 
السلمین لم يشعروا محدة المشكلة الاجتماعية - الاقتصادية إلا في وقت متأخر أي ي 
الأربعينات من القرن الحالي » وتحت ضغط التشار الأفكار الجماعية الي راحت 
تروج لها قوى حزبية منظمة أو مبعترة ذاتية وعلى الأخص تلك القوى الي نسبت 
نفسها صراحةإلى «الشيوعية »أو إلى «الاشتراكية العلمية » . ويمكن القول إن تصور 
شكيب أرسلان لموقف الإسلام من الاشتراكية يعبر عن هذه الردود النظرية الخالصة. 
فشكيب أرسلان يؤكد أن « ني الشريعة الأسلامية مبادىء اشتراكية عظيمة » آمتن 
وأقوى من المبادىء الاشتراكية المعروفة في أوروبا » لأن هذه بشرية وضعية في حين 
أن تللك أوامر امية لا تنسلخ عن واقعة الإبمان . ويرى شكيب أرسلان أن « الزكاة 
الشرعية » - الي هي أخت الصلاة - هي أكبر أساس اشتراكي إسلامي . كا يعتقد 
أنه « لو قام المسلمون بإيتاء الزكاة على الوجه الشرعي وأدوا واحداً من عشرة من 
غلات أراضيهم وائنين ونصفاً فيالمائة من نقودهم » وواحدا من أربعين من حيو انام » 
أو كا هو مبسوط ني كتب الفقه ‏ لم ببق على وجه الأرض مسلم واحد يصح أن 
يسمى فقيراً » . وهو يحمل صراحة على أولئك الذين يدعون المسلمين إلى اشيراكية 
تدعو « للبغض والشحناء وإثارة حرب الطبقات الثاثر عجاجها في آوروبا واميركا » » 
ويدعوهم » كبديل لذلك » إلى إقامة الزكاة بتنظيم جمعها وكيفية إنفاقها بحيث 
« تجعل لما الحكومات الإسلامية نظارة خاصة بها وتحمل الأمة كافة علیها » . فبهذا 
ينتفي كل فقر وخاصة بين المسلمين « ويقل تفاوت الطبقات في درجات الرفاهية » 
وتتوافر وسائل التمريض والمواساة والتعليم وتشمل نعماؤها الجميع بدون منة غي على 
فقير ولا اعتداد كبير على صغير . بيد أنه يأسف لأن المسلمين ‏ إلا النادر - قد 
اهملوا الكاة ونباونوا بفرائض الدين » وهو ما آل بهم إلى أن يكونوا مهددين 
« بخطر الاشتراكية والشيوعية الي لا بد من أن تنفذ مبادتها إليهم مهما حاولوا ومهما 
حاولت دول الاستعمار من مقاومة سريانها إلى الشرق ١١»‏ . 


(۱ أدرك محمد رشيد رضا » منذ عام ۱۹۱۹ 6 ان المستعمرين الفربیین » دفاعاً عن مشاریمهم 
الاستعارية ف الاقطار العر ية و الاسلامی يستغاون الدين » من أجل مکافحةر البلشفية » الصاعدة اثر ثورة 
۷ في روسيا القيصرية الي بدت لهم منافساً محتملا ني هذه الأقطار : فكتب ني( المنار) یقول : تحارب > 
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ولا بری شکیب آرسلان و متا تتقي به هيئة الاسلام الاجتماعية هذه الفتنة 
القادمة علیها - لا ریب فیها - سوی القيام بفرض الزكاة على الوجه الشرعي شريطة 
أن يكون ها وزارة أو (دارة في كل حكومة اسلامية تنظم امر استيفاتها وطريقة 
انفاقها تنظيما بحيث اذا دخلت الاشتراكية على بلاد الإسلام دخلت بدون ضوضاء 
ولا شقاق بل كانث سبباً لإخياء فرض من أقدس فروض الدين ألا وهو الزكاة » .١'‏ 

ولقد يمكن أن نقف عند محاولة أولية اقتصادية منظمة جادة قام بها في فبرة ما 
بين الحربينالكاتب السياسي السوري محسن البرازيوكرسهاللإسلام والاشیر ا کیت ۱۳ 
لكن ذلك يبدوء هنا والآن » غير ضروري ؛ وخاصةحين نلاحظ أن هذا المؤلف قد 
كتب باللغة الفرنسية بعيداً عن الأوساط العربية الإسلامية وعن العطیات الباشرة 
للمشكلة كا عاشتها تلك الأوساط . ومن زاوية النظر هذه يبدو أن الكاتب العربي 


-اتكلتر | واحلافها البلشفية بالقول و الفعل والمال.وقد كلفت الشيخ محمد بخیت مفتي مصر فأفى في جواب 
ؤال بأن ألبلشفية محرمة في الاسلام وني كل دين لأنها عبارة عن الاباحة المطلقة للدماء والأموال والاعراض 
وجعلها من المزدكية والزردشتية الي ظهرت في أمة الفرس. فرد عليه كثير من الكتاب الازهريين وغير 
الازهريين من اللهة التارخية الدينية وغير الدينية . وكثر خوض الحرائد المصرية في ذلك . ولكن الحكومة 
المصرية آغذت صورة فتواه الخطية بآ لة التصوير الشمسي ونقشتها في لوح معدني وطبعت عنها نسناً كثيرة 
| يوزع منها شي ء في مصر فالظاهر انها توزع في بعض الدول الاسلامية الآسيوية الي سرت إليها البلشفية 
(الثار ع سجوء مجلد ۲۱ ۰ ۱۲۹۷ ۱۹۱۹/۸ ۰ ص ۲۰۳ ) . وقد رد رشيد رضا الأمور الى تصابا 
حين فهم أن البلشفية هي عبن الاشتر اكية القصود منها ازالة سلطان ارباب الاموال الطامعين واعوانهم من 
الحكام الناصرین ليم الذين وضموا قوانینهم المادية على قزاعد هضم حقوق المال في بلادهم واستعار بلاد 
المستضعفين من غير هم » وان معناها الحرني « الأكثرية » فالراد منها أن یکون الحم الحقيي في کل شعب 
للأكثرية من اهله » وهم المال ني الصناعة والزراعة وغير ها » وذلك بعد إسقاط سلطة ار باب الستر ام 
والكبراء المشايعين لحم . أما موقف الاسلام السحيح منها في ر أيه فقد حدده بالقول إن أفعاهم وأنظمتهم لا 
يعقل ان تكون موافقة لأحكام الاسلام » ولا للمسلمين المذعنين لدينهم أن يتبعوهم فيها » على الرغم من 
ان هذا الحال ليس خاصاً بالبلشفية » لأن « جمیع القوانين الوضعية التبعة في أوروبا وكذا ني الشرق + 
کصر والدولة العمانية » فيها ما خالف الشرع الاسلامي » . ويرى رشيد ریا أن المسلمين یتمنون نجاح 
الاشتر اكيين نجاحا يزول به استعباد الشعوب - وكلهم الال - وان كانوا يتكرون عليهم كا ینکرون على 
غيرهم كل ما خالف الشرع » «على انهم غير. مطالبين عندنا بفروع الشريعة ما داموا غير مسلمين » (المصدر 
تقسه : ص ٠٠4‏ ) . 

)١(‏ شكيب ارسلان : تعليق على المبادىء الاشتراكية في الاسلام ( حاضر السام الاسلامي 
« للوثروب ستودارد , » ط ۰۱ ۱۹۲۰/۱۳۳) + ۲ ۰ ص ۳۷۷.. 

Muhsin Barazi, Islamisme et Socialisme, Paris, 1929. )۲( 
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- الاقتصادية في الاسلام العاصر هو الفکر العراتي عبد الرحمن البزاز » الذي أعاد 
إلى الحياة مفهوم « التکافل الاجتماعي » داخل اطار ما آسماه ١‏ التزعة ابماعية » في 
الاسلام . وتأتي أهمية آفکار البزاز هنا من کون هذه الأفكار تعبر عن ردود فعل 
شخصية لواقع جدید آصبح فيه للاشتراكيات « النطرفة أو اللحدة » - وخاصة 
الشيوعية ‏ تأثیر ها وخطرها ني العالم العرني الحديث » وهو تأثیر سینمو ویطرد 
بعد الحرب العالية الثانية » وبصورة خاصة بعد انتقال الصراع الرأسمالي ‏ الشيوعي 
أو السوفييتي - الغربي ‏ الأميركي إلى بعض مناطق هذا العالمء وهو ما دفع عدداً من 
المفكرين العرب المسلمين المعاصرين إلى التفكير ملباً في بناء صورة لنظام اقتصادي 
اسلامي يواجه الرأسمالية والشيوعية في آن واحد . 


يلاحظ البزاز » كما عکن أن يلاحظ كل من عرف الفلسفات الاجتماعية 
الاقتصادية والسياسية. احديثة» أن الانجاهين الرئيسيين اللذين يتوزعان المذاهب هما 
و الاتجاه الفردي » و « الامجاه الجماعي ». آما الانجاه الفردي فيفرط ي توجيه نظمه 
وتشریعاته وأهدافه لصالح الفرد الفرد . وأما الاتجاه الجماعي » فیفرط في جعل 
الأفضلية لهذه التشريعات للجماعة . وكلا هذين الانجاهین يؤدي الى نتائج خطيرة : 
الفردية تؤدي إلى التحكم الأناني والسیب الاقتصادي والاحلال الاجتماعي ؛ 
واماعية تؤدي إلى المركزية العنيفة والتدخل الشديد في حياة الأشخاص بحيسث 
يستحيل هؤلاء آخر الأمر إلى ما يشبه القطيع المعدوم الإرادة الذي يتحكم فيه الراعي 
کم مطلقاً كا هو الحال في النظام الفاشي وني بعض النظم القائمة على أساس طبقي . 

لكن الفلسفة الملل في رأي البزاز هي تلك الي تستطيع أن توفق بين قاعدفي : 
( وجل العام من أجلي » و «وجداتمن أجل العام  »‏ کا يقول الفقيه الأماني « فون 
يربك » - بحيث لا تطفى الفردية من جهة ولا تطغى الغيرية أو الجماعية من جهة 
أخرى . وهذا بالضبط هو ما يهدف اليه الاسلام من حيث هو نظام اجتماعي 
وفلسفة حياتية ۲۱ . ومع ذلك يمكن القول إن الاسلام من حيث الأساس » وعلى 
الرغم من عدم نكرانه لفرد وتسليمه بحقوقه المميزة » هو « دين جماعي على معی 


(۱) عبد الرحمن البز از : من روح الاسلام ( اللباعية في الاسلام 1441 ) ؛ ص ۰.۱۲۳ 
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من العاني » ۰ وذاك لأنه يضع الجماعة ‏ من حيث هي كتلة بشرية فا مصلحتها 
النهائية الواحدة المشتّركة ‏ هدفاً أساسياً له . والحق أنه إذا كانت النظم ابحماعية 
تتمیز بالعناية بالمجموع أي بوضع الأحكام للهيئة العامة بالدرجة الأولى » وبالدعوة 
إلىأخلاق ايجابية « كالإخلاص والتضحية والتعاون واللحهاد والتضافر : و معل الحياة 
ارادة وتفضيل الواجب على الحق ۰ وبالحرص على بناء حضارة مفعمة بالبطولات 
وبالروح - فان الإسلام يككون على هذا الأساس « دیناً جماعباً » دون أن يغفل مع 
ذلك عما ني ( الفردية ) من صفات نافعة بحث على الأخذ بها إلى الحد الذي لا تتعارض 
فيه مع نزعته الجماعية الاصلية'١!‏ . وعلى هذا الأساس يمكن أن يبين بوضوح الطابع 
الجماعي ني فرائض الإسلام ذانبا : فالنطق بالشهادتين يتطلب تقرير اللسان ء أي 
إعلان الإعان أمام الجماعة كلها > ولزوم صلاة الحماعة وتفضيلها على صلاة الفرد 
يؤكد معناها الجماعي : والحج مظهر للجماعية بدون شلك ٠‏ والزكاة قائمة على 
أسس « تضامنية » في المجتمع من حيث هي وسيلة الإسلام لتحقيق العدالة الاجتماعية» 
وتعريف الدين بالعاملة ( أي صلة الفرد بالهماعة)دليل على هذه النز عة أيضاً : والصوم 
وان كان مجاهدة ذاتية إلا أنه مجاهدة يتحد فيها المجتمع كله فتزكو أخلاقه وتتهذب 
روحه . ولا تبدو جماعية الإسلام الايجابية في فرائضه فحسب وإتما أيضاً في صفات 
أتباعه كا يريدها القرآن : البر » الإخلاص » العدل . القصد : العفو : الإيصال > 
العطاء » الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر . وهي تبدو كذلك في تشريعاته المختلفة 
وأحكامه التصلة بالميراث والزواج والمحرمات والعقوبات والحدود : كا ينشد ولا" 
وآخخراً رعاية الصالح العام "“. 

لا شك أن إلحاح البزاز على التزعة الحماعية للإسلام ‏ وهو الحاح يرجع إلى 
الأربعينات من قرننا احالي -يسوغ تماما نزوعه إلى الاشتر اكية الستلهمة من الاسلام 
نفسه . غير أنه لم تتح له الفرصة لاتوسع في ما عکن أن بسمی ب( اشتراكية الاسلام) » 
فكان على غيره » على كل حال التوسع في جو انب هذه المسألة اسلامياً , 


أما المفكر الذي كان أبرز من عبني حديثاً بالمشكلة الاجتماعية الاقتصادية 
(۱) الصدر نيه » ص ۱۲۵ . 
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وربط هذه المشكلة بالتصور الاسلامي العام فقد كان بلا شك سید قطب . والصورة 
الي قدمها عن « العدالة الاجتماعية في الاسلام » هي أكثر الصور العاصرة « تداولا") 
بين المثقفين المسلمين العاصرین . لذا كان من الضروري توضيح معالم هذه الصورة 
وحدودها . بيد أن من التق التنويه قبل ذلك بالأفكار الي قررها عبد القادر عوده 
في هذا الصدد . فقد كان عبد القادر عوده أكبر « المنظرين » لهذه الحركة الي يز 
سيد قطب داخلها عفهومه « للعدالة الاجتماعية » » ومصطفی السباعي . بمفهومه 
و للاشتراكية الإسلامية » - وقد أحذ كلاهما بالمنطلقات الأساسية لأفكار عوده الي 
وردت أصلا ني إطار ١‏ المشكلة السياسية » » واعادا وضع هذه الأفكار في مکانبا 
الخاص من المنظومة الاقتصادية الإسلامية المنشودة . 

ان المعطى الأساسي لدى عبد القادر عوده هو غائية « الحلق » . فالكون خلق 
ابتداء من أجل الإنسان » من أجل أن يعمره ويفيد من خير اته ويستغل ما فيه من 
قوى . ومعنى ذلك أن البعد الوجودي الأول للإنسان والطبيعة يتمثلان في علاقة 
« التسخير » » تسخیر الإنسان للطبيعة » أي لكل ما في السموات وما في الأرض ۰ 
بالكشف عن أسراره وتذليله بإذن الله والسيطرة على خيراته والإفادة من هذا كله . 
وأما البعد الوجودي الثاني للإنسان فهو أن «البشر سخر بعضهم لبعض» أي أن علاقات 
الانسان بالانسان مدعوة إلى أن تقوم على أساس التعاون المدني والمساهمة الجماعية من 
أجل بناء حياة إنسانية مرضية . ونتيجة هذا كله أن الإنسان على الأرض يصبح ذا 
وضع حاص هو وضع « الاستخلاف ني الأرض » من أجل إعمارها وإقامة حكم الله 
فيها . ولهذا لا يكون الاستخلاف بلا قيد أو شرط وإتما يكون مربوطاً باستجابة 
« المستخلفين » إلى الأحكام الالهية على مستوى الحقوق وعلى مستوی الواجبات » 
بحيث يكون جزاء التعدي على حدود استخلاف الله للإنسان حبوط عمل «المستخلفين) 
وبطلانه بطلاناً مطلقاً من الناحية الشرعية بحيث يلغى كل اعتراف به أو متابعة له . 

وإنه لأمر طبيعي أن استغلال الكون ‏ بالزراعة أو باستخراج ثرواته الباطنية 
والإفادة من ثرواته المكشوفة » والصنع-- يولد مالا“ ورغبة ني الادخار أو التملك 
بأشكال مختلفة » أي أنه ينتهي إلى « الملكية » . فما هو حكم هذه الملكية وهل فا 


( ۱) عبد القادر عوده : الاسلام و أوضاعنا السياسية ( الطبعة الارلى ۱۳۷۰ /۱۹۰۱) » ط ۲ » 


۳۸۹ ص ۲۸-۱4 . 
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حدود ؟ يجيب عبد القادر عوده مستلهماً في اجابته نصوص القران » بأن « الال كله 
لله وأن البشر لا علکون إلا حق الانتفاع به » ۲۱ . والله لم يسخر ملكه لفرد دون فرد 
أو لفئة دون فلة « وإنما سخره للبشر جميعاً وجعله مشاعاً بين عباده الذين استخلفهم 
في الأرض ليعيشوا فيه وينتفعوا به » فما يعيش أحد منهم في ملكه » وما ينتفع إلا 
ملك الله » ولیس أحد منهم أحق بملك الله من غيره ...4 . فكل ما في آيدي البشر 
من ماك الله ومراته إنما هو «عارية) ينتفعون يها ويقومون بها نيابة عن مالكها الحقيقي 
الذي استخلفهم في الأرض . ولأن ما يملكون «عارية » للبشر فقد فرض الله عليهم 
« الانفاق » من هذا المال الذي ناهم » دون أن يكون لهم حق التأخر في إنفاذ هذا 
الأمر أو حق التوهم بأمهم قد « خصوا» بهذا الرزق أو فضلوا به على نحو يجعلهم 
يتفردون في أمر التصرف به » إذ ما هم في الحقيقة إلا « وسطاء » لا تملك حقيقياً 
لهم . أما لتصوص التي تضيف الال للبشر ( « ولا تأكلوا أموالكم بينكم بالباطل » : 
البقرة ۰۱۸۸ ١‏ وآنوا اليتامى آمواهم » النساء : ۲ .... الخ ) فإنها لا تفيد أن البشر 
قد ملکوا الال وإنما تفيد هم « ملكوا حق الانتفاع به » » أي « ملك الانتفاع » 
فحسب . ذا القاعدة هي أن « الإضافة يكفي فيها أدنى الأسباب» وهو هنا حق الانتفاع 
فقط ‏ وأن نصوص القرآن لا یترك بعضها لبعض بحيث تفسر على ظاهرها رغم 
وجود نصوص أخرى تناقضها «واعا تؤخذ جملة وتفسر مجتمعة » . وهذه الطريقة 
ي الفهم تقضي باعتبار نسبة ا مال للبشر نسبة مجازية بسبب وجوده في أيديهم ولا هم 
من حق الانتفاع به في الحدود الي رسمها الله ۲۳ . 

وإنه لمن الطبيعي بعد ذلك أن يكون الانتفاع بالمال بوجوه شی : باستقلاله أو 
استثماره كما هو الحال ني الأراضي الزراعية والمناجم والحاجر » أو باستهلاكه کا 
هو الحال في الطعام والشراب والثمار » أو بالتصرف به تصرفاً شرعياً كالبيع 
والوصية والهبة . وهذه الوجوه جميعاً في الانتفاع هي حق للبشر . غير أن هذا الحق 
ليس حقاً مطلقاً وإنما هو حق مقيد بقيود . إذ ليس لحم أن ینتفعوا به إلا « في حدود 
حاجتهم لهذا المال وبالقدر الذي يكفي عنهم الحاجة ویدفعها » » أي في حدود 


ر الاعتدال دون سرف أو تقتیر ¢" . 


( ۱ ) المعدر نفسه »ا ص ۳۰ . 
( ۲) ااع,در نله » ص ۳4 
(۳( ادر سه ¢ س ۳۱ ۰ 
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ونمة نتائج خخطيرة تتر تب على القول إن امال مال الله » وهي : 

۱ ,لا يجوز لأحد کائناً من كان أن عتلك الال تملكا نبائيً ولا جوز لأحد 
أن یکون له على الا إلا ملك التفعة » لأن حقوق الله ثابتة له جل شأنه » ولیس 
لاحد من البشر أن یتصرف فیها أو يتنازل عنها » حا كا كان أو محکوماً » فرداً 
أو جماعة ) . 

۲ «أن للجماعة بواسطة مثلیها من الحكام وأهل الشوری أن تنظم طريقة 
الانتفاع بالال » إذ الال وان كان لله إلا أنه جعله لمنفعة الحماعة » والقاعدة في 
الاسلام أن كل ما ينسب من الحقوق لله ما هو للفعة ابماعة وهی الي تشرف 
عليه دون الأفراد » ؛ 

«١ ۳‏ أن للجماعة بواسطة مثلیها من الحكام وأهل الشورى أن ترفع يد مالك 
المنفعة عن المال إذا اقتضت ذلك مصلحة عامة » بشرط أن تعوضه عن ملكية المنفعة 
تعويضاً مناسباً » إذ الاسلام لا جوز الغصب ولا يحل أخذ المال بغير طيب نفس 
صاحبه كا لا يحل آخذه بالباطل ...© 4 

4) أن الاسلام وان كان يبيح حرية التملك إلى غير حد » إلا أنه يجيز 
للجماعة بواسطة مُمثيلها وباعتبارها القائمة على حقوق الله وتنظيم الانتفاع بها » أن 
تحدد ما بملكه الشخص من مال معين إذا اقتضت ذلك مصلحة عامة كتحديد الملكية 
الزراعية بقدر معين » أو ملكية أراضي البناء » . 

ومن ناحية ثانية ثمة نتائج معينة تثرتب على حق البشر في الانتفاع بالمال وهي : 

۱( ليس للجماعة أن تمس ملكية الانتفاع إلا من جهة تنظيم حق هذه الملكية » 
آما نحريمها فغير جائز . 

۲ تنتقل ملكية النفعة من مالکها إلى غيره بالبيع والرهن والوصية والارث . 

۳ ملكية المنفعة دائمة غير مقيدة بمدة معينة « فيصح أن يظل الشيء في حيازة 
شخص معين ینت به حى بموت » ثم يتوارثه عنه أولاده وأولادهم حى ينقرضوأ 
كما هو الخال في الوقف » : 

ی الأصل ني ملكية المنفعة أن ينتفع بها الفرد بطریق مباشر وابلماعة بطريق 
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غير مباشر . فإذا عطل النتفع المال فلم ينتفع به فقد عطل انتفاع الجماعة » وحینشذ 
يكون للجماعة أن ترفع يده عنه ‏ بشرط أن تعوضه عنه ما يقابل قيمته ٩‏ . 

ومن ناحية ثالثة وأخبرة ۰ يقرر الاسلام أن للغير حقوقاً فرضها الله في هذا 
الال وألزم بها المنتفع به » وهذه الحقوق تتجسد في أمرين : 

الأول : الزكاة » الي يعتبرها الإسلام أحد مبانیه الأساسية الحمسة والي هي 
فريضة من الال تطهر صاحبها وتزكيه . و تلف مقدارها باختلاف نوع الال فقد 
تصل إلى عشر الال كما في « الستنبت القتات » » وقد تصل الى ۲,۵ من المال كما 
في الحلى والنقود وقد تكون أقل من ذلك كا في زكاة الأنعام . وهذه الفريضة يجب 
في کل مال حال عليه الحول . ۱ 

الثاني : الانفاق - إذ ليست الزكاة هي کل ما في المال من حق » وإتما هي الق 
الأول لذوي الحاجة»فإن لم تکف وجب « الإنفاق » - والإسلام يعتبر الإنفاق صفة 
من صفات الاعان باه والطاعة له » وأصلا" من أصول البرء فهذا لا يم إلا بالاتفاق : 
( ليس البر أن تولوا وجوهكم قبل المشرق والمغرب ... : البقرة ۱۷۷) . والخير 
هو غاية الإسلام وقصده الأساسي »أما وسائله فهي الإعان والأعمال الصالحة وأوها 
الإنفاق . والإنفاق نوعان. : إنفاق الفريضة » وإنفاق التطوع . وإنفاق الفريضة 
نوعان : إنفاق في سبيل الله » وإنفاق على ذوي ال حاجة وهو الذي يعبر عنه بالصدقة 
ر كا يعير عن الزكاة بالصدقة ) . أما إنفاق التطوع - ويسمى أيضاً « نفقة التطوع » - 
فليس فريضة» كالزكاة والإنفاقءوإنما هومتروك لرغبة المنفق . لكن الاسلام حض 
عليه وحبب إليه ووعد صاحبه بأفضل الحزاء . وقد جعل الإسلام للإنفاق حدين : 
الحد العادي وحد الضرورة . فأما الحد العادي فيمتد إلى كل ما يزيد عن حاجة 
الستخلف على المال » فهذا الذي يزيد على الحاجة هو محل للإنفاق أيآً كان مقداره . 
. لكن إنفاق هذا الزائد لاحب إلا ذا استوجب الإنفاق حاجة الغير إليه»فإذا لم يكن 
بالغير حاجة إلى الفضل كان المستخلف أن ينفق منه تطوعاً ما شاء . وني حالة حاجة 
الغير إلى هذا الفضل لا يجوز لمن في يده الال أن يأخذ من الفضل شيئ . و كل 
الأحوال للحكومة الإسلامية الحق في أن « تأخذ من فضول أموال الأغنياء فتر دها على 
الفقراء ولو لم يكونوا بحاجة إليها إذا اقتضت ذلك مصلحة عامة » . أما « حاجة الغير 
لفضول الأموال » فلا تتحدد فقط با يكفي حاجة الأفراد متفرقين » وإنما تتحدد بما 
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يكفي حاجتهم مجتمعين > أي با سد حاجة الحماعة بعد حاجة الفرد . فأما و حد 
الضرورة » في الإنفاق فإنه بمتد من الفضول إلى الخزء نفسه المخصص لسد حاجة 
الستخلف على المال » فيصبح للغير من الأفراد وللجماعة الحق في أخذ ما تدعو 
الضرورة لأخذه من هذا ابلزء قل المأخوذ أو كثر » لسد بعض حاجة الآخرين 
ولتوفير المال الضروري لصيانة أمن الدولة الحارجي والداخلي . ولا ينتقل حد الإنفاق 
إلى الحزء المخصص لسد حاجة المستخلف على المال إلا لضرورات تقتضي هذا 
الانتقال . ومبدأ هذا كله أمر الإسلام للمسلمين أن يتعاونوا على البر والتقوى وأن 
يقيموا بینهم « التضامن الاجتماعي » الذي يكفل حل المشكلة الاجتماعية ونخطي 
الأزمات الاقتصادية الي عکن أن يتعرض لها المجتمع أو جزء منه "١١‏ . 

هكذا يلخص عبد القادر عوده في سياق دراسته لمشكلات الإسلام « السياسية »» 
تصوره لنظرية الاسلام في « ملكية المال » . ولقد كان يأمل أن تتاح له فرصة العودة 
إلى الوضوع فيبسط أسس النظرية الاقتصادية في الإسلام وتطبيقاتها » وما يمكن أن 
ير تب على هذه النظرية في واقع المجتمع الإسلامي » لكن المصير الذي لاقاه في عام 
٤‏ ل يسمح بتحقيق هذا الأمل . ومع ذلك فإن صاحبه في الطريق » سيد قطب » 
قد أقدم على هذا المشروع لأول مرة في تاريخ الفكر العربي الإسلامي الحديث . 

ينطلق سيد قطب من فكرة « الوحدة المتكاملة » في وجود ساثر أجزاء الكون 
من حيث هو صادر عن الارادة المطلقة الباشرة لله . فهذه الوحدة لا تفرض التناسق 
والتعاون بين أجزاء الکون الادية فحشب » وانما بين آفراد الانسان أيضاً » محیث 
يصبح الأصل ني الوجود الاجتماعي هو التعاون والتکامل بين ابمیع . والقول إن 
الاسلام هو دين «التوحید» لا يعي توحید الله وتوحید الأديان ني دين الله فحسب» 
وإنما يعنى أيضاً الوحدة بين القوی الكونية جميعاً » والوحدة بين العبادة والعاملة » 
وبين العقيدة والسلوك » وبين الروحیات والادیات » وبين القيم الاقتصادية والقیم 
العنوية . ومعیی ذلك أن « العدالة الاجتماعية » في الاسلام هي « عدالة إنسانية شاملة 
لا عدالة اقتصادية. محدودة » » عدالة تمترج فيها القیم المادية بالقيم العنوية والروحية 
امتزاجا لا انفصام معه . وعند هذه النقطة بالذات يفترق الاسلام عن الشيوعية من 
ناحية وعن المسيحية من ناحية ثانية . فعدالة الإسلام تنطلق من نظرة الإسلام إلى 


( ۱) الصدر نفسه » ص ۰۳ . 


الحياة باعتبار ها تراحماً وتوادا وتعاوناً وتکافلا" بين السلمین » لا تنازعاً وصراعاً بين 
الطبقات كا ترى الشيوعية وعدالة الإسلام تمد جذورها إلى أرض الواقع الز مي 
ولا تبنى على الأشواق الروحية للإنسان فحسب كا تريد المسيحية . وني كل الأحوال 
تظل « الوحدة المطلقة المتعادلة المتناسقة » في الوجود و ١‏ التكافل العام بين الأفراد 
والجماعات » عصب هذه العدالة ۲ . والقول ان « العدالة الاجتماعية » في الإسلام 
هي عذالة تعاون ونکافل لا حذف القول إنها « اطلاق للطاقات الفردية والعامة » , 
ومعنى ذلك أن هذه العدالة ليست عدالة «مساواة في الأجور » تنم التفاوت الاقتصادي 
وإنما هي عدالة «مساواه إنسانية » ينظر فيها إلى « تعادل جميع القيم بما فيها القيمة 
الاقتصادية البحتة » . حقاً لقد قرر الإسلام مبدأ المساواة الانسانية ومبدأ العدل بين 
E‏ 
آحری غير القيم الاقتصادية هي القيم الروحية : التقى » الإيمان » العلم .. و 
فاحية ثانية قرر الإسلام اباحة « الفرص التساوية للجميع » وحرص على تحرير 
الوجدان البشري نحريراً كاملا من ضغط القيم المادية حين أبى اعتبار «الال» القيمة 
الأساسية الكبرى . وجم الكفاية » وأحياناً ما فوق الكفاية » لكل فرد . 


وهكذا يعتقد سيد قطب أن الأسس الي يقيم الإسلام عليها العدالة ترتد إلى 
ثلاثة : ١‏ ) التحرر الوجداني المطلق » ۲ ) المساواة الانسانية الكاملة » ۳) التكافل 
الاجتماعي الوثيق . 


التحرر الوجداني أولا” : فإنه يطلق القوى المكنونة من الإنسان ويرتفع به على 
الحضوع الذل لضروراته . وحين وطن الاسلام العزم على تحریر الضمير البشري بدا 
بتحريره من كل سلطة غير الله ومن كل حضوع لأحد غير الله » فاستوى الكل في 
العبودية لله وسقطت كل دعوی تريد أن تجعل من الإنسان سيداً للإنسان » کا انتفت 
كل وساطة وكهانة . فإذا نحرر الانسان من شعور العبادة والقداسة للإنسان وم يمتلىء 
إلا بشعور القداسة لله » تحرر أيضاً من شعور نموف على الجياة أو على الرزق أو على 
لمكانة . لأن هذه كلها بيد الله لا بيد الإنسان ... أما إذا تأثرت النفس بعد ذلك 
a‏ القيم الاجتماعية» : كالحاه والحسب والنسب » فاستشعرت عبو دية ( معنوية) 


(۱) سيد قطب : العدالة الاجاعية في الإسلام ؛ مکتبة مصر و مطبعتها › الطبعة الثانية » ص 
۲٩ - ۸‏ . 


orf. 


ها وجردما من حقها في « الساواة » » فما علیها إلا أن تعلم أن الاسلام يرد القیم 
الحقيقية إلى « اعتبارات معنوية ذاتية كامنة في نفس الفرد أو واضحة في عمله » » 
وأنه لا يقيم وزناً عظيما لتلك القيم المادية » وبذلك يضعف تأثر هذه القيم وتضؤل 
آثارها النفسية « فيكون هذا بجانب ما يكفله الإسلام من ضمانات معيشية وقانونية ‏ 
وسيلة للتحرر الوجداني الکامل» . ولیس على النفس الي تحررت من كل الاعتبارات 
الحارجية والاجتماعية لكنها ضعفت أمام «ذانها » فاستذلتها أهواؤها ومطامعها 
وشهواتما » إلا أن تستعلي على هذه الضرورات الذلة وتقهر شهوانها وغرائزها 
وتستجيب مع ذللك لدعوة الاسلام ها أن لا تنسی نصيبها من الدنيا دون اندفاع أو 
فرط في الطلب . أما ذل الحاجة إلى اللقمة ‏ وليس أشد من الحاجة إذلالاة » 
والبطن الخائعة لا تعرف العاني العالية ‏ فقد شرع الاسلام لنع أسبابه أن جعل للفرد 
حقه في الكفاية مفروضاً على الدولة وعلى القادرين في الأمة فرضاً يعاقب عليه في 
الاخرة ويقاتل عليه في الدنيا . وهكذا تکتمل وجوه التحرر الوجداني وتصبح الطريق 
الرئيسة مهدة أمام « العدالة الاجتماعية » ۱۷ . 


والساواة الانسائية ثانياً : وهي نتيجة طبيعية لتحرر الوجداني . ومع ذلك فقد 
قررها الاسلام باللفظ والنص حين قرر وحدة الحنس البشري ني النشأً والمصير وی 
الحقوق والواجبات ودعا الشعوب إلى أن تتعارف‌وتتاً لف ولا تتفاضل إلا بالتقوی » 
لا بالعصبية القبلية والعنصرية والدينية . وهکذا تعقب الاسلام مظان التفاوت والتفاضل 
في کل صورها وملابسانبا وأسبابها ليقضي علیها جميعاً فبدأ بالني نفسه واعتبره 
بشراً کساثر البشر » ثم سوی بين الناس جميعاً . أما بين الحنسين فقد « كفل للمرأة 
مساواة تامة مع الرجل من حيث الحنس » ول يقرر التفاوت إلا ني بعض الملابسات 
المتعلقة بالاستعداد أو الدربة أو التبعة مما لا يؤثر على حقيقة الوضع الإنساني للجنسین ». 
وأخيراً أكد « الكرامة » للجنس البشري كله فمنع التعدي على آشخاص الناس وعلى 
حرمانهم " . 

والتكافل الاجتماعي ثالثاً.: فقد جعل الاسلام مصلحة الجتمع هي العلیا وربط 
الحرية الفردية والساواة الانسانية ببذه الصلحة . ففي مقابل الحرية الفردية قرر 


(۱) سيد قطب : العدالة الاجاعية في الاسلام > ص 4٩-۳۰‏ . 
(؟) نلصدر نفسه » ص 0-4٩‏ . 


۲۰۵ 


« التبعة الفردية » » ول جانب التبعة الفردية قرر « الثبعة ابماعية » الي تشمل الفرد 
والجماعة وذلك هو « التکافل الاجتماعي ۷ . 

والتكافل الاجتماعی على مستویات. أوها: تكافل الفرد وذاته بأن ينهى النفس عن 
الشهوات وبسلك بها طريق النجاة ولا يلقي بها إلى التهلكة » وبأن يتحمل تبعة أعماله 
كاملة فلا تزر وازرة وزر أخرى» ولايكون للإنسان إلا ما سعى »وله ما كسب وعليه 
ما اكتسب . ثانیها : تكافل الفرد وأسرته القريبة فيحسن إليها ويلتزم بالقيام بواجباته 
حو ها ويحافظ على خلقهاو ماسکها. وما « التوارث الادي للروة » الذي تفصله آيات 
سورة النساء (11 - ۱۷۹9۱۲) إلا مظهراً للتكافل في الإسلام . والأمر نفسه يقال 
عن نظام الوصية . ثالثها : تكافل الفرد وابحماعة وتكافل اللحماعة والفرد » تکافلا" 
يبلغ حد التوحيد بين المصلحتين . 

فكل فرد مكلف بأن يرعى مصلحة الجماعة كأنه حارس لا موكل بها . فالكل 
راع والكل مسؤول عن رعيته » وكل فرد مسؤول عن الأمر بالمعروف والبر وعن 
إزالة المنكر الذي يراه . والأمة من جانبها مكلفة بأن تكون قوامة على كل فرد فيها 
فلا تسکت على »ناکره أو مضاره ولا حق عليها القول فدمرت تدميراً . لكنها 
مكلفة أيضاً بحماية الضعفاء فيها ورعاية مصالحهم وصيانتها بحيث يلزمها أن تقاتل عند 
اللزوم لحمايتهم . وهي مسؤولة عن فقرائها ومعوزیبا أن ترزقهم بما فيه الكفاية 
فتتقاضی آموال الزكاة وتنفقها في مصارفها فإذا م تکف فرضت على القادرين بقدر 
ما يسد عوز المحتاجين ١‏ بلا قيد ولا شرط إلا هذه الكفاية » . لذا كانت الآمة الإسلامية 
كلها جسداً واحداً إذا اشتكى منه عضو تداعى له سائر الحسد بالسهر والجمى > 
وكان المؤمن فيها للمؤمن كالبنيان يشد بعضه بعضاً » من أجل تحقیق أعلى درجة من 
التكافل ني الحياة . وعلى هذا الأساس وضعت الحدود في اب حرام الاجتماعية وشرعت 
العقوبات بحيث لا تحمي الفرد وحده من ظلم بقع عليه وإتما تحمي الخماعة كلها من 
كل ما يبدد وحدتها وتماسكها وحیویتها ‏ . 

لكن ما هي الوسائل المشخصة الي يمكن بها حقیق العدالة الاجتماعية هذه في 
واقع الجتمع الاسلامي ؟ یذ کر سيد قطب بأن هذه العدالة تنطلق ولا" من « الضمیر 
البشري » » من « داخل النفس » ۰ فهي إذن ليست عدالة اقتصادية خالصة ‏ لکنها 


(۱) الصدر اسابق » ص ۷۱-٩‏ . 


تراوج بين هذه القوة » و الضمير » وبين « التشريع القانوني » في المؤسسات 
یا الذي تظل عين الضمير ترقبه وتضبطه . ويبدو هذا التراوج في أوضح 
صورة في الزكاة والصدقات . فنظام الزكاة لیس حقاً تتقاضاه الدولة وتشرع له 
القوانين الحددة الي تنفذها بقوة السلطان فحسب» ولکنه أيضاً ركن من أركان 
الاسلام وضرورة من ضرورات الاعان » بحيث یکون الامتناع عن تأدیتها شرکً 
بالله وكفراً بالاخرة . وأداء الركاة ليس فعلا" « صوریاً + يدفع فيه قدر معلوم من 
امال فحسب» واعا هو « طريق للرحمة من الله أيضاً » إذ هو مرة التراحم والإخاء 
والترابط الإنساني والتكافل الاجتماعي الي تتخطی حدود الأخوة الدينية لتشمل کل 
الناس . والشي ء نفسه يقال عن الصدقة والبر والإنفاق طوعاً واحتساباً » فذللك صورة 
للإيثار والوفاء والعطف ابماعي » فضلا عن أنه تطهير للنفس والال انتظاراً لرضى 
الله ورحمته » لا أنه تفضل واستعلاء على الحروم . ۱ 

ومع ذلك فان مفهوم « العدالة الاجتماعية » یتحقق بصورة مشخصة وبالذات 
في « سياسة المال » الاسلامية » وهي سياسة تستلهم فلسفة الإسلام العامة وتقوم على 
أساس التشريع والتوجيه : التشريع ينظم الواقع من أجل بلوغ الأهداف العملية 
لمجتمع ينشد الري والنماء ؛ والتوجيه يرسم صورة المثل الأعلى الي يطلب من أفراد 
المجتمع ومن المجتمع التطلع والارتفاع إليها . 

ويدير سيد قطب « سياسة المال » في الإسلام على مسألة «الملكية الفردية » ووسائل 
تملكها المشروعة وطرق التصرف بها وإنفاقها » وعلى فريضة الزكاة » وعلی فرائض 
أخرى غير الزكاة تقع خاصة في دائرة « المصالح المرسلة » و « سد الذرائع » : 

: الملكية الفردية : وهي حق لا شبهة فيه » أقره الاسلام في .هذه الابات‎ ) ١ 
للرجال نصيب هما كتسبوا وللنساء نصيب ما اكتسين » ( النساء : ۳۲ ۰ و «آنوا‎ « 
اليتامى أموالهم ولا تتبدلوا الحبيث بالطیب » النساء : ۳) ؛ «وأما الحدار فكان‎ 
لغلامين يتيمين في المدينة » وكان تحته كنز هما > وكان أبوهما صا حا » فأراد ربك‎ 
. أن يبلغا آشدهما » ويستخرجا كنز هما رحمة من ربك » ( الکهف : ۸۲) . ویر تپ‎ 
. على ذلك أن الاعتداء على هذا الحق » بالسرقة » يمخضع لعقوبة صارمة هي قطع اليد‎ 
. أما الغصب والنهب فمحرم وملعون من یر حه‎ 


۳۷ 


وحق الإرث والتأريث فرع لتق الملكية الفردية وتقريرهما يحقق » في رأي سيد 
قطب »> «العدالة بين الحهد وازاء » فوق مسايرته الفطرة » إذ إن الفرد محلوق 
بفطرة حب احير لذاته » وهو إذا نشط وأقبل على العمل والإنتاج من أجل ذلك 
فإنما يستجيب لأشواق وحاجات نفسه من ناحية » ويفيد الجماعة من كده من ناحية 
أحرى . لكن هذه الحرية ينبغي أن لا تتخطى « الحدود الي لا تضر ابحماعة » . 
فالعدالة تقضي أن يلي النظام أشواق الفرد وميوله في تلك الحدود ‏ وهي لاتعي 
التحقق دا على حساب الفرد » فهي للفرد كا هي للجماعة . وليس من المؤكد أن 
تحطيم « الحوافز الطبيعية المعقولة ينتج خير للفرد أو للجماعة » ففي هذا تنكر للواقع 
وسوء ظن بالفطرة لا ير ضاهما الإسلام » . 

بيد أن الإسلام لا يطلق حق الملكية ولا يدعه بلا قيود ولا حدود . والحقيقة أنه 
بقيده عبادیء « تکاد تحبله حقاً نظرياً لا عملياً ) (۱۱: 


المبدأ الأول :«أن الفرد آشبه شيء بالوكيل ني هذا المال عن ابماعة وأن حيازته 
له إنما هي وظيفة أكثر منه امتلا كا » وأن الال في عمومه إتما هو حق للجماعة 
والجماعة مستخلفة فيه عن الله الذي لا مالك لشي ء سواه » . فملكية المال الفردية هي 
إذن في الحقيقة « ملكية التصرف والانتفاع » فحسب » ولا تكون « الملكية العينية » 
متحققة بدون حق التصرف والانتفاع هذا والصلاحية التصرف أيضاً « فإذا سفه 
المتصرف كان للولي أو الجماعة استرداد حق التصرف » . وليس هذا » في رأي سيد 
قطب » تقريراً لشيوعية الال - إذ إن حق التملك واضح في الاسلام - لکنه تقرير 
لبد رد أصل اللاك إلى الجماعة الي تعطي الفرد حق التصرف في المال فتجرده من 
الاستبداد » وتکون هي أجرأ ني فرض الفروض وسن الحدود الي تكفل مصلحتها . 

المبدأ الثاني : أن الانتفاع بالال لا جوز أن يحبس في أيدي فئة خاصة من الناس 
يتداول بينهم ويحرم منه الاخرون «كي لا يكون دولة بين الأغنياء منكم » ( النساء : 
ه) بحيث يلزم تعديل الأوضاع الي تقع فيها هذه الظاهرة كي يتحقق التوازن في 
المجتمع . ذلك أن تضخم الال في.جانب وانحساره في جانب مثار مفسدة وأضغان 
وأحقاد لا يرضى ببا الاسلام اطلاقاً . 


. ۱۱۰-۱۰۵ المصدر نفسه » ص‎ )١( 


o۸ 


الیداً الثالث : أن نوعاً من الأموال الشائعة ( کالاء والکلاً والنار ) هو حق 
حالص الجماعة لا يحوز أن يحتجزه الأفراد » وأن جزءاً من المال » هو الفروض 
في صورة زكاة » هو أيضاً حق للجماعة تر ده على فئات معينة فيها هي ي حاجة إليه . 


والإسلام كذلك يحدد « وسائل التملك الفردي » وشروطه . فهو يقرر قبل كل 
شي ء أن الملكية » ععی الانتفاع بالملوك » « لا تثبت إلا بإثبات الشارع ونقریره »» 
أي أن حق الملكية 3 كنا يشير إلى ذلا الشيخ محمد أبو زهرة معبراً عن رأي«عامة 
الفقهاء » » « ليس ناشتاً عن طبائع الأشياء ولكنه ناشیء عن إذن الشارع » الذي هو 
متول آمور الجماعة » أي ناشیء عن تمليلث من الشارع النائب عن اماعة » لفرد 
فيها » شيئاً حاصاً لم يكن لیحق له ملکه لولا هذا التمليك لأن الأصل أن كل شيء 
هو الجماعة » وكل إذن بتخصيصه لا بد أن يسدر من الشارع حقيقة أو حکماً ۷۷ 
ثم إن الإسلام يؤكدبعد ذلاك أن « العمل هو الوسيلة الوحيدة لنيل حق التملك » » 
وكل وسائل التملك الي يعترف الإسلام بشرعيتها تستند إلى بذل الحهد الذي يستحق 
جزاء . أما وسائل التملك للمال ابتداء مما يعرف به الاسلام ويقره فهي : ١‏ - الصید» 
۲- إحياء الموات من الأرض الي لا مالك لها ( في ظرف ثلاث سنوات من وضع 
اليد عليها ) وإلا عادت للجماعة » ۳- استخراج ما في باطن الأرض من المعادن 
( الركاز ) بحيث تكون أربعة أخماس ما يستخرج ملكا لمن استخرجه ويكون امس 
زکاة » 4 - الغزو حيث تكون أربعة أحماس اغنام » أو ملكية السلب » للمحار بين 
وانلمس لله والرسول » ه - العمل بأجر للآخخرين » والإسلام يعظم العمل ويدعو 
إلى توفية العامل أجره كاملا“ غير منقوص ۰ كا يدعو إلى التعجيل بأداء هذا الأجر 
وهو يحرم مقاسمة العامل شيئ من أجره نظر تقدعه العمل » وني مقابل هذا كله 
يطلب إلى العامل » کواجب عليه » تجويد العمل واتقانه » - إقطاع السلطان بعض 
الأرض الي لا مالك لحا مما آل إلى بيت مال المسلمين من الشرکین الذين لا ورثة 
هم » فالإمام ولَيهم وذلك مكافأة على جهد ما أو خدمة أداها أحد للإسلام ؛ أو من 
الأرض الوات الي لا مالك لها ولكن في حدود ضيقة لا کا فعل بنو أمية الذين 
« هبوا الناس وأقطعوا الأرض لذويهم فكانوا ملوكا ظلمة لا خلفاء راشدين » » 


(۱) سيد قطب : العدالة الاجباعية » ص ۰۱۱۱ 


۳۹ 


۷- الحاجة إلى الال للحياة حين لا یکون العمل مكنا كا هو حال الفقراء والسا كين 
وأبناء السبيل » ما جعلت آموال الزكاة له أو لبعضه . آما ما عدا هذه الوسائل فإن 
الإسلام ينكره ولا یعرف به « ملكا » : كالسلب والنهب والسرقة وو ضع اليد 
والقامرة » فكل هذه « الوسائل » تتنافی « مع خطة الاسلام الأولى في بث روح 
الودة والتعاون والاخاء » » أي ني عمارة الأرض وبناء الإنسان والمجتمع على أسس 
طاهرة أخلاقياً وروحياً » وقوية متماسكة مادياً . 


ولا يقف الإسلام عند تحديد وسائل التملك ولكنه يتدخل أيضاً في طريقة « نقل 
الملكية » فلا يدعها مطلقة كما هو واضح في نظام الارث والوصية . ومع ذلك فإن 
اطبات والحدايا قد أخرحت من كل قيد إلا ما جاء « من داخل النفس » ولكنها 
تعرض مع ذلك صاحبها لسلب وظيفة الملكية منه إذا أسرف وأساء التصرف . وني 
كل الأحوال بظل « نظام. الإرث » في الإسلام دلیلا" على كره الإسلام لتكدس 
ابر وات وانحصارها في أيد قليلة » وعلى رغبته في أن يجعل منه « أداة لتفتيت الثروات 
المتضخمة على توالي الأجيال » . وكذلك يتدخل الإسلام في « طرق تنمية الملكية 
والتعامل بالمال فيحرم الغش في العاملة » واحتكار ضروريات الناس » والربا . 
وأخيراً يتدخل الإسلام ني تحدید « طرق الانفاق » فيضع قواعد للانفاق وضوابط . 
فهو يشجب «غل اليد » من حيث إنه يحرم النفس من الاستمتاع بما هو مشروع من 
طيب العيش ومباهجالحياة » ومن حيث إنه يحبس الال عن التداول فيعطل وظيفته في 
تنمية الإنتاج والعمل الاجتماعي الذي حدم الصالح العام واللخاص . وهو من ناحية 
ثانية يشجب « الاسراف » - إلا ما كان منه في سبيل الله إذ الاسراف في الانفاق 
على النفس تر فيكرهه الاسلام لدخوله في دائرة تضخم الر وة لدى الأغنياء واستقلال 
هؤلاء بالتمتع فيه » ولا يؤدي إليه من ضعف وخور وحياة رخيصة مريضة ما تلبث 
أن تستشري في جسم المجتمع كله الذي يصبح أهله قوماً بور . وهذا يعني أن من 
واجب اللجماعة ألا تسکت على وجود الرفین فيها ولا تسمح لهم بالبقاء في المجتمع 
لأن هذا الوجود جرئومة فساد تؤدي حتماً إلى فساد الجماعة ودمار الأمة . أما حدود 
الحرمان والرف والقصد بينهما فيرى سيد قطب أن « حكم البيئة والعرف هو أعدل 
الأحكام » ني ذلك . فإذا كانت بيئة الرسول مثلا" قد جعلته يحدد الف فيما جاوز 
البيت للسكن والثوب لمواراة ااعررة وجلب الحبز والماء للأكل - فينهى عن بعض 


كردن 


:اللباس وأدوات الزيمة » للنساء » أو للرجال - فإن بيئة الأمصار الى زادت فيها 
الثروة العامة وارتفع فيها مستوى المعيشة تسمح بلا شلك بالاستمتاع بأكثر من ذلك 
الشظف أو الحد الضروري الذي فرضته بيئة الرسول . وهكذا حين لا يجد الملابين 
من الناس في القرن‌العشرین المسكن البسيط مثلا” فیتخذون من الصفيح والبوص بيوتا » 
ولا جدون الثوب الحشن يسترون به المسد » يكون من ارف ارام أن يكلف مسجد 
مائة ألف جنيه » كنا يكون من ارف الحرام أن تكسى الكعبة بالخمل الوشی 
بالذهب» لأن الناس أولى عا ينفق ني هذا السبيل . فمنطق البيئة إذن وحال اأروة 
العامة هو الذي محدد الثرف والحرمان والقصد . 


۲ ) فريضة ال کاة : والزكاة ي الإسلام واجب اجتماعي تعبدي . وهي لم تفرض 
على أهل الذمة إلا لأن فيها معنى العبادة الدينية . ولذلك استبدل الإسلام بها االحزية 
تجسيداً للاشتراك في حياة الدو 2 المامة, والزكاة حق ابمحماعة في عنق الفرد «لتكفل 
لطوائف منها كفايتهم أحياناً وشيئاً من المتاع بعد الكفاف مانا » حى لا يكون الال 
دولة بين الأغنياء » وحتى لا یکون بين الناس فقير أو تاج > وحی لا يكون عة 
فوارق طبقية في الأمة . أما أموال الزكاة فتوزع كا نصت على ذلك الآية القرآنية بين 
« الفقراء والمساكين والعاملين عليها » والمؤلفة قلوهم > وف الرقاب والغارمين 
وي سبيل الله وابن السبيل» . والإسلام لايقرر الطوائف المحتاجة حقها من الركاة إلا 
بعد أن تستنفذ هی وسائلها الخاصة في الارتراق وذلك حرصاً منه على الكرامة 
الإنسانية » وعلى قداسة العمل» وعلى ألا يكون في الزكاة معنى الاستجداء أو التفضل. 
ومذا المعبى تكون الزكاة « وقاية اجتماعية أخيرة » وضمانة للعاجز الذي يبذل طوقه 
ثم لا بجد > أو جد دون الكفاية » أو يحد جرد الكفاف . 

۳ ) فرائض أخرى غير الزكاة : پلاحظ سيد قطب أن ثمة تواطؤاً ‏ بتعمده 
« رجال الدين المحتر فون » - على اعتبار الزكاة « الحد الأقصى الذي يطلبه الإسلام 
دائماً من رؤوس الأموال » . لكن الحقيقة هي , أن الزكاة هي الحد الأدنى المفروض 
في الأموال حين لا حتاج الجماعة إلى غير حصيلة الزكاة » فأما حين لا تفي فان 
الاسلام لا يقف مكتوف اليدين » بل يمنح ولي الأمر سلطات واسعة للتوظيف في 
رؤوس الأموال » أي الأخذ منها بقدر معلوم » في الحدود اللازمة الاصلاح 0 ۳ ۰ 


١ (‏ ) سيد قطب. : العدالة الاجماعية » ص ۱۳۹ ۰ 


۰۳۱ 


وهذا الاجراء يدخل ني دائرة و اسعة نشمل دائرة « الصالح الرسلة » وداثرة « سد 
الذرائع » . 

والصالح الرسلة هي « الصالح الي ليس لها نص خاص يشهد لنوعها بالاعتبار». 
واعتبر وها دلیلا" في الحزئيات . والحكم بالصالح الرسلة يبدأ من « ملاحظة الصلحة» 
في « المسائل العامة » . يحيث إنه إذا حلا بيت الال ولم يعد فيه ما يكي حاجة ابلیش 
مثلا" كان للدولة أن توظف على الأغنياء ما تراه كافياً لسد الحاجة إلى أن يعود بيت 
المال إلى حالة الكفاية . 


أما « سد الذرائع » - والذريعة هي « الوسيلة » - فمعناه « رفعها ٠‏ . وهذا يعي 
أن وسيلة الحرم حرمة › ووسيلة الواجب واجية :اي أن ما يؤول إلى الضرر أو 
الفاحشة ضار ورم > وما يؤول إلى الخير والمصلحة مطلوب ومقصود » فينظر إلى 
مآلات الأفعال والمعاملات ومقاصدها الشخصية والعامة » فما أدى إلى شاد دفع 
وما أدى إلى نفع قصد . «والنظر ني هذه ال لات لا يكون إلى مقصد العامل ونيته » 
بل إلى نتيجة العمل و عرته : وعسب اللية يثاب الشخص أو يعاقب في الآخرة 3 
و محسب النتيجة والثمرة محسن الفعل أو یقبح و يطلب أو عنم لأن الدنیا قامت على 
مصالح العباد .... » . ومبدأ سد الذرائع ثابت بالقرآن والسنة حى لقد « عدت الذرائع 
في شرائع الاسلام نصفها » . 

ويرى سيد قطب أن التطبيق الوسع بدا المصالح المرسلة ومبداً سد الذرائع 
بمنح ولي الأمر « سلطة مطلقة لتدارك كل الضار الاجتماعية » عا في ذللك «التوظيف 
في الأموال - التوظيف بلا قيد ولا شرط إلا رعاية الصالح العام للأمة ونحقيق العدالة 
الاجتماعية الكاملة » . وتبعاً هذا لا نع مبدأ حق الملكية الفردية « أن تأ حذ الدولة 
نسبة من الربح أو نسبة من رأس الال ذاته غير محدودة بنسبة معينة ‏ كما هو الخال في 
الزكاة ‏ بل مطلقة لا حد لها إلا تحقيق المصلحة العامة » ۱۷ . 


إن هذه التجليات للعدالة الاجتماعية قد تحققت فعلا” في الإسلام وف بعض فير ات 
التاريخ الإسلامي . والجتمع الإسلامي لم يضعف ولم يتخلف عن ركب البشرية وهو 
يتمسك بالاسلام » إنما ضعف وتخلف بعد أن لى عن هذا الإسلام . والحقيقة هي 


)١(‏ المصدر السابق » صن 


أن ما حدث لم يكن سوی توقف جزئي »› ول يكن أبداً توقفاً كاملا" . وقد كان 
توقفاً في « الدائرة الرسمية » دائرة الحكم » حين حول الأمويون ومن تلاهم الحلافة 
السمحة إلى ملك عضوض واستباحوا الال العام للحكام وآقربانمم. وحاشيتهم 
ومتملقيهم . أما بقية تعالیم الإسلام : من بر ورحمة وتعاون وتکافل ونسامح وغرر 
وجداني ومساواة إنسائية وأداء للزكاة والصدقات » فقد ظلت سائدة في المجتمع 
الإسلامي . ولقد رسخ حالة التوقف هذه الحروب الصليبية الي شنتها على الإسلام 
آوروبا -«الي لم تكن مسيحية في يوم من الأيام  »‏ والاستعمار الأوربي الذي 
آخحضع العالم الإسلامي لسيطرته وغلبته . لكن فيرة «الحمول والاضمحلال » قد 
انتشت ‏ كا أن الطاقات الروحية الاسلامية الکامنة قد أحذت توثر من جديد في 
مجرى الانسانية العام وفي حياة العالم العربي الاسلامي شرقاً وغرباً . هذا على الرغم 
من « آن الجتمع الاسلامي ا لحاضر ليس اسلامیاً محال من الا حو ال ». بيد أن«استئناف» 
الحياة الاسلامية و « صلاحية الاسلام لأن یکون نظاماً عا لا علي في المستقبل » 
هما أمران مکنان: وإن كانت العراقيل والعوائق في هذا الطریق ضخاماً جساماً . 
ومع ذلك ينبي في كل الأحوال إقامة البناء المطلوب على أساسيين : التوجيه الفكري » 
والتشريع القانوني الاجتماعي . أما التوجيه الفكري فيحدد نوعية « الثقافة » الإسلامية 
داخل اطار « الفكرة الإسلامية » عن الكون والإنسان والحياة وبعيداً تماماً عن طريقة 
« التفكير » و « العمل الأخلاتي » الغربية . فإذا ما اكتمل هذا الأساس انجه العزم بعد 
ذلك إلى التشريع القانوني - الاجتماعي الذي یکنل حقیق العدالة الاجتماعية «وي 
هذا الجال لا جوز أن نقف عند جرد ما ثم أي الحياة الاسلامية الأولى ؛ بل يحب 
الانتفاع بجمیع المکنات الي تتيحها مبادیء الاسلام العامة وقواعده الجملة . فكل 
ما أنمته البشرية من تشریعات ونظم اجتماعية » ولا تخالف أصوله أصول الاسلام » 
ولا تصطدم بفكر ته عن الحياة والناس » يحب ألا حجم عن الانتفاع به » وضمه إلى 
تشريعاتنا » ما دام حقق مصلحة حقيقية لمجتمع » أو يدفع مضرّة متوقعة . ولنا في 
مبدأ الصالح الرسلة ومبداً سد الذرائع » وهما میدآن اسلامیان ضريحان » ما يمتح 
ولي الأمر سلطة واسعة لتحقیق الصالح العامة في کل زمان ومکان» ۲۷ . ومن 
الطبيعي أنه يصعب حصر کل النشریعات والشروعات الي عکن أن تنطوي 


(۱) الصدر السابق » ص ۰۰۲۱۲-۲۵۳ 


۳ 


عليها فكرة ١‏ العدالة الاجتماعية » هذه فان للمکان والزمان منتجامهما الستجدة 
دوم - ولکن التشریعات التالية ضرورية ابتداء »م نأجل « وضع الأساس» وتحدید 
الانجاه : 


١‏ تشریع الزكاة » ۲ - تشریم التکافل الاجتماعي » ۳ - تشریع التکالیف 
العامة » ٤‏ - تشريع تأميم الوارد العامة ( موارد الاء والئور والوقود وما ينتج عنها 
من كهرباء وفحم وبرول وموارد نقل عام ومصادر عامة ... الخ ) » ه - تشریعات 
المصالح المرسلة وسد الذرائع الي توجب على الدولة : أ ) سحب الأموال الفائضة من 
أيدي أصحاب رژوس الأموالالمتضخمة» ب ) منع الفقر المدقع » ج ) مكافحة المرض 
وابلهل » ٦‏ - تشريع البرکات » ۷ - تشريع التعاون والربا بإلغاء الژسسات الربوية 
وإقامة الاقتصاد على أسس تعاونية » ۸ - تشريع حظر القمار مجميع أشكاله : 
4 - تشريع. حظر البغاء وإزالة أسبابه » ۱۰ - تشريع منع الحمر وسائر المخدرات . 


تلك هي الأفكار الأساسية الي يدور عليها نظام : « العدالة الاجتماعية » عند 
سيد قطب. ومن الواضح أن هذه العدالة ليست عدالة اقتصادية خالصة وا هي » كما 
يكرر سيد قطب نفسه » « عدالة إنسانية » ليس العنصر الاقتصادي أو المادي فيها 
إلا واحداً من جملة عناصر يحرص الإسلام على أن يدخلها في اعتباره عند التشريع 
المجتمع. . وإنه لأمر مؤكد أن تصور سيد قطب للمشكلة .الاجتماعية ‏ الاقتصادية 
في الإسلام لا يمكن في أي حال من الأحوال أن يدخل في إطار التصور الرأسمالي 
الخالص طذه المشكلة » وهو التصور الذي ناضل سيد قطب ني وجهه بصورة لا 
هوادة فيها ۳" . ومن وجه آخر لا يمكن لاعتماد سيد قطب الواسم على مبدأي ` 
« المصالح المرسلة » و «سد الذرائع » إلا أن يؤدي الى انفتاح كبير على عدد غير 
محدود من «الاجراءات الاشتراكية » . آما البادیء الى أعادها إلى الأذهان ما يتصل 
بطبيعة التملك وتحديده وشروط توظيفه أو التصرف فيه فإنها حقاً تجعل من النظام 
الاقتصادي الاسلامي نظاماً متميزاً يتسم بالرونة واللحرأة والابتعاد عن أن يكون 
منظومة جاهزة نبائية من المبادىء الي لا تقبل التعديل أو التطور . 

ومع ذلك فان عدداً من النقاط المامة الي لا عکن اغفالها في أي نظام اقتصادي 


١ (‏ ) سيد قطب ؛ معركة الاسلام والرأسمالية » دار الكتاب العربی » القاهرة » ٠۹۵۱‏ . 


ort 


لم تجد لدی سید قطب الاهتمام الكاني . وأخطر هذه النقاط هي من غير شك مشكلة 
العلاقة بين « العمل ورأس الال » أو ما يتعلق بتحدید أجر العامل و عا يسمى بوالقيمة 
الفائضة » الي ينتج عنها بالدرجة الأولى تکدس رژوس آموال في النظام الرأسمالي 
وحالة التأقطب بين طبقتين يمكن أن تتكونا نتيجة ذلك فتثيرا ما يسمى + « الصراع 
الطبقي » . لكن اغفال هذه النقطة لا يعي إلا أمراً واحداً » وهو أن الوضوع لم يستنفد 
كله وأنه أبعد ما يكون عن أن يستنفد » أو عن أن يصل إلى حالة نبائية لا تنطلب مزيداً 
من الدرس والتحليل والتعديل . 
وليست المحاولة الي قدمها مصطفى السباعي في عام ۱۹۰۹ إلا حلقة من حلقات 
المشكلة الاجتماعية - الاقتصادية کا بدت للمفكرين العرب المسلمين في العصر 
الحديث . وعلى الرغم من أن مصطفى السباعي يعود إلى معظم أفكار عبد القاذر 
عوده وسيد قطب إلا أنه تميز بالدرجة الأولى بجرأته على إطلاق اسم « اشتراكية 
الإسلام » على النظومة الاجتماعية الاقتصادية نفسها الي ل بر بباعبد القادر عوده 
من الاشتر اكية والي أطلق عليها سيد قطب اسم « العدالة الاجتماعية » . 


والحقيقة أن أفكار مصطفى السباعي تبدو استجابة مباشرة جريئة للواقع السياسي 
والاجتماعي الذي جاببه عدد من أقطار « الشرق الأوسط » العربية ‏ وخاصة سورية 
ومصر ني الحمسينات من هذا القرن . وقد تمثل هذا الواقع في مو العلاقفات 
العربية ‏ السوفييتية نموا صاحبه بلا شك مد ايديولوجي ماركسي شيوعي» كا نمثل 
في الانتشار الواسع لفكرة « الاشتر اكية » الي دعا إليها بصورة خاصة و حزب البعث 
العربي الاشتراكي » . ومن ناحية ثانية حرص بعض الشیوعیین والاشيراكبين على 
ربط الإسلام ‏ السائد في هذه البلدان » بالمذهب الرأسمالي وأسرفوا في تضخيم دور 
« الملكية الفردية » ي الإسلام وجعلوا من النظام الإسلامي نظاماً مكافثاً أو « رديفاً ) 
لار أسمالية . ومن ناحية ثالئة حرص بعض « المتاجرين بالدين » من تربطهم صلات 
وثيقة ومصالح مادية بالأغنياء والأثرياء وذوي الملكيات الاقطاعية الكبيرة على أن 
يربطوا الإسلام بالنظام الحر ويشددوا في الوقت نفسه على العداء « للاشترا كية ) 
ولكل ما عت لها بصلة » تشديداً نما واطرد وتفاقم اثر التأميمات الي أجراها 
الرئيس جمال عبد الناصر في مصر أولا” ثم بعد ذلك في سورية » الي أصبحت في 
عام ۱۹۵۸ جزءا من « الحمهورية العربية المتحدة » . لقد انطلق مصطفى السباعي من 


۰۳۵ 


هذه الاعتبارات جمیعاً حين أخرج كتابه الذي آثار آکبر ضجة وأوسع جدل ني 
أوساط المتدينين واللقفین المسلمين أيضاً » كتاب « اشتراكية الاسلام » ... ۷ . 
. والحقيقة أن الضجة الي أثارها هذا الكتاب - الذي كان تطويراً لمحاضرة ألقيت 
بدمشق في ۳۰ آذار ۸-۱۹۵4 تار بسبب مضمون الكتاب بقدر ما أثارها عنوان 
الکتاب > إذ إن اطلاق كلة « اشتراكية » على نظام الاسلام الاقتصادي قد كان 
بالنسبة لتلك الأوساط مثابة « الصدمة » حقاً . لكن المسوغات الي استند إليها مصطفى 
السباعي ني عمله هذا لم تكن ني الواقع ضعيفة . فهو لم يكن يعتقد أن « الاشتراكية » 
ليست إلا جرد « موضة » سيطويها الزمان الآني » وإنما هي « نزعة انسانية » تتجلی 
في تعاليم الأنبياء ومحاولات المصلحين منذ أقدم العصور » وتسعى شعوب العام 
الحاضر ‏ وشاصة الشعوب المتخلفة ‏ إلى نحقيقها 8 لتخلص من فواجع الظلسم 
الاجتماعي والتفاوت الطبقي الفاحش الزري بكرامة الإنسان.ثم ان هدفها فيالحقيقة 
على احتلاف مذاهبها ليس إلا « منع الفرد من استغلال رأس الال للاثراء على حساب 
الجماهير وبؤسهم وشقانهم» واشراف الدولة على فعالية الفرد الاقتصادية ومراقبتها 
له » وتحقيق التكافل الاجتماعي بين المواطنين بحيث محي مظاهر الفاقة واحرمان 
وتفاوت الثروات تفاوتاً فاحشاً يقترن فيه االجوع والفقر والمرض والمهانة يجانب الترف 
والرفاهية والقسوة والانحلال اللحلقي ۲۳ . وهذا امدف هو عين ادف الذي وضعه 
الاسلام نصب عينيه في كل تشريع من تشریعاته الاجتماعية . فما دام الأمر كذلك » 
١‏ وما دام الناس في مختلف الشعوب بتوقون إلى تحقيق ذلك ادف ويتهافتون على 
المذاهب الاشتراكية العروفة اعتقاداً منهم بأنها هي الطريق الوحيد لتحقيقه » أفلا 
يجب علينا أن ندهم على طريق آخر لا یعرفونسه لتحقيق ذلك الهدف العظيم » 
وهو طريق أ كل منهجاً وأكثر استقامة وأبعد من مساوىء تلك المذاهب الاشيراكية 
وعيوببها ؟ وماذا يفعل الذين يعتقدون بالحق حين يجدون الناس يبحثون عنه ؟ ألا 
يسلكون كل سبيل مشروع للدعاية له ولفت الأنظار إليه ؟ فلماذا حجم عن لفت 
أنظار الناس إلى طريق الإسلام في نحقيق هدفهم الذي هو هدف الإنسانية الكريمة في 
كل عصورها ؟ .... ان التشريع الإسلامي مهدف حقيقة إلى تحقيق هذه الطموحات. 


۱ مصطفی السباعي : اشتز | كية الاسلام » الطبعة الاولى » مطيفة جامعة دمشق ۱۳۷۸ / ۱۹۶4 . 
(۲ مصطفی السباعي : اشارا كية الاسلام » ص ٩‏ . 
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ويستوي أن تسمی هذه التشر يعات ,اسم «العدالة الاجتماعية » أو «التكافل الاجتماعي ) 
أو « محاربة الفقر » أو ما أشبه ذلك » أما نحن فنسميه بالامم الذي يحبه الناس ویروه 
أملهم الوحيد في الحلاص من شقانهم واضطراب أوضاعهم الاقتصادية والاجتماعية» 
وبذلك نكون قد امتثلنا آمر الله تعالى :(أدع إلى سبیل ربلك بالحكمة والموعظة الحسنة ). 
وما هي الحكمة إن لم تكن دعوة الناس إلى الحق والحير بأسلوب يصغون إليه ويأنسون 


به ؟ 4 . 


ولیس ثمة شك في أن مصطفی السباعي كان يريد أن یدلل ؛ ابتداء وأصلا 
على أن حل المشكلة الاجتماعية الاساسية » مشكلة الفقر والتفاوت الطبقي » لا یقوم 
على « الصدقات » کا یتوهم الکثیر ون » وأن « اشتراكية الاسلام » الي تستند إلى 
تشريع عالمي إنساني ون كانت تحتضن « التأميمات » وتأخذ بها - لا تقف عند هذه 
الاجراءات » وإنما تتخطاها إلى تقديم تشريعات كافية متكاملة لكل جوانب المشكلة 
الإنسانية والاجتماعية المطروحة . فهذه الاشتراكية تبني أصلها على أن لكل مواطن 
« حقوقاً طبيعية » . وهي تشرع «قوانين لضمان هذه الحقوق وتنظيم طرقها » . 
كا تشرع « قوانين للتكافل الاجتماعي » . وهي أخيراً ندعم هذا كله ب« مؤيدات » 
معنوية ومادية : 


١‏ ) الحقوق الطبيعية أولا” : وهي حقوق منحها الله للإنسان وكرمه بها وعليها 
بنيت مسؤوليته الأخلافية والإنسائية . وهذه الحقوق خمسة هي : حق الحياة» وحق 
الحرية » وحق العلم » وحق الكرامة » وحق التملك . 


ولا شلك أن « حت التملك » هو أكثر هذه الحقوق اثارة للجدل » لذا لزم القول 
إن الإسلام قد وضع لهذا الحق « قوانين » تنظمه هي مبادىء له وحدود . والواقع 
أن مصطفى السباعي يعيد إلى الأذهان هنا مجمل المبادىء والحدود الي سبق أن المع 
إليها سيد قطب وعبد القادر عوده . فالكون كله أصلا” لله قد استخلف فيه الإنسان 
ليسخره لنفعه ومصلحته . آما العمل فهو وسيلة لتبادل المنافع الفردية والاجتماعية . 
لذا كان من الضروري استخدامه كوسيلة للخير الاجتماعي فقط . وخيرات الأرض 
فيمتناول الناس جميعاً عليهم أن يسعوا من أجل كسب الرزق والال . آما الفقر فلا 
يقره الإسلام وإذا كان ناجما عن فقدان وسائل العمل فعلى قوانين التكافل الاجتماعي 


۰۳۷ 


أن ترنعه . ويظل العمل هو أهم وسائل التماك . أما « الواد الضرورية » فیجسب 
تأميمها . والاسلام ينظر إلى التملك باعتباره « وظيفة اجتماعیه » على صاحبه أن 
ستخدمه لصلحة ابماعة»وینفق منه في حدود الاعتدال» لذا قرر الاسلام « احجر 
على السفهاء » > كما كره «تکدس التروات » في أيد قليلة في الجتمع . وفوق هذا 
كله جعل الاسلام الشعب حقوفاً معينة في الثروات اناصة تأخذها الدولة لتحقيق 
التكافل الاجتماعي > في صورة ١‏ الزكاة » . وأخيراً شرع الاسلام « الارث » من 
أجل « تفتیت الثروات » » كما شرع وحق الحزانة العامة » الذي ينقل بموجبه إلى 
الدولة مال المالك الذي يمو تمن غير وارثويستخدم لأغراض التكافل الاجتماعي(۱), 


؟ ) وقوانين التكافل الاجتماعي ۰ اني : والغرض منها الدعم أو التکانسل 
الاجتماعي لفثات الفقراء » والمرضى > والعميان » والمقعدين » والعجزة» والمشردين 
واللقطاء » واليتامى » والأسرى ‏ أو لفثات أخرى « غير محتاجة » كالمدين إذا لزهته 
الديون بسبب التجارة أو بسبب بعض الأعمال الاجتماعية » أو القاتل إذا قتل 
خطأ ولا ملك دية القتيل » أو « ابن السبيل » المنقطع في بلد غير بلده » فهؤلاء 
يشملهم «قانون التكافل الفردي » . وهناك بالإضافة إلى هذه القوانين 
قانون الضيافة » وقانون المشاركة ( في افادة الذين لا علکون مالا لشراء مار المواسم 
از راعبة من هذه المواسم » أو في افادة الفقير الذي بحضر قسمة « ال رکة » منها ) » 
وقانون الماعون ( وهو كل ما ينتفع به من شؤون البيت وغيره ويستعيره الناس فيما 
بينهم ) : وقانون الاعفاف ( وهو خاص بتزويج الفتيان والفتيات الفقراء ) » وقانون 
الاسعاف » وقانون الطوارىء ( الذي يبيح للدولة أن تأخذ من أموال الناس لتدفع 
خطراً يبدد الامة وخزيتتها عاجزة عن سداد حاجة امیش » استناداً إلى القاعدة 
الشرعية : « يجب دفم الضرر الأعلى بتحمل الأدنى ) » وقانون التعريض العائلي . 

أما نفقات التكافل الاجتماعي أي الوارد المالية الي تضمن تنفيذها فترتد إلى : 

۰/.۲,۵ قانون الزكاة : ونجب في الأموال النقدية وني عروض التجارة بنسبة‎ ) ١ 
وني الواشي بنسبة العشر في الأراضي المروية من غير كلفة » ونصف العشر في‎ 
الأراضي المروية بآلة أو نحوها . وهي توخذ من كل مال نلغ النصاب الشرعي‎ 


(۱) المصدر السابق » ص ۰-۲۳ . 
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لوجوببا ‏ وهو ۲۰ ۸ مثقالا" من الذهب ) على أن یکون قد حال عليه المول وهو 
زائد عن حاجات الإنسان الضرورية . والزكاة ينبغي أن تصرف لفثات معينة نص 
عليها القرآن ( التوبة : ۲۰ ) » وهي ليست إحساناً ولا منّة بل هي « حق » اجتماعي 
تشرف عليه الدولة . وهي فرض جماعي يعزز مسؤولية كل فرد في التكافسل 
الاجتماعي »> كا أن توزيعها ينشر الألفة بين آفراد المجتمع . ۲ ) قانون النفقات : 
الذي يتعلق بالاقرباء المعسرين وبالزوجة والنفقة ويشمل : الطعام واللباس والسكن 
والأخدام للعاجز والمريض » والتزويج ونفقات زوجة الفقير وأولاده ان وجدوا . 
م ) قانون الوقف بنوعيه الذري أو الأهلي ( لأقرباء الواقف وذريته ) والحيري 
( لتمويل التكافل الاجتماعي ) . 4 ) قانون الوصية . ١‏ ) قانون الغنام والفيء . 
٦‏ ) قانون الركاز ر أي ما يوجد في باطن الأرض من معادن وثروات ما يجعل جزء 
منه للتكافل الاجتماعي ) . ۷ ) قانون النذور ( الي تصرف مبالغها لفثات المحتاجة) . 
8 ) قانون الكفارات . ٩‏ ) قانون الأضاحي . ۱۰ ) قانون صدقة الفطر . )١١‏ 
قانون اللحزينة العامة الي تحتوي على : موارد الزكاة » وخمس الغنائم والمعادن 
والركاز » وخراج الأراضي وجزية الرژوس»والترکات ... . ۱۲ ) قانون الكفاية : 
وهو ينص » حارج نظام الزكاة » على الإحسان إلى بعض الفئات المعوزة الي أشار 
إليها القرآن في بعض آياته ( الإسراء : ۲۳ ۰ البقرة : ۷۷) . وهذا القانون بیح 
للدولة ني حالة عجز الزكاة وبیت الال عن سد حاجات الفقراء أن تأحذ من أموال 
الناس وثروانهم وخاصة الأغنياء منهم لسد هذه الحاجات ۱۲ . 

لكن ما الذي يكفل صيانة هذا النظام وقوانینه » وما الذي يحمل الناس على تطبيق 
هذه المبادىء ؟ يرى السباعي أن «المؤيدات » لذلك أربعة آنواع : اعتقادية » و أخلاقية 
ومادية » وتشريعية . 

أ ) المؤيدات الاعتقادية ولا" : فالايمان بالله خالق الكون ومدبره » الرقيب على 
أعمال الإنسان العالم بنواياه» العادل الذي يثيب الحسن ويعاقب السي ء الاك للرزق» 
يقسم بين عباده كل بحسب سعيه وعمله» المبيد للمال الآني من الظلم والغش الحرام؛ 
كل ذلك بعشل « مؤيداً » اعتقاديآ لا يتزعزع يلزم المؤمن بالانصياع لهذا النظام . 

ب ) والمؤيدات الأخلاقية » ثاناً : الي تتمثل ني دعوة القرآن إلى أخلاق تسود 

(۱) المصدر السابق » ص 44 - ۱۵ ۰ 
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فيها مفاهيم الانفاق والسخاء والکرم والتعاون والمسؤولية والرعاية » والأمر بالعروف 
والنهي عن المنكر . 

اج( المؤيدات المادية : الي تكون جهاز ردع وضبط وكبح وعقاب لكل من 
يتعدى على النظام وقوانينه . والمؤيدات الادية أربعة : ١‏ ) الحسبة (وهي بحسب 
تعريف القاضي أي يعلى صاحب ١‏ الأحكام السلطانية » « آمر بالعروف إذا ظهر 
تركه وبي عن المنكر إذا ظهر فعله » > ما تعلق بحقوق الله » أو يحقوق الادمیین » 
أو كان مشتركا بينهما » . ۲ ) الحدود والقصاص . ۳) التعزير . 4 ) اللحهاد : الذي 
شرع لفرضين : وضع العدوان على حرية الأمة في وطنها ودينها » واستنقاذ الضعفاه 
المضطهدين من سلطة الظالمين . 

د ) المؤيدات التشريعية » وهي نوعان : مصادر تشريعية » وقواعد تشريعية . 

أما المصادر التشريعية فأهمها ثلاثة : ١‏ ) الاستحسان : حيث يرك القياس 
الظاهر لضرورة عامة يترتب على ترك اعتبارها مفسدة » أو بحسب قول ابن رشد 
« الالتفات إلى المصلحة والعدل » . ۲ ) الاستصلاح : وهو العمل بالمصالح المرسلة 
ما يدخل في حفظ الدين والنفس والعقل والنسل والال على ابماعة » أي مما يجلب 
مصلحة ويدفع مفسدة . ۳ ) العرف : مما كان للناس فيه مصلحة ولا يتنافى مع نص 
من نصوص الشريعة أو مقصد من مقاصدها » وخحاصة في المعاملات . 

وأما القواعد التشريعية “١‏ فهي قواعد عامة يمكن أن يستند إليها في وضع 
التشريعات اللازمة لتحقيق التكافل الاجتماعي وضمان الحقوق الطبيعية الحمسة . 
وهي إما مأخوذة من القرآن أو السنة » أو تستنبط من مجموع الأحكام الشرعية » 
منها مثلا" : لقد كرمنا بي آدم (آية ) ؛ لا ضرر ولا ضرار ( حديث )؛مالا يم 
الواجب إلا به فهو واجب ( قاعدة ) ؛ ما يؤدي إلى الحرام فهو حرام( قاعدة ) ؛ 
درء المفاسد مقدم على جلب المصالح ( قاعدة ) ؛ الضرورات تبيح المحظورات 
( قاعدة ) ؛ يتحمل الضرر الأدنى لدفع الأعلى ( قاعدة ) ؛ لا ينكر تغير الأحكام 
بتغير الأزمان.( قاعدة ) ... الخ ۱۳ . 

(۱) الصدر السابق » ص ۸۰-۹٩‏ . 

( ۲ ) یستند مصطفی السباعي في مجمل القواعد والبادیء التشريمية الي يقررها ال صحاح الحديث 
وعدد من الزلفات القدمة والحديثة في الفقه و آصول الفقه و الاحکام السلطائية یذ کر هو نفسه من نینها := 
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هذا هو الاطار العام للنظام الاجتماعي - الاقتصادي الإسلامي الذي يطلق عليه 
مصطفى السباعي اسم « اشتر | كية الاسلام » . ومن الواضح كا سبقت الإشارة إلى 
ذلك أنه يحتفظ بالعناصر الأساسية الي انطوى عليها مفهوم. « العدالة الاجتماعية » 
عند سيد قطب . ومع ذلك فان مصطفی السباعي يولي اهتمامه لقضايا لم يقف سيد 
قطب عندها طويلا” > وهي قضایا « التأميم » وتحديد الملكية الزراعية » و « حقوق 
العمل » . ومن المؤكد أن سبب عناية مصطفى السباعي الحاصة بهذه القضايا برجم إلى 
أنها كانت موضوع جدل حاد بين رجال « الدعوة الإسلامية » ورجال الفكر العرلي 
الاشتراكي الراديكالي أو المعتدل في الفترة الي أملت على مصطفی السباعي مشروعه 
الفكري أي في الحمسينات من هذا القرن » وخاصة بعد اجراءات « التأميم » واصدار 
قوانين « الإصلاح الزراعي » ومشاركة العمال في أرباح الصانع . 

وبطبيعة الحال كان السؤال الذي تردده كل الشفاه في ذلك این هو : «ما هو 
موقف الإسلام من التأميم ؟ تأميم الصناعات » تأميم المرافق العامة » تأميم الأرض 
وما أشبهها ؟ » . ول تكن الاجابة عسيرة على مصطفى السباعي تماما كما لم نكن عسيرة 
على سيد قطب من قبله . فان أحد مبادىء التملك الأساسية في الإسلام » يقرر أن 
« الناس شركاء في ثلاث : الاء والکلاً والنار » » وهذا صريح في ضرورة « تأمیم ) 
هذه الصادر . بيد أن النص على هذه المواد الثلاث لم پأت » في الحديث النبوي » 
للحصر » وإبما « يلحق بها كل ما كان مثلها في حاجة الناس جميعاً إليها » بدليل 
اضافة « اللح » إليها ني بعض الروايات . وهذا يعي أن كل ما كان ضرورياً اس 
من طعام أو غيره يأحذ ذلك الحكم » وهو جواز التأميم من الناحية التشريعية » ۱۷ . 
يضاف إلى ذلك أن « الوقف » في الاسلام جائز . والوقف هوه إخراج العين الوقوفة 


سد الأحكام السلطانية : لأبي يعلى ( مطبمة البابي اطلبي » القاهرة ۱۳۰۹ ه) » الاحكام السلطائية' : 
الماوردي ( مطبعة السعادة » القاهرة ۱۳۲۷ ه) » كتاب الحراج : لابي يوسف (۲ ۲ ؛ المطبعة السلفية 
۲ ) » المبسوط : للسر شسي ( مطبعة السعادة »  )۸ ۳۲١‏ الاحكام في اصول الاحكام : للآمدي 
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من ملك صاحبها إلى أن تکون غير مملوكة لأحد بل تکون منفعتها مخصصة الوقوف 
علیهم » . ولیس هذا » في رأي مصطفى السباعي » سوی « التأميم » . وكذلك « حمی » 
الرسول ارضاً بالمديئة يقال ها «النقیع » لترعى فيها خیل السلمین»ومثله فعل عمر 
بأرض جعلها مرعى بمیع المسلمين راجعه أهلها فيها فقال : « الال مال الله » والعباد 
عباد الله » والله لولا ما احمل عليه في سبيل الله ما حميت من الأرض شبراً في 
شبر » . و «الحمي » هو اقتطاع جزء من الأرض يخصص لسواد الشعب الذي ينتفع 
منه . «وهذا صربح قي تأميم الأرض لضرورة الدولة والمجتمع ولصالح الفثات 
الواسعة المحتاجة » . وثمة بالإضافة إلى ذلك حالات متعددة تقضي فيها مصلحة 
الجماعة بانتزاع ملكية المال أو الأرض من أصحابها كنا هي الحال ني. الاحتكار الذي 
لا يتتكب صاحبه عنه » أو ني الملكيات الي ينشأ فيها ضرر اجتماعي أو بالاجمال 3 
الملكيات الي تؤدي إلى ظلم الشعب أو ظلم فئة منه . 


ومع ذلك فان مصطفی السباعي لم يسلم بالتأميم بدأ اقتصادي بلا قيد ولا 
شرط وإنما رأى « أن لا تلجأ الدولة إلى تأميم الصناعة أو مرفق من المرافق العامة إلا 
بعد أخذ رأي الحبراء الاقتصاديين الاجتماعيين » الذين يقدرون أكثر من غيرهم 
مدى النفع الاجتماعي أو الاقتصادي الذي يمكن أن يتر تب على تأميم هذه الصناعة أو 
تلك . ولا شك أن هذا القيد الذي يتعلق به السباعي ليس إلا نتيجة لفوضى الط عنده 
بين مستوى الفكر الإسلامي الثالي من ناحية »> ومستوى الواقع الاجتماعي الرأسمالي 
من ناحية ثانية » أو أنه ليس إلا انعكاساً للإيمان بنظام الدولة « الموجتهة » القائم على 
اتخاذ « اجراءات زمنية » تلجیء إليها الظروف فحسبوذاك استبعاداً منه لبداً 
الاجراءات المنهجية والمبدثية الدائمة الي ترتبط بكل نظام اشتر ا كي شامل . 


أما تأميم « الکهرباء » و «المياه » و « بعض المواد الغذائية » فأمر حتمه حديث 
١‏ الشراكة ».لکن السباعي من ناحية ثانية ‏ وجواباً على اعتر اض من قال ان التأميم 
انتزاع للملكية بغير. رضى صاحبهاء وأن نصوص الشريعة تقضي باحترام المملكية 
الشخصية وبأنه لا يجوز أخذ المال إلا برضى من صاحبه -یری أن تلك النصوص 
١‏ ليست على اطلاقها بإجماع الفقهاء » فما فعله الرسول ( ص) ثم عمر واللحلفاء من 
بعده من « حمي » بعض الأراضي ۰ هو انتزاع للحق من أصحابه بغير رضاهم › 
وجواز أذ الطعام عند الحاجة من ليس محتاجاً إليه هو أخذ للمال من غير رضی 


oY 


صاحبه ...الخ » . ومع ذلك فإنه يعود إلى القول إنه « إذا بللأت الدولة إلى التأميم 
لضرورة اجتماعية وجب عليها أن تعوض على من انتزع منهم ملكيتهم تعويضاً 
عادلا” » إذا كانت ملكيتهم لذلك المال عن طريق مشروع وخاصة إذا كان ما 
أممته ستبيعه. للناس أو تأخذ على انتفاعهم منه نصيباً مقدراً > وذلك قياس على 
الاحتكار » وعملا" بالقاعدة : الضرورة تقدر بقدرها » . 

ولا پر دد مصطفی السباعي أيضاً ني مسألة تحديد « الملكية الزراعية » وتوزيع 
الأراضي على الفلاحين » فان مبدأ « سد الذرائع » يفرضها تماما . ذلك أن زهمال 
مساحات واسعة من الآر اضي ٠‏ واستبداد الاقطاعية والملاكين الكبار بالفلاحين ما 
ينشأ عنه انخطاطهم الماشي وإصابتهم في أجسامهم وكرامتهم ... الخ » كل ذلك 
جعل قوانين « الإضلاح الزراعي » ضرورة اجتماعية ملحة . وأيضاً : إذا كان 
للحا کم أن (يحد » من ربح المحتكرين إذا تأكد له تحكمهم بالأسعار واضرارهم 
بالشعب » وإذا كان للحا کم أن « يحد » من « حرية انتقال » من يرى أن في انتقالهم 
ضرراً پلحق بالآمة ‏ كا فعل عمر في حده من حرية انتقال الصحابة من الدينة إلى 
الامصار - » وإذا كان للحاکم أن يحد من حرية زراعة آشجار يمكن أن تکون 
مصدراً للضرر ... فإن من حقه أيضاً أن حد من التملك الززاعي وآن بسن القوائين 
لهذا الغرض . لذا كان مصطفی السباعي آبرز الذين أيدوا قوانين الاصلاح الزراعي 
في سوریا في عام ۱۹۵۹ ۰ وان كانت دعوته إلى سن مثل هذه القوانین ترجع إلى 
عام ۱۹4٩‏ حين كان عضوا في «ابمعيةاتأميسية » » وهو موقف كان قد أب عليه 
كبار الاقطاعيين السوریین ۲ . 

وأخير ] نوه مصطفى السباعي تنويبا حاصاً ب و حقوق العمال » فذكر بتكريم 
القرآ نوالرسول للعمل - فالعمل شرف والعمل نعمة ‏ کا ألمع إلى مسؤولية العامل 
في اتفان عمله ومسؤولية رب العمل في رعاية عماله . وقرر الأجر للعمل » كما بين 
أن « الأجر على قدر العمل » و الاستحقاق » وأن هذا الأجر هو حق لا منة منه » 
وجعل الدولة مسؤولة عن حماية العامل من أي عدوان يمكن أن يقع عليه في حقوقه » 
كنا جعل المجتمع أيضاً مسؤولا” عنه ضمن اطار قوانين التكافل الاجتماعي الي بنبني 
أن تكفل له حق العيش والكرامة عند العجز والرض والشيخوخة » وتكفل أسرته 
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من بعد وفاته إن مات من غير ثروة . وبالاضافة إلى ذلك جعل الاسلام « العمل على 
قدر الطاقة » . أما « التكليف » فيازمه إعطاء الأجر على العمل الإضاي . كنا أكد 
لمامل حقه في « تأمين نفقاته العائلية » على قدر « كفايته المعاشية ) » والدولة مكلفة 
بذلك حين يكون أجره العادل غير كاف . أما الراحة « فهي حق للعامل لايتزعزع : 
لنفس وابلسد والقيام بالواجبات الزمنية والروحية الملقاة على عانقه :۳ . 

تلك هي معا «الاشتر اكية الإسلامية» » وهي اشتر ا كية تنشد » بطریقها الخاص ؛ 
بناء «أكل مجتمع حضاري متمدن » تسقط فيه علل الفقر والمرض والحهل والمهانة > 
ويرتفع فيه مستوى المعيشة » وتتحقق فيه المساواة بين جميع المواطنين وان اختلفت 
دنام » ويقيم فيه التكافل الاجتماعي بين الناس رباطاً من المحبة والود والقربى لا 
لا يعرفه أي . #تمع إنساني آنعر » اشر اكية لا تعتمد على « استدرار الشفقة » وإثما 
على « التشريع » المسؤول المنظم . 

وانها الحقيقة أولى لا تحتاج إلى مزيد برهان ۰ في رأي السباعي » أن لا لقاء بين 
اشتراكية الإسلام وبين الرأسمالية . صحيح أن المذهبين يسلمان بإعطاء الفرد « حق 
التملك » لكن البون بينهما بعد ذلك واسع شاسع . فحق التملك في اشمرا كية الإسلام 
يخضع لمصلحة المماعة وحق اسلا في النظام الرأسمالي يخضع ابلماعة لصلحة رأس 
الال. « والتنافس الذي تفسح الاشتر اكية الإسلامية مجاله للأفراد من شأنه أن يشيع 
الحب والتعاون والهناء في المجتمع » بینما التنافس الذي تفسح ال رأسمالية مجاله للافراد 
من شأنه أن يشيع العداء وانلاف والاضطراب في المجتمع » . ثم انه لا لقاء بين 
اشتر اكية الإسلام وبين الرأسمالية كواقع سياسي »لأن « الرأسمالية الغربية ملوثة بدماء 
الشعوب» ۰ وهي اباعث الأول للاستعمار تفوح دمن آردانها روائح الاستعباد 
واللصوصية والاستغلال » . وبكلمة : دلا لقاء بين الاشتراكية الإسلامية وبين 
الرأسمالية في جال ما > لا في مذهبها الاقتصادي ولا ني واقعها السياسي » ۲۳ 

وانها لحقيقة انية لا تحتاج كذلك إلى مزيد برهان أن الاشتر اكية الإسلامية تتميز 
في نقاط عدة عن المذاهب الاشتراكية عامة والشيوعية خاصة . فهي » باعترافها 


بتأصّل الحاجة الانسانية إلى التملك » أكثر انسجاماً مع الطبيعة الإنسانية » وأكثر 
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استجابة لتطلع الواهب الإنسانية. إلى التسابق في مضمار الانتاج والتطور الحضاري . 
لا شك أن النقد الارکسي للنظام التنافسي الرأسمالي صحيح لکنه لا بصدق على 
« التنافس الاشتراكي الاسلامي » لأن هذا النظام مقيد بمبادىء التملك » وباشراف 
الدولة وتوجيهها ويقظتها وبالثل الأخلاقية الي هي جزء من عقيدة المؤمن » وبيقظة 
الضمير الديي . وتقوم الاشتراكية الاسلامية كذلك على «تعاون فئات الجتمع 
الختلفة » وتکافلها » لا على «حرب الطبقات » . وهذه الاشتراكية تدعم أيضاً 
حضارة الروح إذ هي نجعل من الإيمان بالله ه صمام آمان يحمي النفس الانسانية ویقیها 
کل شر يمكن أن يدفعها إلى التدمير . وهي نحل القيم الأخلاقية والاجتماعية كالحب 
والرحمة والصدق والوفاء مکاناً علياً في منظومتها . كا تعلن عن ثقتها بالإنسان 
وبغرائز احير والنبل فيه وانه إلى الحير أقرب منه إلى الشر » لا أن تاره كله تاريخ 
تسلط وصراع وقتال من أجل الا كل والال . وهي اشتراكية تولي الحوانب الروحبة 
من الانسان اهتماماً عظيماً ولا تقف عند الحاجة المادية انحالصة كالشيوعية الي تعتبر 
مأساة الإنسانية كلها من أقدم التاريخ إلى اليوم مأساة بطن جائع » ولا تری في الإنسان 
سوى « حب التسلط على مال الاخرین وانتراع خبز الآخرين » وهو ما يعني آنا 
و تجزم بأنه لن ينشأ في الم شر بعد القضاء على رأس المال » وهذا تصوير للمشكلة 
الإنسانية يدعو إلى الضحلك والاشفاق على عقول الشيوعيين » ... الخ . واخير] 
اشير ا كية الالام تنبع من النفس السلمة وتتحقق بوازع دني قبل. کل شي ء» فلا 
تحتاج إلى قوة الحراب لتنفيذها . أما الشيوعية فزنبا ‏ منبتة االحذور من أعماق النفس 
الإنسانية » لا تستند إلى دين ولا إلى فطرة ولا إلى اقناع فهي لا تنفذ إلا بقوة الدولة 
وجو الارهاب : والتطهير الدموي الدام في جو الحزب الشيوعي نفسه ومن داخل 


المجتمع » . 


إن هذه الخد الي لا خلو بعضها من « التحامل » والي لم يكن مصطفىالسباعي : 
في عمله العلمي مضطراً إلى اطلاقها » وان كانت حدة الصراع السيامي » 
الداثر تسوغها في الوقت الذي جاءت فيه » من شأنها على المدى البعيد أن تحول دون 
امكانية تفهم حقيقي للطريقة الي یعتمدها أتباع الذمب ابلماعي بصورته الشيوعية 
في «طرح الشکلة» الاجتماعية و الاقتصادية وني التعامل مع معطیات الواقع الاجتماعي 
الذي ينشطون فيه . بيد أن من الحق القول إن الرابطة العضوية الي اصطنعها أصحاب 
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هذا الذهب بين ١‏ النظومة الاقتصادية » والاعتقاد الديي » والي حتموا عوجبها 
التنكر للمعتقدات الدينية الاسلامية وغیر ها »> کشرط « للتقدمية » » كانت تسو غ تماما 
ضرباً من الحدل يمكن أن یصل إلى درجة الهاترات . وانه لأمر مؤكد أن هذا الوقف 
السلي الذي وقفه الشيوعيون ني البلاد العربية من قضایا الدين الاسلامي ومعتقدانه قد 
كان له أثر مباشر في الأوساط الدينية الاسلامية » آثر تمثل في قيام ستار متفاوت 
الكثافة بين الاسلام الحديث والاشتراكية اطلاقاً برغم بداهة النزعة الاشتر اكية العامة 
الي عبر عنها معظم المفكرين المسلمين الحدشین . أما اصرار الشيوعيين في 
تکتیکانهم الدعاوية العملية على التوحيد بين الشيوعية والاشراكية - إن بصورة 
استخدام كلمة « اشتراكيين » للإشارة إلى أنفسهم أو بالقول إن الاشتراكية الحقيقية 
هي الشيوعية فحسب أو بالقول إنه لا قرابة بين الاشتراكية والإسلام وأن الإسلام في 
طبيعته نظام رأسمالي بل رديف للرأسمالية - فقد عزز جو القطيعة بين المتدينين 
المسلمين وبين الاشتراكية میم ضروبها . ومن ناحية أخرى لم يضرب القوميون 
المرب الاشتراكيون مثلا” حسناً لأقرانهم من « المتدينين المسلمين » . فعلى الرغم من 
أن مؤسس حزب البعث العرني الاشتراكي - وهو مسيحي - قد أثى ثناء عاطراً 
على « الرسول العريي » ودينه الإسلام » كا أحل ١‏ القيم الروحية » ني متزلة سامية 
من تعاليمه إلا أن بعض أتباعه قد أثاروا الظنون السيئة بسبب الشبهات الحزئية ذات 
الطابع الحدلي الي كانوا يحرصون على ایرادها في كل مناسبة . ولقد كان يمكن أن 
تكون النتائج الفكرية والعملية في العالم العربي الحديث ختلفة كل الاختلاف عما آ لت 
إليه لو أنه قد كان تمة قدر أكبر من الترحيب لقترحات تقرب من تلك الي تقدم 
بها المفكر القومي عبد الرحمن البزاز » ولو أن « الاشتراكيين الجماعيين » لم يربطوا 
جوهر قضيتهم بنظرة سابية صريحة إلى « الدين الاسلامي » و لو أن « الإسلاميين » 
تفهموا تفهماً أفضل منطق « الحركة الاجتماعية » و « ابلماعية » في آن واحد » وم 
يقفوا دوماً من مخالفيهم موقف « الرفع »الراديكالي الذي لا يرحم . 

ومهما يكن من أمر فإن الذي ينبغي التنويه به ههنا هو أن المفكرين الاجتماعيين 
-- الاقتصاديين الذين ألمعنا إلى أعمالهم في الصفحات السابقة قد قرروا جميعاً في جملة 
ما قرروه فكرة اقتصادية جوهرية » فذة وحمالة للمشاكل في الوقت نفسه › ألا 
وهي فكرة « انتفاع الستخلف بالال » لا تملكه حقيقة” واطلاقاً » اذ الاك « الأصلي » 
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هو الله » والالك « الفعلي » على الأرض هو «المجتمع » لا الفرد » آما الفرد فهو 
مستخلف ني هذا الال لیس له الا حق التصريف والافتفاع > وللمجتمع - مثلا" في 
الدولة - أن يكف يد الستخلف عن تصريف الال حين يرى أن مصلحته نقضي 
بذلك . ومع أن بعض النتائج الي رتبها بعض هؤلاء المفكرين على هذا المبدأ - يمكن 
أن تكون موضوع اعتر اض أو جدل وخاصة قضية « التعويض العادل » أو «المساري» 
لقيمة الأشياء المؤمة في حالة « وضع اليد » أو « التأميم » لأغراض الصلحة العامة » 
أو مبدأ دوام « ملكية الانتفاع » وعدم تقييدها بمدة معيئة أي استمرارها طيلة حياة 
المنتفع » فكلا هذین الحكمين عکن أن جرد » عملياً »> فكرة «الاستخلاف » 
« وانتفاع a‏ 
إلا أن الفكرة في حد ذانها تستحق قدراً عظيماً من الاهتمام والتحليل وترتيب النتانج 
الي يمكن أن تشتق منها » فضلا عن ايجاد صيغة معقولة لا تجمل منها جرد شعار 
جذاب مغر وإتما قاعدة اجرائية عملية حسية . وإنه لمن المؤكد في كل الأحوال أن 
تقرير هؤلاء المفكرين يكشف صراحة عن معنى لا جدال في صحته وني خطورته 
وهو أن « الملكية الفردية » قد عریت لديهم من طابع « القداسة » الذي أسقطه عليها 
فقهاء « الرأسمالية الغربية » . 


والخلاصة الي يمكن تقريرها هي أن انفتاحاً نظرباً واسعاً على القضايا الاجتماعية 
والاقتصادية قد عبر عن نفسه بصورة محاولات فكرية بدأت محدودة متواضعة 
ثم ما لبشت أن اطردت في النمو والاتساع والنضوج حى بلغت عند الحمسينات من 
قرننا الحالي درجة لم تعد تحتاج من بعدها » إلا إلى التحقق في تجارب جتمعية مشخصة 
تبر مدى صلاحيتها في احراز التقدم > وتكشف عن مدى الاستجابة العملية 
ماجات مجتمع. حدیث يتحرك بقوائین الواقع المعقدة المريرة لا بقوانين « المثال » 
السحرية . 


۰:۷ 


الخانمة 
الأسلام والمسنقبك 


تلك هي منجزات مفكري الإسلام المحدئین وذلك هو اسهامهم في 
الجهود الفكرية العربية من أجل خط الأسس ورفع الدعائم لبناء عالم عربي متقدم . وتلك 
هي صورة الأشياء التي تمثلوها بان قرن من الزمان ونيف . ولیس ثمة شك في أن 
عار في هذا الضمار تتفاوت عمقاً وغى ٠‏ وجذرية واعتدالا" . "كا أن من البين 
الواضح أن هذه التجارب لا تحیل إلى موذج فكري واحد وإنما إلى ماذج متعددة . 
وهذا ما جعل الحكم عليها حکماً عاماً شاملا آمراً عسیراً كل العسر . صحيح أننا 
لا جد أنفسنا دوماً أمام عناصر الاشكالية الطروحة ذانها . لكن من الحق أن يقال إن 
هذا التباين يبدو في الحلول التصورة أ كثر مما يبدو في اماجس الأسامي الذي يثوي 
وراء الفعالية نفسها . وينبغى أن يكون منا على بال أن الحلول المطروحة والتصورات 
امقنرحة قد ارتبطت ارتباطاً ما بالظروف السياسية والإجتماعية والثقافية الي نحت 
فيها . وزهذا ما يفسر المنحى التطوري لوجوه الفكر المعبر عنها » وهو منحی يسمح 
نا باحكم بصورة أفضل على ما آ لت إليه الفعاليات الفكرية هذه في نهاية الطاف» 
مما يسمح بدوره بصياغة توقعات للمستقبل . 
وهكذا إذا ما تابعنا المنحنى التطوري للأساس العقيدي الذي أثبته مفكرو الإسلام 
المحدثون أساساً للتقدم » نلاحظ » على مستوى أول » أن مفهوم التوحيد الكلاسيكي 
قد انتهى » في الأعمال الحديثة » إلى صيغة دينامية حية صريحة كفت فيها العقيدة 
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عن أن تكون مجرد مبادىء فلسفية وأدلة منطقية جافة كما كان الحال في «علم 
الکلام» وأصبح يعني 2 في فهم جدید ل «الشهادة» » معاناة وجدانية ترفد الدليل 
اعقلى أو تستقل بنفسها . وأما الدين نفسه فقد أصبح ذا وظيفة اجتماعية صريحة اقطذت 
أحياناً شكل الوظيفة السياسية الخالصة . لكن مشكلة رواد هذا التطوير أنهم لم 
یتسابعوا بالحدية الكافية سير العلم الحديث والفلسفة الحديثة وثطورانهما من أجل 
« تأسيس » المبدأ نفسه » مبدأ التوحيد . فهم قد ظلوا في الغالب الأعم يدورون ي 
حلقة الأدلة القددعة الي ‏ تعد تعني في الواقع شيئ ذا بال في عاتم بات یلز م أهله 
بإعادة النظر في أغاط المعرفة والفعل الموروثة كافة . أما أولئك الذين یسوا حقاً من 
هذه الأتماط اللجديدة فقد جروا « التوحيد » إلى متاهة التجارب الذاتية الخالصة 
والإلهامات الوجدانية المحضة معززين بذلك مفهوماً للتقوى لا يمكن له على 
المدى البعيد إلا أن يلغى الوظيفة الاجتماعية للدين أو أن يحد من فاعليتها على الأقل . 
وني كل الأحوال » يمكن القول إن الأسس النظرية لمبدأ « التوحيد » ما تزال في 
حاجة إلى تأسيس حديث أكثر اقناعاً من « التأسيس » القديم الذي كان مناسباً تماماً 
للحالة الثقافية الي سادت في العصر الكلاسيكي . وليس يكفي أن يكون قد حدث 
تطور في مجال « وظيفة ‏ الشهادة > على الرغم من خطورة هذا التطور وأهميته . إن 
الأمر الذي لا يقل أهمية وخطورة هو « تأسيس الشهادة » نفسها في عصر عیل إلى 
الشك والانکار وغياب الاكتراث أكثر بكثير من ميله إلى الاعان . وينبغي الاعتراف 
ان هذا « التأسيس » ل یم حتى الآن بشكل مقنع مرض . وفي هذا المجال لا بد من 
القول ان الاعتبارات النفسية والنفسية الاجتماعية ينبغي أن تحتل مكانة بارزة لا 
في دراسة مفهوم الايمان وطبيعته فحسب وإنما في موضوع دعوة المفكرين إلي 
الایمان » لان عملية الشجب والتكفير والتزييغ والتعالي عل ع تماما نفل 


وعلى مستوى ان نلاحظ أن النحی التطوري للأساس السياسي قد انتهى 
عفكري الإسلام المحدثين إلى الاعتقاد بأن العالم العربي الحديث لا يستطيع أن يتقدم 
إا سرت سس النكد» بين الحياة السياسية ‏ الاجتماعية وبين نظم 
والسلطة « الشرعة » ي الجتمع ومؤسساته » أي أن تکون « الدو لة » لادسلام ۱ 
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وقد انخذت هذه الرغبة لدی الحماعات أو الأحزاب الدينية ‏ السياسية صورة 
راديكالية جد » بحيث أصبحت المدف الباشر الأول » فبذلت محاولات للسير في 
هذا الطريق . لكن هذه المحاولات كشفت صراحة عن الأخطار ابلسيمة الي نحف 
بهذا الطلب » وعن الموة الي تفصل الثال عن الواقع . كا أنها » من وجه آنعر » 
عززت الاعتقاد بأن سلوك الطرق القصيرة الي تخطها الرغبات الثالية قد لا یکون هو 
أفضل السبل من أجل الوصول إلى « الشجرة الملعونة » وامتطالها . وني كل الأحوال 
يبدو من المؤكد أن التصور الراديكالي للإسلام «السياسي » يمكن أن يمثل دوماً في 
حراك مفكري الفعل السياسي المسلمين الاتجاه نحو حافة الحطر . وكذلك يمكن أن 
يكون اغراء « الدولة الإسلامية » من أشد الاغراءات خطورة ومن أكثر المناطق 
المزروعة حقاً بالألغام . ولا شلك أنه سيوجد من يدعو هؤلاء « الدعاة » إلى الإجابة 
إجابة جد ية عن هذا السؤال : أيحب حقاً أن عر الحلاص الفردي والاجتماعي بصيغة 
وشرعيّة متفردة راديكالية للأجهزة السياسية وبناها برمتها؟ » إن الإجابة عن هذا 
السؤال لا تثير صعوبات خحاصة لدى ممثلي الإسلام السني الاتباعي الذين 
يفوضون أمرهم الى الله وإلى أولي الأمر المستغلين للنظام الإلهي القائلين إن كل 
شيء يتم بإرادة الله ومشیئته فلا مفر من قبول النظام القائم . أما اولشك الذين 
اختاروا القول إن الإنسان مسؤول عما يحدث في العالم وأنه قادر بيديه على دحر 
شرور هذا العالم فإنهم لن يتساهلوا في الإجابة عن السؤال وسيقولون صراحة إن؛ 
الخلاص الاجتماعى لا بد أن يمر بتغيير الأجهزة الاجتماعية ‏ السياسية . لكن لا 
بد لهم في هذه الحالة من البحث عن صيغ عقلية للعمل » لآن اختيار طريق 
النضال أو الجهاد الاجتماعي - السياسي يعني بالضرورة اختيار الحل 
الاقصى : الحياة أو الموت » والمخاطر في الحالتين جليلة وثمن العمل لكليهما 
ع تال + 
أما البادیء الي ستلهمها ۱ الأساس" القيمي للتقدم ) عند مفكري الإسلام 
المحدثين آعي . الأصالة » والإنسانية » والمالية - فلا شلك أنها قد بلغت من السمو 
درجة قل نظير ها في الأزمنة الحديثة . ورعا آمکن القول إن الشعور بالحطر الذي بدا 
أن « الغرب » يتعرض له وأن « الشرق » لن يلبث هو أيضا أن يتعرض له » هو الذي 
دفع هؤلاء المفكرين الى تقرير هذه المبادىء بما هي آلية من آليات الدفاع 
عن الوجود . كما عکن القول أيضاً » وبالقدر نفسه من الصواب » إن هذه 
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البادیء قد جاءت نتيجة لتأمل ايحاني دائب في مسألة البحث عن الذات بعد طول 
الضياع والتخلف . ومع ذلك فان المشكلة لا تكمن ني هذه النقطة » وا في طبيعة 
هذه البادیء نفسها وي قدرتها على تحقيتق التقدم في عالم یلزم الانخراط فيه مجاببة 
تحديات أساسية ثلاثة : 

الأول : تعدد الطفرات والتسارع في الحركة والتغير في جميع القطاعات ؛ 

الثاني : تراجع « البادیء التنويرية » الي عززت النزعة الإنسانية الحديثة » 
وغياب هذه الثز عة غياباً کاملا" هن سياسة المحاور والقوى العظمى الي تنشط على 
الستوی الكوني > وسيادة سياسة « حساب الصالح واللذات الذاتية » على المستوى 
العام واللحاص على حد سواء ؛ 

الثالث : عجز ١‏ الثالية » عن اتعامل مع واقع بات محكوما تماما بقوى الادة 
واطرد فيه اضمحلال فاعلية المثل الأخلاقية والقیم الدينية » واتساع اموة الي تفصل 
بين هذه الثل والقیم وبين الواقع الذي تسعی إلى اصلاحه أو تعدیله أو قلبه . 

وبتعبير آخر : إن الصعوبة الكبرى الي تواجه مفكري الإسلام هنا » تأتي على 
وجه التحديد من هذه الفرادة الي ميزت أعمالهم حين أضفت على كل عمل صورة 
« القصد اللحلقي ۰ -وتستوي في ذلك الأعمال الي تنشد التقوى والعبادة » وتلك 
آلي توجه الفعاليات المادية الخالصة » أي الاقتضادية . ذلاث أن من الواضح تماما أن 
الانسان » من وجهة النظر الدينية الخالصة » قد آد رکه العطب والفساد » من وجهین 
على الأقل : 

الأول : أنه قد تخلى » بالإجمال » عن نشدان الخير العام وبات يرد كل خير 
إلى دائرة وجوده الخاصة + 

الثاني : أنه ل يعد من المکن الاحتكام إلى قوة « الوازع الباطني » من أجل إقامة 
الق والعدل وتحقیق انلبیر العام » وأن قوة « الوازع اللحارجي » » الادي » قد 
أصبحت أجدر بأن تتبع . وني كلتا الحالتين بات من الضر وري أن يكون ( القانون ) 
لا التقوى ) الذاتية هو الأصل الذي ينبغي > عملیاً » التعويل عليه . أما حکم 
التقوى والقصد الحلقي والآمر الانساني فینبغی أن يربط بالفعالية « المثالية » الأصلية 
الي ينشد أصحابها استبدال واقع أفضل بالواقع القائم . وحی في هذه الحالة تظل 
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عة فسحة كبيرة للتساؤل اتلطیر التالي : إلى أي مدی عکن حقاً التعويل على قوة 
أو سلطة التقوى الأخلاقية أو الدينية» أو على الثالية الإنسانية » في تدبير المعاملات 
الاقتصادية أو الاجتماعية ‏ الاقتصادية الي هي بطبيعتها مادية خالصة أو شبه 
خالصة ؟ وبفرض أن ذلك أمر مکن في مجتمع غير صناعي فهل هو مکن في مجتمع 
صناعي متطور ؟ إن الاجابة الي تقدمها لنا المجتمعات التطورة من هذه الزاوية › 
على اختلاف نظمها الاقتصادية - السياسية » تستبعد من حسابها تماما آمر التقوی 
الحلقي أو «القانون الداخلي » لتحل عله الامر الاجتماعي - السيامي ١‏ الظاهر» 
الذي يتجلى ني « القانون الحارجي » . ومع ذلك فان من حق الذين بدافعون عن ربط 
الفاعلية الاجتماعیق- السياسية - الاقتصادية بالامر الحلقي والانساني أن يقولوا إنه 
لا مکان میم هذه الشكوك واللابسات والتهجسات ‏ الجتمع الاسلامي ١‏ المثالي » 
الحقيقي > وان تجربة « الجتمع الاسلامي » تظل متميزة عن جملة التجارب الأخرى 
الي شهدناها حى الآن . وربما كان هذا الكلام صحيحاً » لكن الذي لا شك فيه 
هو أنه يعبر عن وضع« قبلي » للمسألة 3 وأنه يصعب التکهن بما ستؤول إليه الأمور 
حقيقة عند التطبيق العمل . ومع ذلك ليست المشكلة هناءواحدل حول هذه القضية 
غير جد على الإطلاق » إن المشكلة هي 5 أن نظرة كهذه لا بد أن تر دنا من جديد إلى 
المسألة السياسية برمتها » وهي مسألة سبق القولإنما تثبر صعوبات‌عدة ترفد الصعوبات 


والعراقيل اي يثير ها تطور المجتمع وأفراده على الأصعدة الإنسانية ا مختلفة . 


ومن وجه آلحر لا مفر من الاعمّر اف بأن الدعوة إلى حضارة نستلهم « الوجدان » 
و « الروح » و « الإنسان » في عالم باتت فيه هذه القيم غريبة منبوذة 3 هي دعوة 
يعسر تماما الاستهانة بها أو التنكر شا . وربما أمكن القول [نها تمثل أكار الوجوه 
اشر اقا في الفاعلية الفكرية العربية الاسلامية الحديثة . لكن الصيغ النظرية الي اقرحها 
الفکرون السلمون المحدثون من أجل بناء هذه الحضارة نظل » على الرغم من 
مظهرها الحذاب القوي »> حافلة بالصعوبات . إذ لا شك أن الدعوة لبناء حضارة 
أصيلة متميزة هي » في ضوء الواقع الممکن على المدى المنظور » دعوة تدخل في 
باب الدعاوی الخطابية الجذابة أكثر من دخولها فى باب الفعاليات النشطة القابلة 
للتطبيق العملی المباشر . ذلك لأن المدنية الحديثة -على اختلاف تجلياتّها النظرية 
والتقنية - قد فرضت معطياتها على كل أركان المعمورة » ولم يعد في مكنة أحد التنكب 
عن الاخذ بهذهالمعطيات لأن فعلة كهذه تعني الاستسلام 
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الکامل غير الشروط على مستوی القوی الكونية الفاعلة » وبالتالي التعرض لحطر 
الاحاء من لوح الوجود الحي . آما حل الاشکال باللجوء إلى ثنائية « القیم الادية » 
و «القيم الروحية » » والدعوة إلى التعلق بالقیم الروحية الشرقية بالاجمال» والإسلامية 
بانلصوص ‏ وال نبذ القيم «الادية » » الغريية في جوهرها » فهو .حل یصلح 
بالدر جة الأولى للمناظرات الحدلية . ذلك آننا حى لو سلمنا » جدلا" » بوافعية هذه 
القسمة فاننا لا نستطيع أن نطمكن کل الاطمئنان إلى وثوقية الذين يؤكدون بأن من 
الممكن حقاً مارسة حياة « حديثة » معقدة انطلاقاً من قسمة الفاعلية الإنسانية على هذا 
النحو الراديكالي الذي يرفع فيه > بالطبيعة » أحد حد"ي الكائن » حد ه الآخر . لا 
شك أن الدعوة إلى انلروج من جحر الضب » ول الأصالة » تستحق منا كل 
ترحیب وکل سعي » لکن الذي لا بد منه هو أن نعود من جدید إلى مفهوم «اخضارة؛ 
نفسه - من حيث هو و حالة » للانسان ومنجزاته ؛ ومن حيث هو « قيمة » - حقيقية 
أو موهومة - فنخضعه لتحلیل صارم تغیب منه جمیع الاعتبارات الذاتية والأحكام 
القبلية . وهذا يلزمنا بالتدقيق في مفهوم « الوقف الحضاري » نفسه تدقيقاً علمياً رصيناً 
نتحقق معه من قيمة مضمونه ومن مدى قابليته للتجسد ني السلوك الشخص لأفراد 
مجتمع ملزمين بالتوفيق بين قانون التغير الذي لايرحم وبين تراث لم يكف عن الفاعلية 
الحقيقية الإيجابية فحسب وإئما بات يحتاج إلى فحص وتحديد صارمين لم يقدم عليهما 
مفکرو الاسلام الحدئون حى الآن . ۱ 

كل هذاعن الماضی . لكن ماذاعن المستقبل ؟ وهل نملك أن نقول شیثا ذا بال 
وجدوی عن أفق لا نراه على وجه الحقيقة ؟ ان العقبات التي یلقاها أىّ قول في هذا 
الامر كثيرة لا عدٌ لها . وباع المفكر فيها قصير . بيد أن الاجتهاد في المسألة ليس مما 
يتجاوز مرماه . وبادي الرأي عندي أن الاجتهاد في تصور «عقلية مستقبلية» تتوسم فيها 
الجدوى لتوجيه علاقة الاسلام والمسلمين بالمستقبل هومما تدعو اليه الضرورة على 
وجه لا سبيل الى النكوص عنه أوالفرارمنه . لكن حَدّی «العقلية المستقبلية» يقومان » 
ابتداء » حاجزین یعترضان أی نظر فى المسألة . والواجب بقضي آولاً بتذلیل هذه 
الصعوبة . وليس ذلك عندي بالأمر ا 

آما حاجز « العقلية» فسأعتبره ابتداءً » عقبة غير كأداء » وسأقرر فوراً نی 
سأستبعد من فحوى هذا المفهوم الاعتبارات الأنتروبولوجية والأثدولوجية الدقيقة 
التي تثير عند علماء الانسان والأقوام جدلاً قد يستعصي حلّه » وسأفهم منه على 
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نحو صریح « طرائق النظر وأنحاء الفعل والسلوك لدی الفرد الذي ينتمي الى 
جماعة ذات ثقافة » . 
وأما مباشرة الحاجز «المستقبلي» فستقوم علی ساس «حدسي مشخص)» ۰ 
وليس على أساس أي ,ٍ من النماذج الرياضية الإحصائية المستخدمة في عمليات 
«استشراف المستقبل» التي نجدها في النماذج المستقبلية العالمية من أمثال 
نموذج نادي روما أو نموذج ميزا روفيتش وبستل أو نموذج مؤسسة باريلوتشي » أو 
غير ذلك من النماذج التي تستخدم في استشراف آفاق التنمية الاقتصادية في 
العالم وأقاليمه المختلفة . ذلك أن المسألة التي أمامنا ذات علاقة ببنية عفل 
الانسان الفكرية لا بمنتجاته المادية > برغم ما تنطوي عليه الروابط بين العقل 
ومنتجاته من حدود الفعل والانفعال أو التأثير والتأثر . والعقلية التى سنعرض 
لأمرها هي عقلية مطالبة بان تتکون أو بان يعاد تكوينها » عند وجه من وجوهها , 
في ظل علاقتها الحميمة المباشرة بالواقع الموضوعي . ومعنی ذلك أن المقصود 
بالعقلية المستقبلية هو هذه العقلية التي يمكن أن تتكون منذ الآن » في 
المستقبل » وللمستقبل » وأن تكون في حالة تقابل أو تالف أو تعارض أو تكامل 
أو اندماج أو تمايز أو تميز بالاضافة الى «عقلية» الرمن الراهن أو الى «عقلية» 
الزمن السالف . بيد أن الشرط الرئيسي الذي ينبغي أن بتوافر في «عقلية 
المستقبل» هذه هو قدرتها على التكيف مع المستقبل » وكفايتها في أن تحيا 
حياتها الخاصة النوعية في شروط المستقبل وحدوده . وبهذا الاعتبار علي أن 
أقدم منذ الآن التحديد التالي : نقصد بالعقلية المستقبلية الاسلامية مجمل 
طرائق النظر وأنحاء الفعل والسلوك التي يجدر توافرها عند الانسان المسلم لا 
الآن على وجه التحديد وإنما في الزمن القابل الذي نستطيع بواسئلنا الطبيعية 
الممكنة أن. نستشرفه » ونتبين قسماته الأولية عل نحو ما . وهذا يعني أن تكون 
عقلية المستقبل هذه مطالبة بتحقيق شروط خاصة والسير في دروب متميزة وتثقب 
سجايا مكافئة تناسب المستقبل ومعطياته وتندمج في الشروط العضوية المتجددة. 
التي تَحْفُ أوضاع ذلك القطاع من الزمان الاتي . 
ويقتضينا هذا الأمر أن ننظر في أحوال «العقل الاسلامي» - وآنا أقتبس ههنا 

مصطلحاً أثيراً عند محمد أركون ‏ في وضعين سابقين على المستقبل » هما 
الوضع في الماضي ‏ والوضع في. الحاضر . ذلك أن هذا العقل لن يكون في 
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المستقبل مت الصلة عما كان عليه في نَينِك المرحلتین » وان كان من البين أنه 
سیصادف في وضعه التابل ات ج . على أنه ينبغي تقریر القول » قبل 
ذلك . إن المنهج الحدسي المشخص الذي يوجه هذا النظر لا يعني غياب 
التخطيط والتوجيه . فالحقيقة هي أنه يُلزم بوضع صيغ مستقبلية تستجيب لواقع 
مرغوب فيه مخطط له . وكذلك لا يعني هذا المنهج أن هذه الصيغ المستقبلية 
ستكون قائمة على «النبوءة» أو على «محض الاماني» > إذلا محل لهذين 
الامرین في الأفكار الموجهة لهذ القول . وأخیرا آنا لا أبني على مبدأ «الثقة» 
بحتمية اندحار الکفر وفوز الایمان» أو على «الوعد» الالهي الشابت بالفلاح » 
بغير شرط » أي مستقبل واعدٍ للمسلمين . ذلك أنني أنطلق من مجلمة اة 
أعتقد اعتقاداً راسخاً أن لها ما يؤسسها تأسيساً مطلقاً في الرؤية القرآنية : وهي 
أن مناط المستقبل ومعقده ذو علاقة حتمية ضرورية برصد الواقع وتبين الروابط 

بين الوسائل والغايات » واستشراف الأوضاع | الانسانية المقبلة بإزاء أحوال العالم 
المنتنظرة المتبدلة » والأخذ بالاسباب المشخصة في مباشرة أفعال الحاضر 
والمستقبل » هذه الاسباب التي يمثل رفعها رفع كل أساس عقلي للعالم » 
وبالتالي تبديد كل الأحلام التي تبشر بإحراز التقدم المنشود في ملحمة السيرة 
البشرية على الأرض . 
العقل الاسلامي في صيغة الماضي : 

یعرض علينا تاريخ الفكر الاسلامي أنماطاً معرفية أربعة شّكُلت القنوات. 

الاساسية التي جرت فيها الأفكار في الاسلام » وهي : النمط العقلي » والنمط 
النقلي » والنمط الكشفي أو العرفاني » والنمط الاختباري أو التجريبي . 


أما الثمط العقلي فقد تبلور في النص القرآني ابتداءً :في جميع الايات 
التي تقف العقل اکا علی. قضایا الفکر والنظر والاعتبار الانسانية والکونية › 
وفي جمیع الآيات التي تنهض في وجه التقلید أو ترتد على الخرافة وأس‌اطیر 
الأولين وتنوه بمسوولية السمع والبصر والفؤاد 2 وفي النظرة المشخصة المتدبرة 
لرسالة الانسان على الارض . ثم إن هذا النمط قد تبلور بعد ذلك في أصول 
الفقه الرئيسة ؛ الاجتهاد والرأي والقياس والاستحسان والمصالح المرسلة . . 
وأعلن عن نفسه بعد ذلك » بدرجات متفاوتة » في مجموعة من المسائل 


كمه 


الكلامية والآراء التي بناها المعتزلة على وجه + لمر والأشاعرة على نحو 
أقل . وتفجرت العقلانية تفجراً عنيفاً في , بعض المنظومات الفلسفية الخالصة 
التي أثارها التراث اليوناني الفلسفي والعلمي المنحدر الى العرب والمسلمين 
عن الإغريق وغيرهم . 

ومنذ عهد مبكر تشكل تيار النقل الى جانب تيار الرأي أو العقل . وكان 
الفقهاء . والمحدّثون الذين حملوا اسم (أصحاب الحديث والسنة*) » هم 
الممهدين لهذا الضرب من النظر الذي ينتهج مبدأ الإحالة الى نصوص القرآن 
والحديث على نحو متفرد . ومن الشاشع القول ان الحنابلة هم الذين جشدوا 
ذلك في مطلع القرن الثالث . 

وحين تحول الموقف الزهدي في الاسلام الى رؤية نظرية معرفية وموقف 
عملي محدد نشأ النمط العرفاني أو الغنوصي الذي عززه انتشار بعض المؤلفات 
الفلسفية » وتطور الأوضاع الاجتماعية ‏ السياسية في العالم الاسلامي تطوراً 
انتهی الى نجوم الفرق الصوفية الساذجة والعالمة على حد سواء . وقد تلور هذا 
النمط المعرفي في آعمال عدد من فلاسفة الاشراق . 

أما النمط الاختباري التجريبي فقد نشأ مم تطوير العلم اليوناني في العالم 
الثقافي الاسلامي . وقد خطا هذا النمط خطوا واسعا في شتى حقول العلم : 
الطب والفلك والهيئة والریاضیات . . . ۳ » لکنْ دروبه لم تتصل بعد ذلك » 
لأسباب لا يتسع المقام للأفاضة فيها ههنا . ومن الثابت أن العلاقة بين هذه 
النظمٍ أو الانماط المعرفية قد ترددت ما بين حالة التداخلٍ فيما بينها أو التصادم . 
ولم يقدّر للفكر الاسلامي أن يتحرر تحرراً مطلقاً ونهائياً من أي صيغة 
فكرية من هذه الصيغ > أو أن يكون خالصاً لهذا النمط أو ذاك من هذهالانماط أو 
النظم . بيد أن التاريخ قد بلور في غاية حركته الكلاسيكية والحديثة مناطق 
جغرافية - سياسية - ساد فيها > بشكل عام غير متفرد » هذا النمط أو ذاك . ففي 
مغرب العالم الاسلامي مثلا بدا نظام الرأي العقلاني وکانه النظام السائد » وفي 
7 العربي من مشرق العالم الاسلامي وجد نظام النقل السلفي أرضاً خصبة 

. أما 0 الشيعي من مشرق العالم الاسلامي فبدا وكأنه يخضع لمزيج 


#الذین تا اسم (اصحاب الحديث والسئة) ۰ 
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حاضر العقل الاسلامي 
يبدو ان الاتجاه السلفي الاتباعي واتجاه عصر النهضة همانمطا الخطاب 
الر ئيسان اللذان يجسدان حاضر العقل الاسلامي وقد آکد هذا الکتاب أن هذا 
العقل بدأ يقظته مع «مقدمة» ابن خلدون ووعی ذاته وأبعاده غب الاتصال بالغرب 
والمجابهة مع التمدن الغربي . والسمة الغالبة على هذا العقل في حالة 
«النهضة» هي حالة «الثنائية» . فهو موزع بين الإيمان والعقل » بين الأصالة 
والمعاصرة » بين العقيدة والعلم » بين التراث والتجديد » بين الخوف والرجاء » 
بين اليأمن والثقة » بين الاستقلال والتبعية » بين الماضي والمستقبل بين حرقة 
التخلف وأمل التقدم . . أما السمة الغالبة عليه في حالته السلفية الاتباعية فتتمثل 
في السخط القاسي على «آغلال» الازمنة الحديثة «وضلالها» » وفي العداء 
الصریح لأحوال التغير في الافکار والقیم والعلاقات والاشیاء » وفي التنكر 
لهذه الاصوال» وفي رفض أي حاضر أو مستقبل یخرج عن مخطط الماضي 
الأول فى قليل أو كثير » وفي التعلق تعلقأ مطلقا متفردا بالسلف والتراث . 
وبهذه الخصائص يبدو هذا الفكر «آحادیًه » متماسكاً في ذاته لكنه مهدّد في أن 
یکون مغترباً في عصره . ۱ 
ومن وجه آخر يبدو العقل الاسلامي المعاصر الذي يوجهه آمر النهضة 
مشدوداً الى طرفين متباعدين مترافعين : الاتباعية المطلقة من طرف أول » 
والابتداعية المطلقة من طرف ثانٍ . «الاولی ترید ان تقول : ان حضارة متكاملة 
قدتشكلت وأتت ثمارهاهي الحضارة العربية الاسلامية, وان هذه الحضارة بمضمونها 
التراثي » ليست مجرد انجازات عادية عارضة ‏ رغم ما فیها من عارض - وإنما 
هي في صميمها «روح» ونمط في التفكير والفعل والعيش » وقد أثبتت بلا نزاع 
جدارتها وإنها خير حضارة أبدعها الانسان . وان أي قصد لاستبدال حضارة 
آحری بهذه الحضارة لا يمكن أن يعبر إلا عن إرادة بتراء (۰.) والثانية تذهب 
الى القول : ان الانسان لم يتنه أمره عند الحدود التي انتهى اليها في العصور 
التي مضت والحقبة التي درست » وان من الضروري » ومن الممکن تفجير 
هذه الطاقات بعملية تجاوز کامل للماضي وبناء جدید للانسان لتحریره من قیود 
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القدیم والتقلید » واطلاق قدراته الکامنة المبدعة كي یتسنی له تحقیق ما ينتظر 
منه مما لم يخطر في بال القدماء ولا في بال احده . 


وأمام هذا التقابل الجذري الحادٌ المرير وقف ممثلوا تيار التجديد 
والابداع 2 وأدركوا الخطر الذي يمثله كلا المنظورين ؛ حطر الوقوع فير 
الاغتراب الحضاري والسقوط على قارعة التاريخ » فوضعوا نصب أعينهم هدفاً 
هو تخطي هذا الخطر وتجاوزه من أجل الالتحاق بدرب المستقبل الشاق . 

بيد أننا لا نستطيع فهم العقلية الاسلامية الراهنة إن نحن لن نبرز طابع القلق 
الذي یسم هذه العقلية . وهذا القلق يتبدٌ في مجموعة من المفارقات وحالات 
التقابل الحدية بين آنماط فكرية أو مواقف تمثل ثنائیات مترافعة . 

فثمة تقابل بين عقلية سلفية تراثية ثبوتية وعقلية تجديدية تحويلية . وثمة 
تردد بين المثالية والواقعية ؛ المثالية تشد الواقع الى مشال تام شامل » والواقعية 
ترید احتواء التغیر والاحداث برذه الى مبادیء عامة فحسب . وثمة تقابل بين 
راديكالية لا تعرف الا الحلول القصوى والاطراف المتفردة » وليبرالية 0 
تبحث عن الحلول الوسطى والمواقف المرنة وثمة مفارقة التمييز بين 
جوهري وما هو عرضي » وخطر تغليب ما هو عرضي على ما هو جوهري 3 
يمشل قلباً للاوضاع يترتب عليه حالة من غياب الوعي بالعالم والوجود 
التاريخيين . وثمة المفارقة بين ما يمكن أن أسميه «أخلاق الحرج» » وهي 
أحلاق توجه الانظار نحوالهاوية والخطيئة والفساد والمعصية والاثم » وبين مايمكن أن 
أسميه «أخلاق الرحمة» حيث تسع مغفرة الله وعفوه كل شيء . وئمة المفارقة 
بين عقلية «الاستعلاء» » تولدها صورة مستکبرة متفردة من صور الایمان الدعي 2 
وبين عقلية «الاستخذاء» التي تقبل كل شيء وتسوغ غ كل شيء وتتسامح 5 آمر 
کل شيء . وثمة ا هذا التقابل الازلي بين الذي یفعل ما يقول ویقول ما 
يفعل » وبين الذي لا يفعل ما قول ولا يقول ما يفعل . وثمة ذلك التقابل بين 
ذاك الذي يرى بعين الإيمان السحري والطلسمائي وذاك الذي یری بعين الإيمان 
المشخص العالم ۳ ثمة ذلك الانسان المکبّل عقله بقيود القدر والقسر 
والحتمية وذلك الاخر الواثق من فاعلیته المحرّر من تلك القیود ولو بقدر . 

تلك هي السمات الرئيسة التي تسم العقل الاسلامي الراهن بسمة القلق 
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والتوزع وفقدان الفاعلية والانکفاء وضعف المبادرة والاجترار التاريخي من 
وجه » وبسمة التوثب والتماسك والفاعلية والرجاء من وجه آخر . ذاك يضفي 
عليه طابعاً سحرياً لا عقلانياً > وهذا یسبغ عليه إهاب العقلانية والالتحام 
بالوافع . ذاك يعد أي تفکیر متفائل بأعتى مصیر » وهذا یفتح آبواب الامل 
۳ . إنناء في حقيقة الامرء أمام حال تشبه أن تكون كالفصام 3 
والمطلوب هو إعادة الوحدة والانسجام والتماسك الى صاحب هذه الحالة . 
وليس ثمة أي اجتهاد في مسألة الخیار للمستقبل . ذلك أن هواجس المستقبل 
تفرض منطقها وتحدد هي نفسها استراتيجياتها المکافثة . فما هي هواجس 
المستقبل هذه ؟ وما هي الاستراتيجيات المكافئة لها ؟ 
هواجس المستقبل : 

إن أي تحضير أو استشراف للمستقبل لا يمكن أن يكون له من نقطة 
انطلاق سوى المعطيات الراهنة والواقع المباشر . ذالك أن المستقبل ليس وضعا 
منبت الصلة عن الحاضر » وصورته ليست في نهاية المطاف الا صورة معدلة 
مطورة عن الحاضر اررض تلات بحمل معد ا میا من صیقدومي 
المستقبل . والحاضر ينطوي على مجموعة من الأفكار القوى ‏ أو القضايا 
الشاغلة التي تؤدي فور فاعلا في توجيه معالم صورة المستقبل الى هذا الشكل 
أو ذاك . وأنا أدعو هذه المعطيات الفاعلة أو المؤثرة في تشكيل صورة المستقبل 
«هواجس المستقبل» . وهي تطلعات لأنها تنجم في الحاضر ومن الحاضر لتمتد 
الى المستقبل في صورة حدود مشتركة وأطراف فاعلة تثير الهم وتشغل الخاطر . 
وامتدادها بين الحاضر والمستقبل لا يعني أنها في حالة قطيعة مع الماضي أو أنها 
منبثة. الصلة عنه » ذلك أن بعض الأوضاع الثقافية والعقلية الاسلامية بالذات لا 
يملك أي انفصال أو استقلال عن الماضي وتأصلت فيه » وامتلكت قوة دفع 
متفاوتة الشدة في ما اتخذ في الاصطلاح اسم «التراث» . 

ووعي الزمن الاسلامي الراهن وتدبر جوانبه المتباينة المعقدة يُبين عن أن 
هواجس الحاضر المستقيلية عند الانسان المسلم يمكن أن ترتد الى الامور 
الأساسية التالية التي يمثل مجمل ما سواها فرعاً لها » وهي ا 


والتراث » والاغتراب ‏ وا » وا ¢ ١‏ 
١‏ التخلف : - 0 
التخلف هو الوجه المقابل للتقدم » هو الوجه البغيض لأوضاع الجماعات 
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التي وعدت آبناء‌ها بالحياة » لکن قانون الصراع الأبدي لم يهيء لها إلا هذا 
الوجه من الوجود . فظلت قوى الحياة والوجود والبقاء فيها تكافح من أجل قهره 
وادراك وجهه الآخرء التقدم. والتخلف ظاهرة شاملة في أقطار العالم 
الاسلامي » بيد ان هذه الاقطار جميعا تكافح من أجل دحره . والصور التي 
يتشكل بها التخلف عند أناس هذه الاقطار . وفى أوضاعها هي نفسها متعددة . 
فثمة تخلّف في فهم العقيدة وتجسيدها » وتخلف في الحياة الاخلاقية وتخلف 
في التنمية الاقتصادية والاجتماعية . وتخلف في الاحوال السياسية وأنظمة التدبير 
والحکم ‏ وتخلف في نمط العقلية التي يفسر المسلمون بها الاشياء ويتعاملون 
بها مع واقعهم الذاتي والواقع المحيط . 


وتختلف أنظار المسلمين في المبدأ السبي لهذا التخلف : هل هو 
عَقَدي ؟ هل هو سياسي ؟ هل هو أخلاقي ؟ هل هو حضاري تمدني ؟ أم هل 
هو هذا کله ؟ وتختلف الأفكار كذلك في المبداً التاريخي لهذا التخلف : هل 
یرجم الى عام ۱۹۲۶ م حين تم الاستغناء عن نظام الخلافة واعلن عن دفن 
الدولة العثمانية ؟ هل يرجع الى سقوط بغداد في آيدي التتار سنة 1۵1 ه؟ هل 
یرجم الى العصر العباسي الثاني ؟ هل يرجع الى انکفاء الدور الذي آداه العرب 
في حياة الاسلام بسقوط الدولة الاموية أو بانتهاء العصر العباسي الاول ؟ أم هل 
یرجم الى تخول النظام السياسي في الاسلام من الخلافة الى الملك مع 
الامویین ؟ ... أم هل يرجع الى هذا السببب أو ذاك من الاسباب الاقتصادية أو 
الجغرافية أو غير ذلك مما يقدَّم عادة لتصلیل ظاهرة الانهيار والتخلف ؟ إننا في 
الحقيقة لن نجد الجواب الشافی عن هذا السؤال أبدا » لأن الأسباب البعيدة 
العميقة الغاز . بيد أن الاهمّ من ذلك هو وعي الظاهرة وإدراكها ومحاولة تخطيها 
وتجاوزها . وقد حدث هذا منذ ابن خلدؤن وتعزز من بعده » وما زال هذا الوعي 
كامناً وبادياً حتى الان . ومنذ قرنين كاملين ومفکروا الاسلام يجيلون النظر في 
المسألة » ويبحثون عن علل الركود وعن علل التقدم على النحو الذي عرض له 
هذا الکتاب . 1 


وقد تباينت الرؤى والانظار » وبانت كذلك معها الصعوبات التي تعضرض 
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هذا المشروع أو ذاك أو تفن مره وسبیله . وحصیل تقدم في بعض الاحوال 
والأوضاع والمواطن » لكن المسألة ما زالت قائمة » وما زال الحاضر يشكو من 
التخلف في هذا الوجه أو ذاك من وجوه الحياة العامة والخاصة . وما زالت 
البحوث العلمية والفكرية تجهد في سٌبر الحاضر وأبعاده > وتطلعها الأكبر هو 
الخروج من ربقة التخلف والدخول في رحاب التقدم . 
۲ - التراث : 
«تشير جمیع القرائن الى أن قضية التراث ستظل آحد هواجسنا الرئيسة في 
السنوات القابلة من هذا القرن » والی آنها ان لم توضم بعد ذلك وضعاً 
يها قد | تصبح مصدر قلق مقیم وحيرة دائمة للاجیال التي ستتحدر من 
أصلاينا رد هذا الوضع الى أمرين : 
أولهما : أن التراث مشرع الأبواب على ماضى مقدس . 
انیهما : أن التراث ملتحم بحاضر متخلف . ونحن » قبل كل هذا وبعد 
كل هذا . قد شکلنا انسراث تاربخياً وصاغ كياناتنا على هذا النحو أو ذاك » 
فأصبحنا به أحراراً أو له عبيداً . وما من خطو كبير نريد أن نخطوه أو سياسة. 
رئيسة نريد أن نخطها إلا ويفرضان علينا » بقدر سير أو بقدر غير يسير » موقفاً 
من التراث » أو في التراث صريحاً أو ضمنيا» . 
لكن ما هو التراث ث ؟ وما هي حدوده ؟ لا شك أن التراث هو كل ما ورثناه 
تاريطيا عن الأصول والماضي . ولا شك أنه وعي التاريخ وحضوره. الشعوري 
في ضمیر أبنائه زا وا . وقد تتعدد التعريفات والحدود له » لكن 
«الاحصاء» الشامل لمادته هو وحده الذي یسمح بتحدید طبیعته وببیان السمة 
الانسانية التاريخية الزمانية له . فالحقيقة هي أن التراث حالة هي للانسان 
بطبعه » وما من تراث الا وهو تجسيد تاريخي لعلم الانسان وصنعه وفعله . اذ 
العلوم والمصنوعات والقيم الاخلاقية والجمالية هي الوجوه الرئيسة 00 2 
وهي العناصر الانسانية التي نوزئهاً الانسان للانسان في المكان وفي الزمان . 
(الوحي) فليس جزءاً من التراث لانه ليس مما يدخل في دائرة e‏ 
الانسانية التاريخية . وهو يتجاوز التاريخ ویعلو عليه برغم حضوره فيه » وتوليده 
لجوانب أساسية من التراث . ان الوحي مفارق للواقع . أما التراث فهو متجّر 
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في آحوال الانسان الاجتماعية والثفافية والتاريخية . وفی اعتفادي أن من آبرز ما 
ينبغي على مفكري الاسلام المحدئین أن بسن عند هذه النقعطة هو ضرورة الفصل بين 
الإسلام من حيث هو دين أو عقيدة» وبين الاسلام من حيث هو «تراث» فلا يضعوا 
«التراث» في مرتبة «العقيدة» من جهة أولى » ويعترفوا بأن «التراث» ليس سوى 
منجزات زمنية تاريخية تربط صانعيها من السلف ولا تقيد أحدأً من الخلف من 
جهة ثأنية . فعلم الكلام » والفقه » ونتاج التفسیر » وأصول الفقه ‏ والفلسفة ‏ 
والعلوم » والتصوف ليست إلا «منجزات» إسلامية وعربية صنعتها أجيال تاريخية 
معينة في ظروف معينة و «ورثتها» لمن بعدها » لا لكي يأخذ هؤلاء بها ولكن 
لكي تدخل في بناء «التاريخ الثقافي العام» للامة . أما الخلف فليس عليهم إلا 
أن «ینجزوا» هم بدورهم منجزاتهم الخاصة التي تصبح بدورها إرثاً يضاف الى 
الارث السابق وهکذا . أما العقيدة نفسها ‏ أما أصلاها الأساسيان : القرآن وما 
. صح من الا حادیث الثبوية » فليست من «التراث» » لانها ليست «منجزات» بشرية 
تورث وانما هي معطیات إلهية مباشرة آزلية نتجه الى ضمیر كل إنسان في کل 
وقت وجیل فتثیر ما آمکن لها أن تثیر وتدفع الى ما یمکن أن «ینجزه و «يورث»6. 
ویتصل بمسالة التراث اتصالاً جوهرياً أن نسال : ما هو موقفنا منه » أخذاً 
ورداً ؟ وما هى وظیفته ؟ والسژال مستقبلىّ » تعددت الاجابات الموقفية عنه لكن 
ثلاثة من المواقف آثارت الاهتمام أكثر من غیرها : ۱ 
الاول : یتمثل في الدعوة الى إحياء التراث : 
والثاني : يريد أن یستلهم التراث . 
والثالث : یدافع عن اعادة قراءته . الأول یجعل بعث التراث بجملته وتفصیله » 
وتثقفه وتتمیم وجودنا التاريخي بتمثله وتجسیده شرطا قطعيا لبناء المستقبل . 
والشانی یستند الى الاعتقاد بان بناء هذا المستقبل يتم باستلهام مواقف وأفک ار وقيم 
تراثية تناسب الحاضر والمستقبل . والثالث بری أن إعادة قراثة التراث في ضوء 
مناهج العصر یمکن أن تجعل من التراث جزءاً «طبيعيأً» من الحاضر المعاصر » 
هذا ان لم تجعل منه مبدأ تأثير إيديولوجي فعال . وعلی هذا النحوء أو على 
نحو قريب من ذلك تبدو هذه المواقف من التراث عمليات «توظيفية» للتراث لا 
للحاضر وحده وإنما للمستقبل أيضاً . وبها . وبمجمل ما يثير التراث من قضايا 
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ذات رجع مباشر فعال أو مثبط » یحضر التراث آمام فکرنا وفعلنا » ویدعونا الى 
أن نؤسس عليه ما يقيم بناء المستقبل او الى أن ندخله في منظومة الاستراتیجیات 
التي يمكن أن نتوسل بها من أجل بناء صرح التقدم . 
۳ الاغتراب : 

الاغتراب » عندي » حالة للانسان تكف فيها الذات عن العيش في دائرة 
المشخص الحيوي الموضوعي الساشر ل نفسها الى دائرة المشخص 
الحيوي غير الموضوعی وغیر المباشر . وبهذا الاعتبار تکون عقلية ثقافية ما 
مختربة إذا كانت لا تحبا شروطها الثقافية الموضوعية المباشرة » وإذا كانت تجنح 
نحو شروط ثقافية غير مباشرة وغير موضوعية .. 

والناظر في أحوال الثقافة في العالم اااي الحديث والمعاصر يدرك بلا 
متام آن «الاغتراب» قد آصاب الجناحين القصيين لهذه الثقافت الجناح السلفي 
الاتباعي المتشدد » والجناح المضاد في معظم تیاراته ودعاواه . آما التبار الأول 
فقد وقع في وهدة الاغتراب حين قال بعض مفكريه : إن المسلمين اليوم ليسوا 
مسلمين » وان تسعة وتسعين بالمثة منهم يعون الاسلام دون أن يعرفوه » ون 
الازمنة الحديثة هي قرون «جاهلية» وحسب . وهکذا » حتى انتهی بهم الامر 
الى تكفير الافراد والجماعات والسدول بغير رحمة » فبدوا لأقرانهم من 
«المسلمین» وكأنهم آتون من «عالم آخر» وأنه على الاقل لا تربطهم بهم أي 
رابطة وشيجة » وأن دعوتهم الراديكالية المتفردة لقطع العلائق بالازمنة الحديثة 
وأحكامها لا يمكن أن تعني إلا خطر الإيذان بالغربة عنها والخروج منها . 

ولا تختلف أحوال التیارات القصية المضادة عن تلك الحال اختلافاً بيئاً . 
فقد وقعت هي أيضاً بدورها في الحالة نفسها . فحين اتخذت العلمانية 
الجذرية وضع النقيض المطلق تزعزعت راحتها بل وشرعية إقامتها في 
«المدينة» . وحين تبنت الليبرالية موقف الانعتاق من التراث وخندقت فى معسكر 
ااتظنة الما المدعومة من الغرب خت ال يها ورين رالرغية 
وضجت هي بالانين والشكوى من «تخلف» الجماهير . وحين اختارت الحركات 
الشيوعية أن تجصل من الماركسية بدیلا مطلقاً متفرداً للإسلام في عقر داره 
حكمت على نفسها ابتداء بالعزلة القاتلة في دار الجماهير نفسها . وهكذا حالف 
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الاخفاق الجمیع على قدم المساواة . وهکذا یعرض العالم الاسلامي الوم على 
الناظر في «بانور اماه» الفسيفسائية صورا صارخة لحالات «الاغتراب» الفاجعة » 
وهي جميعا حالات تتنكر للواقع المشخص وتنشط من أجل وجودغير موضوعي 
وغير مباشر . 


واليوم » ونحن نفكر من أجل المستقبل » لا يسعنا أن نسقط من حسابنا 
هذه الواقعة » وهي أن المستقبل لن یتقبل عقلا مغترباً » تماماًمثلما أن الماضي 
والحاضر لم یستطیعا تحمل مثل هذا العقل . 
- العلم 

صحیح أن التاریخ الفكري الاسلامي یعرض علینا أنماطاً معرفية أربعة 
هي : النمط العقلي » والنمط النقلي » والنمط العرفاني > والنمط الاختباري أو 
التجريبي . لکن العصر الراهن لا يعرض منها بالاجمال عند المسلمین الیوم إلا 
نمطین اثنين » یعبر عنهما بمصطلحي الایمان والعلم بعد أن کانا الایمان والعقل 
والشريعة والحکمة . ومن البيّن أن «المسألة التي ولدها التاریخ الاجتماعي 
للمعرفة في الاسلام هي ان النمط الايماني قد استحوذ في النهاية على كل 
المناطق المعرفية الاخری الممكنة للانسان طلاقا . وللانسان المسلم على وجه 
التحدید » وبات من الشائع أن من الضروري أن تسس جمیع معارفنا على 
آساس نقلي أو حبري أو ايماني . وهذا في رأبي واحد من أكبر انتصارات 
الاشاعرة والحنابلة في العالم الاسلامي حتی يومنا هذا ‏ لم بزعزع من سلطته 
الا الانتشار المتنامي للعقلية الوضعية التي يقوم بتشکیلها العلم الحدیث» . 

وتحتل القضية المعرفية مکانة بارزة في قطب دنيا الانسان . فعلی الرغم 
من أن للایمان داثرته الخاصة › لا أن داشرة العقل الطبيعي » وما نسمیه اليوم 
بالعلم الوضعي > لها مکانتها المرکزية في التجربة المعرفية الانسانية لا بل 
إنها ‏ في دائرة الكشف عن العوالم الطبيعية » هي وحدها المفوضة آمر هذا 
الكشف » والمعرفة تمشل اليوم بالنسبة للانسان المسلم دافعا مرکزیا . لأن 
الاسلام ليس محايداً بإزاء العلم > كما ان العلم لا يمكن ان يكون محایدا بإزاء الاسلام . 
ونحن لم نعد نستطيع ان نزعم ان الاسلام يوافق العلم ويعضده ويشد أزره » على مستوى 
الخطاب التقريري » وكفى . إن تقريراًكهذا لكي يكون جادا يمول على قيمته ينبغي أن 
يتضمن إجراء تحليلات دقيقة صارمة في معطيات كلا الطرفين : معطيات الاسلام التي 
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يمكن إخضاعها لعملية المقارنة والتحلیل ۰ ومعطيات العلم 
الاأنسانية والطبيعية والييولوجيه على حد سواء . 
ولعله يحق لي أن أتساءل من هو المفکر المسلم الجاد الذي يجرؤ اليوم على 
تقديم أدلة طبيعية موثوقة على وجود الله بدون اللجوء الى معرفة علمية بقضايا 
المادة وطبيعتها ومبادىء المصادفة والضرورة » وبالبيولوجيا الذرية . . . ؟ ومن هو 
الفقيه الذي یستطیع أن يقول كلمة واحدة عن بعض الظواهر الجنسية المشکلة أو 
عن بعض حالات السرقة » أو عن بعض العصابات والذهانات التي تنتج عنها 
أنماط سلوكية يجوز إخضاعها للجزاء الشرعي . دون أن يلجأ الى الطب والطب 
النفسي العلاجي أو الى التحليل النفسي ؟ ومن هو القاضي الذي يستطيع أن 
يطلق حكمه النهائي على قاتل لم يخضع للفحوص المخبرية الكاملة بعد أن 
أصبح علم الجريمة الطبي يتكلم على ما يسمى بكروموزوم الجريمة ؟ ومن هو 
الاقتصادي 0 الذي يجرؤ ژ اليوم على صياغة نظريات اقتصادية إسلاهية 
راسخة دون أن یکون ا لا بعلم الاقتصاد الحديث فحسب وإنما اشا 
بالاوضاع الا قتصادية والاجتماعية والسياسية المحلية والدولية ؟ الى آخر ذلك من 
قضایا لا حصر لها یمکن أن نجد لها رجعاً في الاسلام من جهة ومدخلا في كل 
علم من العلوم الانسانية والأساسية والطبيعية والبيولوجية من جهة ثانية . 

هذه صورة من صورقضایا العلم التي لا بد أن یک ون لها ارتكاساتها في 
المستقبل. . وهناك بکل تأکید صور أخرى : من بينها الرابطة بين الفکر الديني 
والفکر الغيبي والفکر العلمي الطبيعي في ذاته » وهل يمكن قیام فکر علمي 
وضعي في إطار أوضاع إسلامية شاملة ؟ وما هي طبيعة العلاقة بين الانسان 
والطبيعة ؟ وبين العلم والتقنية ؟ وما هو حال العقل في ثقافة إسلامية أساسية » 
وكيف يتم التمییز بين ما هو عقلي وما هو ليس كذلك ؟ وهل يمكن قيام عقلانية 
مطلقة في إطار تصور ر ثقافي إسلامي شامل ؟ «وهل يستطيع المسلم أن يقول 
اليوم : يقدم یر الخرب حضارة مادية و خلاصاً مادياً ؛ وأنا نا آقدم له حضارة 
روحية أو خلاصاً روني ؟ غافلا عن أمر كبير هو أن حضارة العلم والتقنية تبدع 
هي نفسها قيمها الروحية الخاصة» ؟ 


إن هذه الاسئلة -وثمة أسئلة كثيرة أخمرى غيرها -تحيلنا الى هاجس العلم 
المستقبلي » وتلزم المفكر المسلم بالنظر فيها وبفحصها من أجل وضع 
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استراتيجية وثيقة تتحدد فیها الاجوبة التي تلائم المستقبل . 
۵ العمل : 

القيم والمصنوعات حدود جوهرية لوجود الانسان في العالم . 
والمفارقة التي يعيش فيها المسلمون في عالم اليوم مفارقتان : 
مفارقة الايمان بقيم غير محولة الى ممارسة حقيقية » ومفارقة الدعوة الى 
القوة دون العمل الفعلي لها . المفارقة الاولى تعكس الهوة الأزلية بين 
النظرية والتطبيق » والمفارقة الثانية تعكس العطالة الكاملة فى الفعل . ولقد 
يلاحظ الباحث المدقق » بدون عناء كبير » أن القيم المجردة في عالم 
المسلمين قد كفت عن التأثير الحقيقي في قطاعات كبيرة من الحياة 
الاجتماعية الاسلامية » وأن الدعوات الاخلاقية تبدو عاجزة عن إحداث 
التغییر في الاوضاع المتازمة التي تحياها الشعوب الاسلامية . ومع فساد 
الانسان وعطبه من وجهة النظر الدينية الخالصة بات من الضروري التساؤل 
عن الشروط الوضعية الضرورية لاحداث تحول أخلاقي طيب مؤثر 

ومن وجه آخر يثير وجود المسلم والاسلام في ا وفي 
العالم » الآن وفي المستقبل » مشاكل كثيرة وأسئلة تستحق أن تحلّل وينظر 
فيها ويجاب عنها : سلام اجتماعي أم صراع اجتماعي ؟ وفاق مع المجتمع 
والأفراد . أم خروج عليه وانفصال عنهم ؟ نضال من أجل المشخص 
الاجتماعي الشامل ومن أجل الحياة الأعدل أم عمل من أجل الخلاص 
الفردي ؟ تمركز عملي, حول مسألة السلطة والحكم أم إيمان بالحضور 
الاسلامي من خلال دای الحلال والحرام » إعادة بناء الاسلام بالدولة 
الاسلامية أم بدون هذه و التغويل 0 البى الأولى والمجتمعات 
الإقليمية الخصوصية أم آم على البنى الکبری بت ام على البنی 
الاكبرالانسانية ؟ الى آخر هذه الأسئلة التي ا إلى القضية نفسها وتدور 
حول الانفعال نفسه ؛ انفعال الوجود الفاعل في المجتمع وفي العالم الآنوفي 
العصر القابل . 

ومن وجه ثالث : أين تکمن مسألة القوة المادية من مجمل مسألة 
الفعل والعمل ؟ وآعني القوة المادية بشتی صورها : الطبيعية والاقتصادية 
والسكانية والسياسية والعسكرية » التي يبدو آنها تمثل اليوم وغداً السلطة 
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المهيمنة بشبه إطلاق . وقد یمکن القول إنها تشل ( المیتاستراتجية) 
الخاصة بهذا العصر والعصر القابل . 

إن قضایا الفکر العملي لا حصر لها وکلها يمثل تطلعات قائمة 
بذاتها . بيد أن من بين هذه القضایا قضیتین اثنتين تحتلان مکانة مركزية في 
هذا الفکر : القضية الاولی هى قضية الدولة الاسلامية » والقضية الثانية 
هي قضية التنمية . أما قضية الدولة الاسلامية فإنها مشكلة المشاکل . 
وعندها بالذات يصل الاسلام » ویصل الدعاة المسلمون في مختلف 
الا قطار الاسلامية الى حافة الخطر تشه » وبخاصة آنها ليست ذات وجه 
بطلع الى السلطة والحکم فقط » وإنما هي أيضاً ذات وجه 
اجتماعي » على طريقة تصورها تتوقف طبيعية العلاقات داخل المجتمع . 
نفسه . والعقل الاسلامي المستقبل ملزم بالاجابة عن هذا السوّال :ماذا 
نختار ؟ الصيغة القائلة إنه ولا خلاص إلا بالدولة الإسلامية»؟ 
أم الصيغة القائلة انه ولا خلاص إلا بسالاسلام »؟ . وأما 
قضية التنمية فإنها قضية جميع الأقطار الاسلامية . فهذه الاقطار تنتمي 
صراحة الى العالم الثالث أو النامي أو الجنوب » أو ما آشبه ذلك من أسماء 
دل على افر واحد هو أن هته البلدان + برغم غنى بعضها الطبيعي » 
تعاني من مشاكل التخلف‌النوعية. ودرجة استقلالها الاقتصادي متدنية وهي 
تعيش على الاغلب مستهلكة لما ينتج العالم المتقدم اقتصادياً نی با 
كما أنها تشكو من صعوبات أخرى مزمنة ذات طبيعة سياسية أو اجتماعية أو 
سكانية أو عرقية أو طائفية أو غير ذلك . وهذا كله ينبغي أن يعكس عند من 
يفكر في أوضاع الاسلام والمسلمين الآن وغداً هاجساً مستقبلياً أساسياً هو 
هاجس التنمية في صورها المختلفة : الطاقة » التغذية والانتاج الزراعي » 
الاستهلاك » التعليم . النمو السكاني » الثقافة .. الخ . وبطبيعة الحال 
إن العقل الذي يسكنه هذا الهاجس لا بد أن يلجأ الى وضع استراتيجيات 
خاصة بالتنمية تناسب كل حالة من الحالات المعروضة 5 


5 - التغير : ش 
لقد دخل العالم المتقدم في « عصر الزوال » . آماالعوالم الاخرى 
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الاطراف . وها هو المستقبل يحمل إلينا صدماته وتحدیداته ومشکلاته انه 
يعني نهاية الثبات » والزوال » والجدّة » والتنوع وتعدد مسارات الحياة 
والتنمية . فهل سيكون العالم الإسلامي بمنأی عن رياح التغییر وهو مرتبط 
النمو كغيره من بلدان العالم الثالث بالنمو في العالم المتقدم ؟ بكل تأكيد » 
لا إن عليه أن يُعد نفسه لما يفرضه المستقبل من تغيرات في الأحوال 
المعيشية ٠‏ وفي القيم الأخلاقية ٠‏ وفي الأوضاع الأسرية والقبلية 
والاجتماعية والتعليمية > والقانونية » وفي العلاقات الاقليمية والدولية . إنه 
سیکون ملزماً بالخروج إلى العالم »> وبوعي المشکلات الداهمة والصدمات 
والتحولات والا خفاقات > وبوضع استراتیجیات وسیاسات ملائمة لكل ما 
تحمل إليه العصور المقبلة. وبكلمة أخرى إن العقلية السكونية التي تمثل 
) الشوابت » اطارها المرجعي لن 7 تسعف الانسان المسلم كثيراً فى 
المستقبل إن عقلية (تنیر ااحکام یر اسان ) دا والنسالح 
المرسلة ) هي التي تلائم أحوال المستقبل . ولعل تظلّم التغير هذا هو 
الذي سيمثل المحك الاكبر والاساسي لهدى نجاح عقلية الانسان المسلم 
أو إخفاقه ومشروعاته في المستقبل . لقد جرى الفكر الاسلامي التقليدي 
حتى الآن على المبدأ القائل : علینا أن ز نخضع الواقع للعبنادیء . وأن 
نقيس الغائب على الشاهد » وأن نحتكم بإطلاق الى سلطة الاتباع . ولم 
يكن متساهلا في تطبيقه لهذا المبدأ . أما تسارع الحركة والتغير فى العالم 
الحديث فانه يفتقر إلى عقلية مرنة غير راديكالية. عقلية تبذل جهداً حقيقياً في 
فهم حركة الواقع ووعيها » ولا تلجأ بسهولة الى عملية الشجب والتضليل 
والتزییغ والتبديع والتكفير . وبكلمة : لا بد لامر التغير من الاستراتيجية 
التي تناسب شكله ومضمونه . 


استراتيجيات التَحَول إلى المستقبل : 


ا ل يه رب عل ر 
حاسم » عقلية الانسان المسلم المستقبلية ؟ بتعبير آخر : ما هي الآليات 
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الاستراتيجية التي یز ینبغی اللجوء الیها من أجل ضمان حسن عيش الانسان 
د المستقبل ؟ 

۱- كان « التخلف » أول هواجس المستقبل . فما هي الاستراتيجية 
المكافئة للتخلف ؟ الجواب بين : إنها « التقدم » . والحقيقة أن التقدم في 
ذاته ليس هو المطلب الضروري لمن يسعى لبناء « عقلية مستقبلية » » وانما 
هو الرضا بمفهوم التقدم » من حيث هوه تخیر نحو الأصلح » ٠‏ والإيمان 
بان التقدم آمر تشتهيه النفس على نحو أصيل » ا ا راق 
حقيقية وممكنة . أما تحقیق التقدم في ذاته فهو نتيجة تترتب على هذا 
الاعتقاد وهو مرهون بعمليات من نوع اخر . وفي حالة الانسان المسلم لا بد 
من أن نضع نصب اعيننا تحريره من الفهم التراجعي للتاريخ وللأزمنة › 
وتقرير الاعتقاد في ذهنه أن عقيدة التفاؤل هي التي ينبغي أن تكون ملک 
عقلية عنده » وأن عقيدة القدّر الذي يوجه العالم تكو لاسرا لا تيد جدورا 
قوية في المعتقد الاسلامي نفسهء ذلك أن الأحاديث التي تنسب إلى 
الرسول صلى الله عليه وسلم مما يتصل بافتراق‌الامة أو بالابتعاد المطرد عن 

خير القرون والسير في طريق التمرد على الله والخروج على دري والتقدم 
نحو الأسوأ . الى يوم القيامة . . هذه الاحاديث ينبغي أن توجه «قراءتها» 
على نحو لا يؤذن بانحدار العصور الاسلامية » وأن يستبدل بالفهم المتشائم 
لها فهم واثق متفائل . وبدلاً من أن نسلّم مع أبي بکر الطرطوشي لول 
لقد « ذهب صفو الزمان وبقي کدره » ۰ علينا أن نوحد بين التقدم 
والمستقبل » » وأن نز في عقل الانسان المسلم أنه لا يستطيع أن يطلب 
البقاء » وأن « يرث الأرض » دون أن يسلّم بإمكانية التقدم وواقعيته . 

۲ - وكان التراث تطلعاً ثانياً من تطلعات المستقبل . فما هي الصورة 
التي ينبغي أن یتشکل عليها السراث مستقبلياً ؟ وکیف ينبغي أن يكون 
تصورنا الذهني وتجسيدنا العملي المشخص له ؟ إن الاجابة عن هذا 
0 : لكي يكون للتراث مكان في المستقبل 

أن يكون تصورنا له قائماً على الاعتقاد بانه عمل إبداعيّ لا أنه أمر 

۱ ۱۹ . وبكلمة أخرى : علينا أن نعود أنفسنا منذ الآن 

على فکرة راسخة هي « تاريخية التراث » ۰ بمعنی أنه إنجاز انساني له 
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شروطه الايبستيمولوجية والاجتماعية والثقافية - التاريخية » وأنه , بذلك ‏ 
یفتح الباب للخروج من حالة الناجز إلى حالة الابداع » الآن وفي 
المستقبل . وهذا لا يعني استبعاد الوحي من « المجال » التراثي . صحیح 
آن الوحي لیس جزهءا من التراث لكنه يدخل طرفاً اساسياً في عملية إبداع 
التراث حين یتفاعل مع معطیات الواقع الانسانية › ویولد ترائً ممتداً في 
ي الأزمنة . فالحقيقة هي آن بناء ۳ عند الانسان المسلم مدعو 
الى آن يقوم على الان الثلانة التالية : المعطيات المباشرة للواقع 
التراث الحيّ الذي يتم دمجة في النظم المادية والحياتية المشخصة أو 
استقلابه بعملية التمثل الادبي والجمالي » والوحي الموجه للفعاليات 
الجوهرية المقروء في ضنوء توجهات العصر الا صیلة ودعوات المستقبل 
المشروعة . ومن شأن هذه الأسس أن تولد ترا سمته الابداع يتجه إلى 
المستقبل دون أن ينكر ثوابت الماضي الحية وتوجیهاته الفريدة . 

۳ - وکان الاغتراب دافعاً ثالث يلرم بالبحث عن سياسة فکرية تلحق 
به الهزيمة في ساحة المستقبل . ذلك ان العقل الاسلامي لا يستطيع أن 
یستمر في الوجود إن هو آغفل أمر اتصاله بعالمه المباشر وأسلم نفسه الى 
حالة من الانكفاء إلى مرحلة كفت عن الحياة والفاعلية » أو الوقوع في 
وهدة ثقافة غريبة لا وشائج تربطها بالثقافة الأصلية للانسان المسلم . 
وبهذا الاعتبار يكون (التجذر) في الواقع المشخص المباشر هو السبيل 
المحتوم أمام المسلم في معركته مع الاستلاب . والتجذر يعني أن تظل 
«العقلیة» ممتدة الجذور فى حياة صاحبها وشروطه الموضوعية › لا أن 
تتوجه الى التفكير والعمل داخل المقولات والمعطيات الخاصة بواقع مباين 
غير معاین . وهو لا يعني «ثورة ثقافية» على كل «غريب» ۰ وانما يعني ان 
تكون الجذور الاصلية المتأصلة هي الاطار المرجعي للفكر الذي يفكر 
وللسلوك الذي ينشط . أما العناصر الذهنية والسلوكية «المضافة» أو 
المستحدثة فتدخل في مركب جدید لحمته الواقع الاصلي والتراث الحي 
والوحي . وعلی هذا النحو يصبح التجذر » e‏ 

تكافح الاغتراب » موقفاً متمماً لمخطط النظر والعمل الذي كشفت عنه 
استراتيجية التراث . إن الحاق الهزيمة بالاغتراب لا يمكن أن يتحقق الا 
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اذا أدرك الانسان المسلم » > بعقله ووجدانه وسلوكه » أنه لن يستطيع آن 
يبقى خالصاً لإسلامه | إن هو تلبس فكر (الآخر) بإطلاق » وانه لن يستطيع 
كذلك أن يكون جزءاً حقيقياً من واقع المستقبل | إن هو أراد أن يقنع بما 
لديه أو ہما تحدّر اليه من الماضي على نحو متفرد . إن تجذره يعني 
تمسكه بذات ممتدة في التاريخ » لكنه يعني أيضاً أنه نام ممتد باتجاه 
المستقبل بحيث لا يكون التجذر تجذراً في الاصول فحسب ء وإنما تجذر 

فى المستقبل أيضاً . وبتحقيق هذا الوضع بطرفيه الاثنين معا يستطيع أن 
يتجنب افتئات الاستلاب وخطره الماحق . 


٤‏ - وإذا كلنت عملية التجذر ترمي بقواعدها في المعطيات المباشرة 
للعالم فإن من تمام هذه العملية ان یکون «التمشل» هوالاساس ی 
المناسب لتطلم العلم والمعرفة . وبطبيعة الحال لا یمکن أن یکون المقصود من 
تمثل العلم والمعرفةهو تکدیس المعلومات والمعارف والخبرات التي تقذف 
بها أدوات العالم الحدیث ونظمه المعرفية . إن المقصود هو الدمج المادي 

والاستقلاب المعنوي لهذه المنتجات . بحيث تصبح جزءا عضويا یدخل 
في بناء العقل الاسلامي وبنيته . فذا قلنا مشلا : إن عقلية العالم الذي 
نستشرفه هي عقلية علمية فإنه لا ينبغي أن يرتب على هذا القول أن الإسلام يوافق 
العلم ویعضده ‏ أوأنه لا یناقض قضایاه ومکتشفانه المفردة » وانماينبخي 
أن ینظر في الإشكالية المعرفية نفسها في طبیعتها وحدودها .ویحسم م القول 
فيها حسما بعيداً عن التعميمات الشكلية . والحقيقة هي أن مسألة 
العلم » في علاقته مع الاسلام . هي واحدة من المسائل المثيرة للنظر 
وللجدل . ولا يتسع المقام هنا للتفصيل فیها لكنني استطيع أن ألخص 
وجهة نظري فيها على النحوالتالي : من واجب المسلم أن يسلم بقطاعين رئسين 
کبیرین : قطاع الوجود الشاهد(الانسان والطبيعة) . وقطاع الوجود الغائب (الله 
والاخرویات) . ووظيفة العقل والعلم هي أن یقدما في 
شروطهما الموضوعية والذاتية والنقدية. ما 
يتيسر لهما من معرفة وعلم بهذين القطاعين الوجودیین . والمسلم مخول 
بأن يقول إن الاسلام دين العقل في حدود مملكة العقل » وانه دين العلم 
في الحدود .التي يقرها العلم لنفسه . ومملكة العقل هي الشاهد الانساني 
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والطبيعي الذي لا يترتب عليه تکلیف شرعي . ومملكة العلم هي مملکة 
العفل . والایمان ليس البديل للعقل والعلم في القضایا التي لا مدحل 
للایمان فیها لانه ليس من وظيفة الایمان أن يحل قضایا المعرفة والعمل 
الخارجة عن نطاق التکلیف. وتحدید کهذا يعني أن على مسلم المستقبل 
أن يتقبل العلم وقضاياه دون حذر أو وجل . وليس من شأنه أن يجري خلف 
محاولات التوفيق بين قضايا العلم الزمنية ومضامين الوحي الطبيعية التي 
سيقت أصلا لأغراض أخلاقية أو اخروية . ونتيجة هذا أن عقلیة | 
القابلة للتمثل ستناضل من أجل غزو جميع القطاعات المعرفية الآن وفي 
المستقبل ‏ لا لأغراض « دينية » خالصة - برغم ما يمكن أن يترتب على 
بعض هذه المعارف من استخدامات في نطاق الشرع والتشريع - وإنما لأن 
روح المستقبل العلمية تلزم بذلك . وما يساق في «علمية» العقل 
الاسلافي المستقبلية » ينبغي أن يقال أيضاً في « عقلانية » هذا العقل . إذ 
لا يستطيع العقل الاسلامي في قضايا الطبيعة والوجود والعمل الدنيوية أن 
يُخلي السبيل لغير العقل المتمثل لمعطيات الواقع وخبراته . وما هو مطلوب 
من الانسان المسلم في هذا النطاق هوالشيء نفسه الذي يطلب من غير المسلم : 
أن يلتزم بعقلانية نقدية لا تغمض عینیها عن الأحكام التي تفرضها المركبات 
الأخرى للطبيعة الانسانية » وهي المركبات البيولوجية والنفسيةواللاعقلية 
والميتافيزيقية والثقافية . فذلك من مقتضيات العلم من وجه ‏ والمستقبل من وجه 
آخر . 

۵ - وتتشعب دروب العمل بتنوع وجوه العمل وهواجسه . ومن بين 
هذه الوجوه يتجلى وجهان اساسيان لهما ارتكاسات مستقبلية حادة عميقة : 
التقنية » « والعقل » السياسي . ش 


آما هاجس التقنية فیردنا الى ترکة التخلف وقصور جهد التنمية » 
رالی الحدود التي تفرضها الموارد الطبيعية » والی وعي المشکلات 
الداهمة الخاصة بالتحولات السكانية والضغط على الموارد والطاقة 
الانتاجية » وقضایا السکن والغذاء والتعلیم والعمل » والتوفیق بين هدفي 
تحقیق النمو الاقتصادي وتحقیق العدالة الاجتماعية ‏ والتفکیر في وضع 


or 


برامج متکاملة من أجل تنظیم الأسرة والتنمية الريفية والزراعية » ووعي 
العلاقات غير المتكافئة بين بلدان الشمال وبلدان الجنوب .. » وغير ذلك من 
قضايا تلزم بالنظر فيها وبحلها استراتيجيات التنمية . ویدخل في تحديد 
استراتيجيات التنمية تحديد قيم التنمية : التنظيم والفاعليةٍ والإتقان . إذ من 
الشابت أن جهود التنمية التي آفلحت قد اقترنت دا بهذه القيم التي 
شکلت ( عقلية » التنمية . كما أن من الشابت أن البحث عن « تسويغ 
نقلي » لهذه القیم هو آمر لا طائل وراءه لأنه بين بذاته والشواهد عليه 
كثيرة . بيد أن من الضروري الا شارة ههنا الى أن العقلية الاسلامية لن 
تحقق نقلة نوعية تأخذ بيدها الى المستقبل إلا إذا هي تحررت من وهم 
التعارض بين القیم الدينية وقیم التنمية » واستبدلت بأخلاق الحرج التي 
ترجع الى عصور الانحطاظ أخلاقاً قائمة على المخاطرة والرصانة والاقدام 
والتقوى » وفقاً لتوجیهات الاسلام المبدئية الصريحة . وكذلك من 
الضروري التنوية هنا بأنه ينبغي أن يستقر في عقول المسلمين وهم 
بخططون استراتيجياتهم للتنمية . انه ليس أمامهم نموذج للتنمية مد سلفا 
جملة وتفصیلا یأحذون به ويطبقونه بقضه وقضيضه . ذلك ان اوضاع كل 
قطر هي التي تحدد نموذج التنمية وفقاً للمبادىء والاهداف التي يضعها 
استراتيجيو هذا القطر > مما لا يمثل خروجا عن حكم شرعي لا يسمح 
أي اجتهاد فقهي بتجاهله أو تعليقه . إنه « ليس ثمة وصفات لعلاج 
التخلف» ودروب التنمية والتقدم متعددة متباينة . 


وأما في مسألة الفعل السياسي فينبغي أن يألف « العقل السياسي » 
للمسلم التسامح في شأن الاختلاف » والواقعية . ولیس ينبخي آن يرج 
بالاسلام في تجربة « مغامرة » تحت تأثير مفهوم متفرد خاص هو مفهوم 
( التصور الاسلامي ) و الدولة الاسلامية ) الراديكالية . وحتی لو سلمنا » 
جد » بأن وضع الاسلام لا يستقيم على الارض إلا بتحقق هذا المفهوم - 
وهو آمر منازع فيه كثيراً - فان السبيل | إليه لا ينبغي أن يتضمن وضع 
( الآخر) في موضع الشبهة والحرج والمعصية أو في موضع. الزيغ الصريح 
والزندقة والكفر . فالحكمة والنوايا الطيبة والحرية هي الاطار الذي يجدر 
بان یکون رائد الانسان المسلم . . وليس ينبغي لدعاة الاسلام ان يتخذوا 


۷ 


من السیاسات العدائية أو المناهضة التي ینتهجها « المخالفون » فى 
نمارساتهم أو في برامجهم مسوغاً من أجل الانحياز الى صورة للإسلام 
والمسلمین مجافية لقيم أقرها الاسلام نفسه وناضل من أجلها الانسان نضالاً طويالٌ 
مريرا : الحرية ‏ الکرامة ‏ العقلانية, الديمقراطية > المواطنة » التسامح » 
العدالة. . . وواجب المسلم ان يكون مثلا يحتذى في تجسيد هذه القيم . 
بيد أن من الحق أن نقول هناء من وجة أول » إن من حق المسلمين على 
رعاتهم » أي على دولهم » أن يحكموا وفقاً للمبادىء الجوهرية التى أقرها 
الاسلام » وأن نقول » من وجه ثان ء إن الدولة بدورهالن تستطيع تحقيق أهدافها 
وتفادي الإخفاق أو الهاوية إن هي لم تجعل لها أهدافاً مباشرة الأخذ بأيدى رعیتها 
من حالة التفرد الى حالة المشاركة » ومن مثال العبد الى مثال المواطن » ومن عادة 
الااستخذاء والطاعة الى عادة الحرية والمسؤولية > ومن وضع العشير الى وضع 
الجماعة » ومن مثال البطل الى مشال الانسان . فتسهم هي بدورها» إسهاماً 
فذا في عملية بناء عقلية الانسان المسلم التي لن تكون أبداً عقلية 
مستقبلية إن كانت فاقدة لهذه القيم عارية عنها . 
<- وأخيراً يبدو «التكيف» وكأنه الفضيلة التي تمثل الاستجابة 
الذهبية لأحوال التغير وأمواج التغبير » والضامن للاستمرار والبقاء . ذلك ان 
للمستقبل صدمته » بل صدماته . والعقل الذي ثقفٌ الثوابت عادة والف 
السكون بیدا وأقام في حجر الماهيات » واعتقد ان الوجود لا يحمل الينا 
أي جديد . . هذا العقل محكوم عليه » إن قُدّر له أن يحيا في المستقبل › 
بأن تتلبسه حالة « انفصام » عصية على الشفاء . 


والحقيقة ان الاستجابة السوية للتغیر لا تعني الانعتاق من الثوابت 
الاصيلة التى تمثل ما هو جوهري وما هو « تراث حي » » وإنما هي تعني 
فقط تمثل التغير بعمليتي الدمج والاستقلاب لما يحمل التغيّر من عناصر 
وأوضاع محدثة . ولعل من حسن حظ المسلمين المعاصرين » ومسلمي 
المستقبل » أن لديهم تجربة تاريخية ناجحة وحلا يرضيان العقل المستقبلي 
على نحو كاف . وقد عبر الفقه المالكي عن هذا الحل بمصطلح 
( المصالح المرسلة ) وخصه الفقه الاسلامي عامة في قاعدة ( تغير الأحكام 


ولاه 


بتغیر الازمان) . والحق أن هذا هو على وجه التحدید معغی «التکیف»من 
حيث هو الاستراتيجية الملائمة لأحوال المستقبل ولدافع التغیر . 


تلك هي أبرز السمات الاستسراتيجية للعقل الاسلامي 
المستقبلي : التقدم » الابداع » التجذرء التمثشل. العقلانیة» التنظيم 
والفاعلية والاتقان» الحرية والمسوولية والمشاركة التکیف . والس ال بعد 
ذلك هوه كيف السبيل الى إجراء تحويل وافعي لهذه السمات 
المحردة ؟ إن ذلك لن یتم إلا بخلق الشروط الانسانية والطبيعية الملائمة 
للتحول . والعملية ليسث يسيرة بكل تأكيد. وهي حصيلة تضافر فعال 
وتضامن إيجابي لجهود وإسهامات وتدخلات تصدر عن أطراف متباينة وقد 
٠4‏ يمكن رد شروط تح هله العلية إلى : 


۱ - الوعي المعرفي یشکله عند الناس رجال الفکر والعلم والثقافة 
والابداع والفکر الديني السدید 


- التخطیط » یصممه واضعو السیاسات الثقافية والتنموية من 
ا وواضعي القرارات والقائمین على المؤسسات والمشاریع 
الخاصة والعامت وینفذ تتفیذا قعالاً متقنل بحيث يودي آغراضه المتاشرة“ 
یخلت آثاره المشخصة على أنماط التفکیر والفعل الأخلاقي والسلوكي في 
المجتمع 8 

۳ التطور المحتوم في الأحوال الوضعية المشخصة للجماعة 
ونظمها مما یمکن أن يتم على نحو تغير بطيء وفقاً لسنة بينة أو لعوامل 
كامنة في الأشياء » أو بفعل مبادرات تهبىء العقول لتقبل الأوضاع الجديدة 
أو تفرض على العقول هذه الأوضاع شکل قسري أو غير قسري أو بفعل 
تغير في الأوضاع المادية والا قتصادية للمجتمع ۰ أو غير ذلك من محددات 
التغير التي تعسر الإبانة عنها مقدماً على نحو قاطع » لكن من شأنها بكل 
تأكيد تحويل « بشخص » وتعديل بنيته العقلية والسلوكية . 


۷۹ 


الانسان المسلم في هذا البلد أو ذاك » وفي أحوال البلد نفسه الذي يعيش 
فيه هذا الانسان. لأن من شأن « الخصوصیات » الثقافية والقومية أو 
الجغرافية ‏ السياسية » أو غيرهاء أن تتدخل» بشکل خفي أو صریح» 
لتؤدي أدواراً متفاوتة في تیسیر عملیات التحول او تعقیدها . كما أن خارطة 
النظم السياسية والاجتماعية أو الاقتصادية المهيمنة هنا أو هناك يمكن أن 
تفرض أحكامها الخاصة . وذلك كله هو الذي يحدد فى الأحوال الطبيعية › 
ما يمكن القيام به وما لا يمكن القيام به . لكن هذا لا يعني أن حتمية التغير 
تلزم بأن ندع الأمور تسير خارج دائرة الفعل والتوجيه الانسانيين . فالحقيقة 
هي أن المستقبل » برغم الحصار المحكم المفروض على فعالياتنا 
الطبيعية› منوط على نحو يمكن أن يكون خاتيهاً ¢ بقصودنا وبارادتنا وبما 
يمكن أن نتمثله بوعينا ونمضيه بحريتنا من إستراتيجيات البقاء والمستقبل . 


۰۷۷ 


القخارسر 


. -التراجم‎ ١ 


۲- المصادر والمراجع 8 
۳ كشاف الاعلام . 


۰۷۸ 


التراجم 


يشتمل ثبت التراجم التالي على نبذ موجزة عن أبرز مفكري الإسلام المحدثين 
الراحلين من عرض البحث الراهن لأفكارهم أو أعمالهم عرضاً مباشراً » مفصلا أو 
غير مفصل . إن بعض هؤلاء ا مر جمين لا يحتاجون إلى تعريف خاص لذيوع أسمائهم 
ولوفرة الدراسات الناجزة عنهم . لكن المعرفة بكثيرين منهم تظل غامضة بعيدة حين 
لا تكون غائبة تماما . وني كل الأحوال تنحصر الغاية من إيراد هذه ال اجم هنا في 
التعريف بهم تعريفآ عام جداً يسمح» بقدر محدود » بإحالة الأفكار الجردة المعرو ضة 
في البحث إلى الاطار الإنساني العام الذي يلف أصحابها . وليس يجدر بالقارىء أن 
يبحث ني هذه التراجم عن صورة نقدية أو منهجية خالصة » كا أنه لن يحد هنا 
إحالات موثقة لمراجعها ومصادرها لكنه يستطيع الرجوع من أجل ذلك » ومبدئياً » 
إلى : 
أ) يوسف أسعد داغر : مصادر الدراسة الأدبية ( الفكر العرني الحديث أي 
سير أعلامه )» منشورات ابامعة اللبنانية» بيروت 
۷۲ ر ثلالة أجراء ) . 
ب ) عمر رضا كحالة : معجم المؤلفين » المكتبة العربية بدمشق > عبيد 
اخخوان » ۱۳۷۹ / ۱۹۵۷ ( 19 جزعا ) . 
ج) شیر الدين الزركلي : الأعلام» ط۳) بیروت ۱۱/۹ جز ء). 
۱- شکیب آرسلان ( ۱۲۸۹ ۸ / ۸۱۳۹۹-۵۱۸۲۹ / ۱۹4۹ ۴) 
ولد في الشويفات بابنان » وفیها نشأ . دخل ( مدرسة الحكمة ) ببيروت ء 
ومنها انتقل إلى ( المدرسة السلطانية ) . حضر دروس مجلة الأحكام العدلية على الشيخ 


۷۹ 


محمد عبده في مجالسه اللحاصة » وتولی من الأعمال الحكومية مديرية الشویفات وقائم 
مقام الشوف . انتخب مبعوثاً عن ( حوران) في ( مجلس البعوثان ) العثماني وبقي 
فيه حى نماية الحرب العالمية الأولى . انتخب عضواً ني المجمع العلمي العرلي بدمشق . 
وكانت له رحلات كثيرة وأسفار : فقد ذهب إلى مصر والقسطنطينية حيث تعرف 
شخصيا إلى جمال الدين الأفغاني . وقصد طرابلس للجهاد حين احتلتها إيطاليا . 
وزار اليمن والمغرب الأقصى کا زار بلداناً أوروبية كثيرة وأقام مدة طويلة في 
سويسرا مدافعاً عن القضايا العربية . 


أبرز أعماله الأدبية : الحلل السندسية في الرخلة الأندلسية ( ۸ أجزاء ) » لاذا 
تأخر المسلمون ولاذا تقدم غيرهم ؟ غزوات العرب في فرنسة وشمالي إيطاليا وني 
سويسرة » إبن خلدون » ديوان شعر ... 


۲ - جمال الدين الأفغاني ( ۸۱۲۵۶ / ۸۱۳۱۵-6۱۸۳۸ / ۱۸۹۷م ) 


ولد يقرية آسعداباد الأفغانية »ويرجح أنه من أصل فارمي .تلقی تعلیمه في مدينة 
کابول حيث تعلم اللغة العربية والعلوم الدينية والعقلية . انتقل إلى المند وحج إلى 
مكة . ثم عاد إلى آفغانستان لیر آس الوزارة في ظل الأمير محمد أعظم . إلا أنه عزل 
إثر انقلاب دبر ضد هذا الأمير > فذهب إلى المند ومنها إلى مصر في عام ۱۸۷۰ م . 
وني مصر اتصل بأساتذة الأزهر وطلبته . وانتقل بعد ذلك إلى الاستانة بدعوة من 
السلطان عبد العزیز الذي عینه عضواً في مجلس العارف . لکنه لم یلبث أن ائجه إلى 
مصر فاستقبله الحديوي اسماعیل وتوطدت علافته بالشیخ محمد عبده . لکن توفیق 
باشا الذي تولى الحديوية بعد اسماعیل نفاه من مصر في عام ۱۸۷۹ م . فغادرها إلى 
لهند ليقيم فيها ثلاث سنوات يذهب بعدها إلى باريس فيلحق به إليها محمد عبده الذي 
كان آنذالك منفياً في بيروت إثر ثورة عراني » ویوسس الاثنان « جمعية العروة 
الوثقى » ویصدران صحيفة «العروة الوثقى » الداعية إلى مهضة العالم الاسلامي واتحاده 
وال الثوره على مستعمريه . وني عام ۱۸۸۲ م يتوجه جمال الدين إلى إيران بدعوة 
من الشاه ناصر الدين الذي يوليه وزارة الحربية لكنه ما يلبث أن يغادر ايران لافات 
في الرأي سياسية » فيتجول في روسيا وفرنسا ويرجع من جديد إلى إيران فينفيه 
الشاه إلى العراق » ومن العراق يذهب إلى انجلترا حيث يصدر مجلة « ضياء الحافقين » 


۸۰ 


بالعربية والانجليزية » ویتصل بالفیلسوف سبنسر وعهدي السودان عن طریق بعض 
الطلبة السودانيين فیحاول التوسط بينه وبين بريطانيا . ثم يستدعيه السلطان عبد الحميد 
الثاني في عام ۱۳۱۰ ه / ۱۸۹۲ م إلى الاستانة فيقيم في دار الحلافة حزى وفانه في 
عام ۱۳۱۵ / ۱۸۹۷ . 


كان الأفغاني رجل فعل أكثر بكثير مما كان رجل نظر وكتابة » ول یترل إلا 
كتابات قليلة أبرزها : رسالة في الرد على الدهريين » مقالات «العروة الوثقى » 
( بالإشتراك مع محمد عبده ) » و « ضياء الحافقين » » وأحاديث جمعها الخزومي 
ي ( خاطرات ) . 


۲- الألوسيان : شهاب الدين محمود الألرسي ( ۸۱۲۱۷ / ۵۱۲۷۰-۵۱۸۰۲/ 
1415م ) 
والسيد محمود شكري الألرسي (۸۵۱۲۷۳ / 1885م 
۲ / ۸۱۹۲4 ) 


ولد شهاب الدين في بغداد حيث تعلم على والده وعلى کبار شیوخ عصره . 
وني سن الحادية والعشرین عمل في التدريس والافتاء وعیین أمیناً للافتاء في عهد 
الوزیر علي رضا باشا . ثم عیین في منصب مفي الحثفية في بغداد . لکن الوزیر محمد 
نجيب باشا عز له من منصبه وحرمه من وقفه فاضطر إلى السفر إلى الاستائة ليعرض 
شکواه » فاستقبله الصدر الأعظم ورحب به وأجله من أجل کتابه« روح‌العاني » . 
وعاد إلى بغداد عام ۱۲۹۹ ۸ / ۱۸۵۲ م وتوثي بعد عام واحد . 
الثاني ‏ الذي أهداه للسلطان عبد الجید خان ) » شرح البرهان في إطاعة السلطان » 
التفحات القدسية في الباحث الإمامية » شرح درة الفواص في آوهام الحواص » شهي 
النغم » الفوائد السنية في علم آداب البحث .. 

آما السید حمود شكري فقد عاصر عهد التنظیمات في الدولة العثمانية » وشهد 
حركة الدعوة إلى اللحامعة الاسلامية » وکتب في الصحف والجلات مناصراً السلفية 
الي مرت جده فکان بینه وبين أني المدى الصيادي خصومة بسبب عدائه للتصوف 


امه 


والتصوفة . وکان من بين مهامه السياسية الناجحة إقناعه لأمير نجد » بتکلیف من 
الباب العالي » بالوقوف على الحياد في التراع بين الدولة العلية والحلفاء . 

أشهر مؤلفاته : ما دل عليه القرآن ما يعضد الميئة ابديدة ‏ الدلائل العقلية على 
خم الرسالة المحمدية » القول الأنفع في الرد على زيارة المدفع » كشف الحجاب عن 
الشهاب في الحكم والآداب » بلوغ الأرب في أحوال العرب » تاريخ نجد . 


٤‏ - قاسم أمين ( ۸۱۲۸۲ ۵۱۳۲۹-۸۱۸۲۵ /زنوام) 


كردي الأصل . ولد ببلدة ( طرة ) عصر . انتقل مع أبيه الضابط آميرالاي 
محمد بك امين إلى الاسكندرية فنشآ وتعلم بها » ثم بالقاهرة . أ كل دراسة الحقوق 
في مونبلييه بفرنسا . عاد إلى مصر فعين وكيا" للنائب العمومي بالمحكمة المختلطة ثم 
مستشاراً بمحكمة الاستئناف وتوني فجأة في القاهرة بعد أن أثار بكتابين نشرهما عن 
المرأة ضجة كبيرة جداً وجدلا لا حد له . 


له : تحرير المرأة » المرأة العديدة » كلمات . 


© باحثة البادية [ ملك حفي ناصف ] : (17*:4ه/ 1845م ۵۱۳۳۷ /۱۹۱۸م) 

كائبة » خطيبة » شاعرة » تعرف الفرنسية والامجليزية . ولدت بالحمالية في 
القاهرة وتلقت میادیء العلوم في مدارس أولية مختلفة . دخلتالمدرسة السنية وتخرجت 
فيها . زاولت مهنة التعليم في مدارس الاناث الحكومية ثم انصرفت إلى قضايا المرأة 
فكان بیتها منتدى يقصده كثير من النساء الغربيات والشرقيات . أسست الاتحاد النسائي 
التهذيي وشارکت في جمع. التبرعات لمنكوبي طرابلس الغرب كنا ناصرت يقلمها 
طرابلس في وجه الاستعمار الإيطالي . آسست في بيتها مدرسة لتعليم التمريض . 
تروجت عبد الستار الباسل بالفيوم في عام ۱٩۰۷‏ وعانت من زواجها ول تعمر طويلا” 
إذ رحلت عن ثلائة وثلاثين عاماً فدفنت في مقبرة عائلتها بالإمام الشافعي بالقاهرة . 


لها كثير من المقالات في ( الحريدة ) جمعتها في ( النسائيات ) . وكانت قد 
شرعت ني تآليف كتاب و حقوق النساء » لكن الوت حال دون إتمامه . 


۸۲ 


"+۰7۱ ۸۱۳۵۹-۵۱۸۸۹ / ۸۱۳۰۸( عبد المید بن بادیس‎ ٩ 


ولد في آسرة علم وجاه وثراء تنحدر من قبيلة الصهناجية » وهي قبيلة ذات 
ملك وسلطان تنتسب إلى الطريقة القادرية . تلقی العلم والدين على يد أحمد أبو حمدان 
الونسي . توجه في عام ۱۹۰۸ م إلى ( جامع الزيتونة ) وتخرج منه بشهادة التطویع في 
عام ۱۹۱۲ م. حج في العام نفسه فالتقی في المدينة النورة بشيخه الهاجر الونسي 
وبالشيخ البشير الابراهيمي فتشاوروا في شؤون الحزائر وني الحاجة إلى تأسيس جمعية 
إسلامية تم [نشازها بالفعل في عام 197١‏ م وسميت ( جمعية العلماء المسلمين 
المزائريين ) فكان ها أثر كبير في بث الروح الوطنية وأسباب النضال في وجسه 
الاستعمار الفرنسي » وني الحفاظ على الّراث العرني والثقافة الإسلامية في الحزائر . 
اشتغل في الصحافة وأصدر عدة صحف ومجلات منها ( المنتقد) و ( الصراط ) 
و ( الشريعة ) و ( البصائر ) و (الشهاب) . شجع بناء الدارس العربية وتأسيس النوادي 
للشباب في أنحاء الخزائر وقام بنشر الكتب الاسلامية السلفية . کا أسس جمعية رعاية 
الأيتام » وأنشأ مطبعة في قسنطينة . وأسس كذلك (الكشافة الإسلامية) و ( جمعية 
الشباب الفي للموسیقی ) .. 

من آثاره : تفسير ( ابن باديس ) » من الحدى النبوي » عقيدة التوحيد » أحسن 
القصص > رسالة في الأصول » ومقالات كثيرة جمعها عمار الطالي في ( آثار 
ابن باديس ) . 
۷- محمد توفيق البكري ( ۵۱۲۸۷ / ۸۱۳۵۱-2۱۸۷۰ ۱۹۳۳م ) 

ولد بالقاهرة وحين شب اشتغل بالأدب والترسل والشعر وأجاد الفرنسيةوالركية 
وتعلم الانجليزية . تولى نقابة الأشراف ومشيخة الشايخ وعين عضواً دائما في جلس 
الشورى وال حمعية العمومية . زار أوربا مرتين وحين تغیتر عليه الحديوي عباس 
انزوی حی وفاته . 

من آثاره : آراجیز العرب ؛ تراجم بعض رجال الصوفية » الستقبل للاسلام » 
التعلم والارشاد » صهاریج الاؤلؤ » فحول البلاغة . 


۸۳ 


۸ حسن البنا ( ۵۱۳۲۵ ۸۱۳۹۸-۵۱۹۰۹ / 0۱۹4۹) 


ولد بالحمودية في مديرية البحيرة عصر . درس في مدرسة الرشاد الثانوية على 
يدي الشيخ محسن زهران . ومنها انتقل إلى الدرسة الاعدادية . ثم دخل دار العلمین 
الأولية بدمنهور » وبعدها دخل دار العلوم بالقاهرة . تخرج من دار العلوم فعين 
مدرساً في بلدة الاسماعيلية حيث آسس الحلايا الأولى بلحماعة الاشوان السلمین . 
وکان ذلك في عام ۱۹۳۹ م . انتقل إلى القاهرة مدرساً فانتقل معه المركز العام ومقر 
القيادة للجماعة . آسس في القاهرة جريدة «الاخوان السلمین » لنشر دعوته وکان 
للدعوة بالفعل انتشار واسع إذ آصبح للجماعة فروع ومراکز في جمیع أنحاء القطر 
الصري » ثم ما لبشت دعوة ‏ الاخوان ) أن نخطت حدود مصر لتجد ها أنصاراً ني 
الاقطار العربية الأخرى . وقد بلغت ابسماعة أوج قونبا وانتشارها في أواخر العهد 
الملكي عصر . أما الشيخ حسن البنا فقد اغتالته سلطات النظام الملكي في شارع عام 
كبير ي القاهرة . وکان ذلك فی ۱۱ شباط ۱۹4٩‏ . 

من آثاره : رسالة التعاليم » رسالة الحهاد » دعوتنا في طور جدید » بين الأمس 
واليوم » الرسائل الثلاث ( دعوتنا » إلى أي شيء ندعو الناس ۰ نحو النور ) » 
الاخوان السلمون نحت راية القرآن » مشکلاتنا في ضوء النظام الاسلامي » العقائد » 
المناجاة » المأثورات » أحاديث الجمعة » الدعوة والداعية » السلام في الاسلام . 


) عبد العزيز جاويش ( ۵۱۲۹۳ / ۵۱۳2۷-6۱۸۷۹ / ۱۹۲۹م‎ ٩ 

ولد في مدينة الاسكندرية من أسرة مغربية . بدأ تعليمه في الأزهر سنة ۱۸۹۲ م » 
وخرج من مدرسة دار العلوم سنة ۱۸۹۷ م . آرسل في بعثة إلى جامعة ( برورود ) 
باتجلئرا . وعند عودته في عام 1401 عين مفتشاً بوزارة المعارف . عمل أستاذاً للعربية 
في جامعة أكسفورد . وني عام ۱٩۰۸‏ رأس تحرير جريدة اللواء خلفا لازعيم الوطني 
مصطفی کال . قدم المحا کة وصدرت آحکام بحقه في عام ۱۹۰۸ وف عام ۱۹۰۹ 
لنشره مقالتین وطنیتین نقدیتین ( ذ کری دنشواي ) و ( دنشواي أخرى في السودان ). 
وفي عام ۱۹۱۰ حکم عليه بالسجن لما جاء في مقدمته لکتاب الشیخ علي الغاياتي : 
( وطنيي ) . وي عام ۱٩۱۲‏ آبعد إلى ترکیا حبث أصدر عدة جلات . وني العام نفسه 
تزعم حملة تبرعات لارسال الذخائر و بریب القواد الأتراك إلى طرابلس لقاومة الغزو 


كمه 


الإيطالي . وني عام ۱۹۱۳ طلبت الحكومة الصرية تسلیمه بسبب منشورات معادية 
للحکومة فسلم وأودع السجن ثم آفرج عنه . وبين آعوام ۱۹۱4 و ۱۹۱۸ كان ينتقل 
بين ابجلر | وفرنسا والمانيا وترکیا والشام لاغراض وطنية نضالية . وخلال هله الفترة 
آصدر عدة مجلات بالاشتر ال مع رجالات الحزب الوطني : لدمة العالم الاسلامي 
واستقلال مصر . وني عام ۱۹۲۲ استدعاه الغازي مصطفی کال وعينه رئيساً لجنة 
الشؤون التأليفية الاسلامية بأنقرة» لکنه ما لبث أن اختلف معه بشأن اللخلافة وإلغاء 
الغازي لها » فعاد إلى مصر حفية وسمح له بالإقامة . وفي عام ۱٩۲۵‏ عين مراقباً عاماً 
للتعليم الأوللي بوزارة العارف العمومية فقام باصلاحات واسعة . وتوفی في ۲۵ كانون 
الثاني ۱۹۲۹ عن عمر لا يتجاوز الثالثة والحمسين . 


أهم آثاره الأدبية : الإسلام دين الفطرة والحرية . 


) طاهر الخجزائري ( ۸۱۲۹۸ / ۸۱۳۳۸-۵۱۸۵۲ / ۱۹۳۰م‎ ٠ 

أديب » باحث » لغوي » عارف بالکتب ومولفیها وأماكن وجودها » مشارك 
في أنواع من العلوم محسن لعدة لغات شرقية . جزائري الأصل. ولد بدمشق وعين 
مفتشاًللمدارس فيها فساعد على التوسع في إنشائها وتنظيمها كا ساعد على إنشاء المكتبة 
الخالدية في القدس . وكانت له علاقة وثيقة بمدحت باشا حين كان وال على دمشق . 
وانتقل إلى القاهرة ثم عاد إلى دمشق وعين عضواً عاملا في المجمع العلمي العرني 
ومدیر؟ لدار الكتب الظاهرية . 

من مولفاته : ابواهر الكلامية في العقائد الإسلامية » الفوائد الحسام في معرفة 
خواص الأجسام » مدخل الطلاب إلى فن الحساب .. 


1 حسين الحسر ( ۸۱۲۲۱ / ۸۱۳۲۷-۵۱۸4۵ ۲ 6۱۹۰۹) 

ولد بطرابلس الشام . وفیها حصل العلوم.وآکبر شيوخه فیها الشیخ محمود نشابة. 
وجاور بالأزهر بضع سنين ) وکان الشيخ حسين الرصفي الشهیر آبرز شیوخه فيه . 
امتاز بين علماء الدين بالنظر ني العلوم الدينية والعصرية ولهذا الغرض أنشأ المدرسة 
ال و طنية وأدارها . لكن عمر الدرسة لم يطل لأن الحكومة التركية رفضت اعتبارها 
مدرسة دينية یعفی طلایا من الخدمة العسكرية » وهو ما اضطر الحسر إلى اغلاقها . 


9۸۵ 


وقام بالتدريس بعد ذلك في الدرسة السلطانية ببيروت لکنه ما لبث أن عاد إلى طرابلس 
لیواظب على التدريس في الدرسة الرجبية وي داره منذ عام ۱۳۱۵ ه . وحين وضع 
( الرسالة الحميدية ) وکافأه علیها السلطان عبد الحميد لنسبتها إليه برتبة علمية ووسام 
انتقد الناس عليه ذلاث لأهم کانوا یعرفون عنه قصيدة بائية فیها طعن شدید على الحكومة 
ورتبها وأوسمتها . وطلبه السلطان إلى الاستائة لیکون من شیوخ « يلدز » فأقام فیها 
بضعة آشهر لکنه ما لبث أن طلب الاذن له بالعودة إلى طرابلس معتذراً بأن هواء 
الآستانة لا يوافق صحته - وکان مصدورا - فأذن له . وقد صرح بأن ترك الاستانة 
كان لغرض الحافظة على الدين . وني طرابلس انشأ ( جريدة طرابلس ) الي آحذ 
علیها الأفغاني سیاستها الاصلاحية و الوالية للسلطة في آن واحد . وقد توف الحسر في 
طرابلس ي شهر رجب من عام ۱۳۲۷ / ۱۹۰۹ . 

له : نزهة الفكر في مناقب .. الشیخ محمد الحسر » الرسالة الحميدية في حقيقة 
الذيانة الاسلامية وحقية الشريعة المحمدية » الحصون الحميدية لمحافظةالعقائد الإسلامية» 
الكواكب الدرية في الفنون الأدبية » رياض طرابلس » سيرة مهذب الدين . 
۲ - منطاوي جوهري ( 2۱۲۸۷ ۵۱۸۷۰ - ۵۱۳۵۸ / ۵۱۹4۰ ) 

ولد في قرية عوض الله حجازي من قری ( الشرقية ) عصر وتعلم ني الازهر 
مدة ثم ني الدرسة الحكومية . تعلم الانجليزية وامتهن التدریس في بعض الدارس 
الابتدائية ثم في دار العلوم والخامعة الصرية . ناصر الحركة الوطنية فکتب في نبضة 
الأمم وحیانها.. في جريدة (اللواء),. وقد قضی جل حياته في التأليف فصنف كتا 
كثيرة أشهرها : الجواهر في تفسير القرآن الكريم ( 75 جزءاً ) » جواهر العلوم » 
النظام والإسلام > التاج المرصع » الزهرة » نظام العام والأمم » الأرواح » أين 
الانسان » أصل العالم » جمال العام » الحكمة والحكماء » سوانح بلوهري » 
ميزان الجواهر » في عجائب الكون » الفرائد الحوهرية في الطرق النحوية » بهجة 
العلوم في الفلسفة العربية وموازنتها بالعلوم العصرية . 
۳ - الطاهر الحداد ( ۵۱۳۱۷ / - ۵۱۳۵۳ /ه15م ) 


ولد الطاهر الحداد في توئس العاصمة حيث استقر و الداه بعد انتز احهما » طلباً 
الرزق » عن حامة قابس » مسقط رآمیهما . وقد نشأ الطاهر في وسط متواضع لم 


oA 


ينعم ببحبوحة العیش» وسط حرك في نفسه الرغبة في الاصلاح الاجتماعي . ومنل 
طفو لته الأولى تلقی في الکتاب تعلیماً دينياً تقلیدیا » وذلك قبل أن يختلف إلى ( الجمعية 
الحلدونية ) الي أسسها البشير صفر » وإلى جامع الزيتونة ليواصل تعليمه التقليدي 
الديني وله من العمر اثنا عشر عاماً » ولیتلمذ على عدد من شیوخ العصر من أمثال 
المختار المؤدب وعبد الحميد بن باديس وعثمان بلخوجة . وبعد عام واحد من وفاة 
واله الطاهر » أي في عام ۱۹۲۰ ۰ غادر الطاهر جامع الزيتونة وقد حصل على شهادة 
« التطويع » واشتغل ماسكث دفاتر وكاتباً بالجمعية الحيرية . وفي عام ۱۹۲۰ - ۱٩۲۱‏ 
التحق عدرسة الحقوق التونسية لکنه انقطع عنها بعد عام واحد لیشتغل في النشاط 
السياسي والنقاي ولیعی بقضایا الاصلاح والانتاج في إطار المحزب الحر الاستوري 
التونسي ( القديم ) » حى عام ۰ . وي هذه الفترة کتب أهم مولفاته . وحين 
عاد إلى الدراسة في عام ۱٩۳۰‏ ورغب في الحصول على شهادة الحقوق حرم من 
الحصول على هذه الشهادة وطرد من قاعة الامتحان بأمر ملكي وذلك بعد أن بلغت 
الحملة عليه » بسبب كتابه « امرأتنا في الشريعة والجتمع » » غاية قوتها واتساعها . 
وعلى أثر هذه الحملة العنيفة دخل الطاهر الحداد في مرحلة عزلة وانطواء قضاها 
منبوذآ مهيض ابلمناح إذ طمن المحافظون في وطنيته وفي دينه فكان لذلك أثر عميق في 
القلب والصدر كان منه سقوط الطاهر الحداد ورحيله في ۷ دیسمبر ۱۹۳۵ ليشيع 
جشمانه في اليوم التالي عدد جد قليل من أهله وأصدقائه . 

آشهر مغ لفاته : العمال التونسيون وظهور الحركة النقابية » امرأتنا في الشريعة 
والجتمع . 
6 - محب الدين الخطيب ( ۸۱۳۰۵ / ۵۱۳۸۹-۸۱۸۸۷ / 6۱۹۱۹ ) 

ولد في أسرة دمشقية یتصل نسبها بالسید. عبد القادر الحيلاني الحسي واشتهر 
آفرادها بالعلم والتجارة وکانت فيهم خطابة جامع بي أمية الكبير . تلقى علوم 
الأولية بدمشق . وني عام ۵ م قصد الآستانة ملتحفاً بكليي الحقوق والاداب 
وعمل هناك مع طلائع الشباب العرني فلاحقته السلطات ففر قاصداً اليمن حيث. عمل 
متر جما ني ظل الإمام يحبى حميد الدين . ولا أعلن الدستور العثماني في عام 1164 م 
عاد إلى سورية . ثم زار الآستائة » لكنه غادرها بسبب اضطهاد الحركة العربية 
وعسف الترعة الطورائية » وقصد القاهرة في عام 1404 م مهاجراً حيث عمل في 
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الصحافة والنشر . ولا أعلن شریف مكة الثورة العربية في عام ۱۹۱۳ التحق بها . 
وني مكة آصدر جريدة ( القبلة ) فحكم عليه الأتراك بالاعدام . وبعد دخول اليش 
العربي دمشق في سنة ۱۹۱۸ م وقيام الدولة العربية فيها عاد إليها وتولى إدارة 
( العاصمة ) » أول جريدة عربية حكومية بدمشق . ولا احتل الفرنسيون دمشق في 
عام ۱۹۲۰ م فر إلى مصر ليحرر في ( المؤيد) و (الأهرام ) وليؤسس في عام 
5 م « دار الفتح » » ويصدر مجلتي ( الزهراء ) و ( الفتح ).وقام كذلك بتأسیس 
( جمعية الشبان السلمین ) كا تولى تحریر مجلة الأزهر لعدة سنوات . واستمر على 
التأليف والنشر والدعوة إلى الإسلام حى ۲ شوال ۱۳۸۹ ه ‏ ۳۰ ديسمير ( كانون 
الأول ) ١954‏ م حيث توني في القاهرة . 

له : اتجاه الموجات البشرية في جزيرة العرب » الأزهر : ماضيه وحاضره 
والحاجة إلى إصلاحه » الحيل المثالي » الحديقة » الحطوط العريضة للأسس الي قام 
عليها دين الشيعة الإمامية الأثني عشرية » مع الرعيل الأول .. ومقالات كثيرة في 
( الزهراء ) و الفتح ) » ونحقيقات عديدة » و «مذكرات » . 


8 خير الدین التونسي ( ۵۱۲۳۷ / ۵۱۳۰۸-6۱۸۲۲ / ٩۱۸۸م‏ ) 


ينتمي إلى قبيلة أباظة ببلاد الشركس . ولد بالحنوب الغربي من جبال القوقاز . 
وبعد موت والده في إحدى الوقائع العثمانية ضد روسيا بيع في الرقيق فاشتر اه مبعوث 
أحمد باي » باي تونس » وقدم به إلى تونس وله من العمر آنذاك سبعة عشر عام 
ليربى في قصر الباي . وني عام ۱۸۶۰ م انخرط في الحيالة وترقى في رتبها حى بلغ 
في عام ۲ م رتبة أمير لواء الحيالة . وي عام ۷ م عين وزيراً للبحر وشارك 
في أعمال بلنة شرح قواعد عهد الأمان . وني عام 18١‏ م رأس الجلس الأكير 
( البرلمان ) وقام برحلة إلى أوربا ليشكر ملوكها على استحسانهم الدستور التونسي . 
عارض مبدأ الاقتراض من أوربا وهجر راسة المجلس الأكبر ووزارة الحرب لكنه 
سافر في مهمات ديبلوماسية إلى أوربا بين عام ۳ م وعام ۱۸۲۷ م . أصدر ني 
عام ۱۸۲۷ م كتابه ( أقوم المساللك ) . وفي عام ۱۸۷۱ م سافر إلى عاصمة الدولة 
العثمانية وحصل على فرمان يوطد علاقات تونس بالدولة العليّة . وفي عام ۱۸۷۳ م 
عين وزيراً أكبر خلفاً لمصطفى خز ندار » إلى جانب رئاسته للكومسيون . وي الفترة 
الي قضاها ني الوزارة الكبرى ( ۱۸۷۳ - ۱۸۷۷ ) كان له انجازات هامة أبرزها 


9۸۸ 


تنظیم الوزارات والادارات » تنظیم القضاء » تنظیم الفلاحة و التجارة والاقتصاد » 
تنظیم الا دامات » تنظیم الأحياس » تنظيم التعلیم . وني عام ۱۸۷۷ عزل من الوزارة 
الکبری ومن رئاسة الکومسیون . وني عام ۱۸۷۸ دعاه السلطان عبد الحميد الثاني إلى 
الاستانة وعينه رئيساً للجنة اقتصادية ومالية بعد أن اعتذر عنتوليوزارة العدل.ثم ما 
لبث أن عينه صدراً أعظم للدولة العشمانية ( ۱۸۷۸ - ۱۸۷۹ ) . وفي عام ۱۸۸۰ باع 
أملاكه وفيها ضيعة النفيضة الي ابتاعتها شركة مرسيليا الفرنسية » وهو آمر أل عليه . 
وقد توفي بالآستانة في عام ۱۸۸۹ عن ۷۷ عاماً . 


مؤلفه الأساسي هو « أقوم المسالك في معرفة أحوال المالك» . وله کتابات 
تالف تة جعت ف ارم کرات 


٦‏ محمد رشید رضا ( ۵۱۲۸۲ / ٥٦۹۸م‏ - ۸۱۳۵4 / ۱۹۳۵م) 


ولد في قرية القلمون من أعمال طرابلس الشام . وي کتاببا تعلم القرآن واللحط 
وقواعد الحساب . ثم آدخل الدرسة الرشدية الي كان التدریس فیها بالغة الرکية . 
وبعدها دخل الدرسة الوطنية الاسلامية حيث درس العلوم العربية والشرعية والنطق 
والرباضیات و الفلسفة الطبيعية . وتخرج فیها على الشبخ حسین ابلسر والشیخ محمود 
نشابة . وني هذه المرحلة اطلع سرا على أعداد مجلة ( العروة الوثقى ) فکان لذللك تأثير 
كبير حاسم عليه . فرحل إلى مصر في عام ۱۳۱۵ ه ليلتقي بالشيخ محمد عبده ويصاحبه 
ويشتغل في العمل الاصلاحي . وني مصر أنشأ مجلة ( انار ) الي أخذت على عاتقها 
أمر الإصلاح الديني والاجتماعي والعلمي » فكان غذه المجلة رواج واسع في العالم 
الإسلامي وقد استمر صدورها حى وفاة مؤسسها في عام ۱٩۳۵‏ م . ومن نشاطات 
محمد رشيد رضا البارزة تأسيسه في مصر لمدرسة الدعوة والإرشاد وقصدهلسوريا في 
أيام الماك فيصل بن الحسين واختباره رئيساً للمؤتمر الإسلامي فيها » ورحلاته المختلفة 
في العالم الإسلامي . وقد توفي محمد رشيد رضا في القاهرة ؛ودفن فيها . 

من مؤلفاته : تفسير الثار » تاريخ الأستاذ الامام الشيخ محمد عبده » نسداء 
الجنس اللطيف ( حقوق النساء في الإسلام ) » الوحي الحمدي › الوحدة الإسلامية » 
الحلافة أو الإمامة العظمى » يسر الإسلام » الوهابيون والحجاز » مقالائه الكثيرة 
في (المنار ) . 
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۷ - عبد الحميد الزهراوي (۵۱۲۸۸ / ۷- ۸۱۳۳4 / ۵۱۹۱۰ ) 
من زعماء النهضة السياسية في سورية وأحد شهداء العرب في دیوان « عالیه » . 
ولد حمص وقاوم السياسة الحميدية قبل الدستور العثماني فأصدر جريدة سماها 
٠‏ المنير » كان يطبعها على ابملاتین ويوزعها سرا . سافر إلى الآستانة وساعد على انشاء 
جريدة « معلومات » النركية فنفته السلطات الحميدية إلى دمشق . فصار يكتب بلريدة 
المقطم المصرية فعلم به والي دمشق ناظم باشا فأرسله مخفورا إلى الآستانة لكن توسط 
في أمره آبو الهدى الصيادي فأعيد إلى حمص . ثم فر إلى مصر وعمل في الصحافة حى 
إعلان الاستور العثماني في عام ۱۳۲۷ / 1408 فعاد إلى سورية . وانتخب مبعونا 
عن حماة فذهب إلى الاستانة واشترك في تأسيس حزب «الحرية والاعتدال» 
و «حزب الائتلاف » الناوئن لحزب الاتحاديين » وأصدر جريدة « الضارة » 
الأسبوعية . وبعد أن ظهرت الحركة الإصلاحية في سورية وانعقد المؤتمر العربي 
الأول في باریس في حزيران عام ۱۹۱۳ برئاسة الزهراوي استطاع الاتحاديو ناستمالته 
1 واقناعه بعزمهم على الإصلاح فقبل أن يكون من أعضاء مجلس الأعيان العثماني . 
لكنهم ما لبثوا أن القوا القبض عليه بعد نشوب الحرب العالمية الأولى وقدموه مع 
آخرين إلى « دیوان عاليه العرني » فحكم عليه بالوت ونفذ الحكم شنقا في عام 
5 , 
له ۰ رسالة « الفقه والتصوف » » المؤمنين » کتاب نظام الحب 
والبغض ۰ رسالة في الامامة > مقالات في : «الضارة» و «غرات الفنون » 
و «المؤيد» و «الحريدة) و « المثار » جتمع بعضها ني « الارث الفكري للمصلح 
الاجتماعي عبد الحميد الزهراوي » . 


۸ - مصطفی حسي السباعي ( a۱4‏ / 06م ۶ / 2۵ ( 


ولد مصطفی السباعي في مدينة حمص بسورية . وتلقی علومه الأولى في الثانوية 
الشرعية وعلى علماء بلده » ثم التحق بالأزهر وحصل منه منه على شهادة الد کتوراه أي 
و وی ای نی رن 
الاسلامي ثم في الجامعة السورية بدمشق مشق وتسلم فیها عمادة كلية الشريعة . 

قاد كتيبة « الأخوان المسلمين » السوریین في الحرب الفلسطينية عام 1444 : 
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انتخب مر اقباً عام للأخوان السلمین في سورية » ونائباً عن دمشق في ابدمعية التأسيسية 
والمجلس النياي . شارك في الصحافة الإسلامية بكتابات وفيرة في « المنار » و«الشباب » 
و « السلمون » و «حضارة الإسلام » . أصيب بالشلل وتوف في ۳ تشرين الأول 
۵۶ م۵ ( ۱۳۸4 ه ) . 


له مو لفات عديدة آهمها : السنة ومکانتها في التشريع الاسلامي » الأحوال 
الشخصية » مکذا علمتي الحياة » الرأة بين الفقه والقانون + من روائع حضارتا ‏ 
أخلاقنا الاجتماعية » اشر اكية الإسلام . 


٩‏ - محمد بن علي السنوسي ( ۸۱۲۰۲ / ۱۷۸۷م ۱۲۷۹ھ / 56مام) 


ولد في احدی قری ابلزاثر ودرس في مستغانم ثم في مازونة . انتقل إلى جامع 
لقرویین في فاس حیث آقام سبع سنوات ( ۱۸۲۲ - 1819 ) » ودرس الصوفية 
وطرقها . غادر فاس إلى الأغواط في ابلزاثر » ومنها إلى قابس فطرابلس الغرب 
فبنغازي فالأزهر بالقاهرة . لکن [قامته في القاهرة ۸ تطل بسبب خلافات مع 
الأزهريين فغادرها إلى احجاز في عام ۱۸۳۰ م ۰ حيث التقى بلفیف من مشاهیر 
المشايخ والعلماء كالإمام أي العباس الفاسي الذي صحبه في زيارة لليمن . وني مكة 
أنشأ زاويته الأولى في جبل آي قبيس في عام ۱۸۳۷ م وأتبعها بزوايا ني الطائف 
والدينة وبدر وجدة وينبع . وض عام 184٠‏ م عاد إلى مصر في طريقه إلى اب اثر . 
لکنه ما لبث أن قرر الإقامة في ليبيا حيث أنشأ في الحبل الأخضر » وقي عام 6۱۸4۳ » 
أول زاوية سنوسية في شمال افريقيا » « الزاوية البيضاء » . ثم إنه قرر نقل مركز 
دعوته إلى واحة الحغبوب » بعيداً عن أنظار السلطة الفرنسية في الخزائر والحكومة 
الصرية والحكومة العشمانية » مقدراً أهمية موقع الحغبوب وسهولة الاتصال بدءاً منها 
ببر قة وطر ابلس والسودان الغربي . وفيها أقام مدرسة دينية كبيرة تعلم أصول السنوسية 
وتبث الدعاة ني مختلف البلدان المجاورة . وقد توفي السنوسي الكبير في الحغبوب 
فخلفه في زعامة الحركة ابنه المهدي ( ۱۸١۹‏ م 1107 م ) الذي بلغت السنوسية في 
عهده أوج انتشارها . 


۰ محمد بن علي الشوكاني ( ۸۱۱۷۳ / ۸۱۲۵۰-۵۱۷۳۰ /1474م) ٠‏ 
ولد في هجرة شوكان باليمن وتعدّم في صنعاء وتتلمذ على علماتما. تولى التدريس 
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في سن مبكرة وكذلك قام بالافتاء مبكراً وبدون أن يتقاضى جرا على ذلك » على غير 
عادة المفتين والقضاة في عصره . وني عام ۱۲۰٩‏ ه تولى القضاء الأكبر في عهد الإمام 
المنصور علي » وبقي عليه حى وفاته عام ۱۲۵۰ ه . 

له مؤلفات كثيرة منها : البدر الطالع بمحاسن من بعد القرن السابع » فتح القدیر 
ابلامع بين في الرواية والدراية من علم التفسیر » نيل الأوطار وشرح منتقی الأخبار 
من أحاديث سيد الأخيار » ارشاد الفحول إلى تحقيق الحق من علم الأصول » 
القو ل الفید في أدلة الاجتهاد والتقليد » الدر النضيد في اخلاص کلمة التوحید .. 


۱ أبو افدی الصيادي ( ۸۱۲۲ / ۸۱۳۲۸-۵۱۸4۹ / ؤدؤام ) 


محمد بن حسن وادي بن علي بن خزام » آبو الهدى الصيادي الرفاعي الحسيني ۰ 
أشهر علماء الدين في عصره . ولد في خان شيخون من أعمال المعرة بسورية . تعلم 
حلب وولي نقابة الأشراف فيها . ثم أقام بالاستانة واتصل بالسلطان عبد الحميد الثاني 
فقلده مشيخة الشایخ . وحظي عنده فكان من كبار ثقاته . واستمر في خدمته زهاء 
ثلاثين عاماً . ولا حلع عبد الحميد نفي أبو المدى إلى جزيرة الأمراء في ( رينكيبو ) 
فمات فيها . . 

من مؤلفاته : ضوء الشمس في قوله( ص ) بي الإسلام على حمس » قلادة 
الجواهر في ذكر الغوث الرفاعي وأتباعه الأكابر » فرحة الأحباب في آخبار الأربعة 
الأقطاب » ابلوهر الشفاف في طبقات السادة الأشراف » تنوير الأبصار ني طبقات 
السادة الرفاعية الأخيار » السهم الصائب لكبد من آذى أبا طالب » ذخيرة المعاد في 
ذكر السادة بي الصياد » الفجر المنير » الحقيقة الباهرة في أسرار الشريعة الظاهرة » 
الغارة الإلمية في الانتصار للسادة الرفاعية .. وله شعر جمع في ديوانين مطبوعين » 
ولشعراء عصره أماديح كثيرة فيه » وهجاه بعضهم . 


۲ - رفاعة بدوي رافع الطهطاوي (1715ه / ۸۱۲۹۰-۵۱۸۰۱ / “امام ) 


ولد في طهطا . وقصد القاهرة سنة ۱۲۲۳ ه فتعلم في الأزهر وتلمذ على الشيخ 
حسن العطار الذي شجع محمد علي والي مصر على ارساله إلى فرنسا إماماً للصلاة 
والوعظ ني أول بعثة من الشبان أرسلتها الحكومة المصرية إلى أوريا لتلقي العلوم 
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الحديثة . ولا عاد إلى مصر بعد أن أقام في باریس خمس سنوات ( ۱۸۳۱-۱۸۲۹ 
ولي رئاسة الر جمة ي المدرسة الطبية وأدار « مدرسة الألسن » وساهم في تأسيس 
جريدة الوقائع المصرية . وقد كان نشاطه الأدي كبيراً فألف كتباً عديدة ونقل إلى 
العربية مؤلفات فرنسية عدة » وعرب خاصة « القانون المدني الفرنساوي » . 

أشهر مؤلفاته تخليص الأبريز في تلخيص باريز » مناهج الألباب المصرية في 
مباهج الاداب العصرية » المرشد الأمين في تربية البنات والبنين » لباية الایجاز ( في 
السيرة النبوية ) » أنوار توفيق ابخليل .. 
۳ - أحمد بن أي الضياف ( ۸۱۲۱۹ / 4١18م‏ - ۸۱۲۹۱ / ۱۸۷4م( 

أصله من قبيلة آولاد عون » من القبائل القوية الطبوعة. على السذاجة العربية 
بالملكة التونسية . نشأ في كنف والده الذي رباه وعلمه القرآن . ولا بلغ رشده أحذ 
العلم عن عدد من العلماء الأحناف والالکیین فحصل ثقافة فقهية وحديثية ولغوية 
واسعة . وني عام ۱۲۳۷ ه / ۱۸۲۲ م أولاه الباشا أبو عبد الله حسين باي نحطة 
« العدالة » > وهي یومثذ من الحطط العالية الشأن في الدولة . وني عام ۱۲4۲ ه / 
۷ م أولاه خخطة « الكتابة » واختصه بكتابة سره وضمه إلى وزيره محمد شاكير 
صاحب الطابع . وحين آلت الدولة إلى المشير الأول جعل بيده قلم دولته ورقاه 
الرتب العالية وقلده نيشان الافتخار » ثم رقاه في عام ۱۲۵۸ ه / 1847 م إلى رتبة 
آلاي آميي . وبعد عام واحد رقاه إلى رتبة قائم مقام ثم أمير لواء » وذلك قبل أن 
يقلده نيشان الافتخار الأكبر في عام 1844/1778 . وكان يعتمده في سفارته للدولة 
العلية ويستصحبه في أسفاره ويؤثره على غيره . وكذلك اهم به المشير الثالث واعتمده 
في عام ۱۲۷۷ ه في شرح قواعد عهد الأمان . وي نفس العام اختاره لرثاسة المجلس 
" الذي يفصل ني قضايا رعايا المملكة والأجانب . وبعد عامين أولاه كاهية بالمجلس 
الأكبر . وظل مكرما حی آخر حياته . 

أبرز آثاره : اتحاف أهل الزمان بأخبار ملوك تونس وعهد الأمان . 


4 محمد الطاهر بن عاشور ( ۸۱۲۹۲ / ۸۱۳۸۲-0۱۸۷۹ / ١14۷م)‏ 


ولد بالرسی بتونس » وتخرج من الكلية الزيتونية » بعد الدراسة الأولية > 
بشهادة التطويع » عام ۹ م . كان أبرز شيوخه محمد النجار وسالم بو حاجب 
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وصالح الشریف وعمر بن عاشور . درس ي الكلية الزيتونية والدرسة الصادقية 
حى عام ۱۹۳۲ » حيث سمي شيخ الجامع الأعظم وفروعه . وفي عام ۱۹4۵ سمي 
عميداً للجامعة الزيتونية . وكان منذ عام ۱۹۱۱ قد انتمى إلى هيئة القضاة وسمي في 
عام ۱۹۱۳ قاضي قضاة المالكية » وني عام ۱۹۲۳ مفتياً مالکباً وني عام ۱۹۳۲ شيخ 
الاسلام المالكي . شارك في الجمعية الحلدونية عضواً في مجلس الادارة ونائباً للرئيس 
منذ عام ۱۹۰۵ وألقى المحاضرات في نادي قدماء الصادقية والخلدونية . وكان آول . 
من حاضر باللغة العربية في تونس . واشترك في إنشاء مجلة السعادة العظمى بتونس 
عام 1465 . ونشر بحوثاً ومقالات كثيرة في العديد من الجلات والصحف الشرقية . 
وني عام 144٠‏ انتخب عضواً مراسلا لمجمع اللغة العربية في القاهرة وعضواً مراسلا" 
للمجمع العلمي العرلي بدمشق عام ۱۹۵۵ . 

له مؤلفات كثيرة منها : مقدمات في تفسير القرآن ( التحرير والتنوير ) في ۳۰ 
مجلداً » حاشية على التنقيح للقراني » مقاصد الشريعة » أصول النظام الاجتماعي في 
الاسلام » الوقف وآثاره في الإسلام » نقد علمي لكتاب الإسلام وأصول الحكم » 
الواضح في مشکل التني » آلیس الصبح بقریب ؟ ۱ 
۵ علي عبد الرازق ( ۸۱۳۰۱ / ۸۱۳۸۲-۵۱۸۸۸ / ككؤام ) 

ولد في قرية من قرى مصر الوسطى . ولا بلغ العاشرة دحل إلى الأزهر حيث 
اتصل بالشيخ محمد عبده وحضر بعض دروسه . وني عام 11٠١‏ م دخل التامعة 
الصرية لدة عامين وحضر دروس ذلينو في تاريخ الأدب العربي وسانتيلانا في تاريخ 
الفلسفة . وني عام ۱۹1١‏ م حصل على العالية من الأزهر وحاضر فيه . وي عام 
۲ م سافر إلى انجلتر| لدراسة الاقتصاد والعلوم السياسية في أكسفورد لكنه ما 
لبث أن عاد إلى مصر بسبب نشوب الحرب . وحين عاد إلى مصر عیتن في عام 
6 م قاضياً في المحاكم الشرعية في الإسكندرية والأقاليم . وأثناء إقامته في . 
الاسكندرية كان يلقي دروساً في الأدب العربي وتاريخ الإسلام في المعهد الاسكندري 
اللحق بالحامع الأزهر » ويواصل في الوقت نفسه دراساته في القضاء في الإسلام . 
وقد نشر نتائج هذه الدراسات في عام ۱۹۲۵ في كتاب آسماه : الإسلام وأصول 
الحكم » دعا فيه إلى هدم نظام الحلافة . فثارت في وجهه اعتر اضات شديدة وهوجم 
هجوماً عنيفاً » وني ۱۲ أغسطس من عام ۱۹۲۵ م اجتمعت هيئة كبار العلماء 
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برئاسة شيخ الأزهر وحضور ۲6 من عضاء هيئة کبار العلماء للنظر في التهم الوجهة 
ضد الكتاب وصاحبه فأصدرت حکماً اجماعياً يقضي بمخالفة ما جاء في الکتاب 
للإسلام » وبأن مؤلفه سلك مسلکا « لا يصدر عن مسلم فضلا عن عالم) » وقررت 
الميئة عزل علي عبد الرازق من زمرة العلماء ومن وظيفة القضاء . وقد عاش علي عبد 
الرازق بعد ذلك » وحی آحر حياته » عيشة متزوية ولم يؤد في الحياة العامة الدور 
الذي قدر لشقيقه مصطفى عبد الرازق أن يؤديه. 


أهم أعماله : الإسلام وأصول الحكم » وبحث حول « الإجماع ني الإسلام» . 


۷ - محمد بن عبد الوهاب ( 1118م | — ۵۱۲۰۱ / 41م( 


ولد في قرية العيينة بنجد وفيها أخذ دروسه الأولى . ثم انتقل إلى المدينة النورة 
فتلمذ على شيوخها . وأقام مدة في البصرة وبفداد ثم عاد إلى العيينة لیخرج منها 
بالدغوة إلى الدين متأثراً بابن تيمية وابن قيم الحوزية التابعين لمذهب الإمام احمد 
ابن حنبل . وقد صادفت دعوته تجاحاً كبيراً بعد أن أخذ بها أمير الدرعية في نجد : 
محمد بن سعود » إذ اتفق معه على ضرورة العودة بالإسلام إلى صفائه الأصلي » وعلى 
نشر الدعوة في شبه الخزيرة . ووصل نشاط « الوهابيين » إلى أطراف بلاد الشام 
والعراق فطلب السلطان العثماني إلى محمد علي باشا والي مصر قتالهم فبعث بحملات 
عدة إلى الحزيرة تمكنت من إلحاق المزيمة بهم وتقليص نفوذهم وحصره في نجد . 
لكن الوهابيين عادوا » في عام ۱۸4۱ م بعد انسحاب الحيوش المصرية؛ إلى نشاطهم » 
فتمكنوا بقيادة آل سعود من السيطرة على الحزيرة وبعث الدولة السعودية . وقد 
انتشرت أفكار ابن عبد الوهاب في أرجاء العام الإسلامي وكان لها بصورة خاصة 
تأثير على سلطان مراكش سيدي محمد بن عبد الله ر ۱۷۵۷ م ۱۷۹۰ م) » وعلى 
دعوات دينية متعددة كتلك الي قادها شريعة الله وسيد احمد في افند » ومد بن 
علي الستوسي في الشمال الافريقي » والهدي محمد بن أحمد ( ۱۲۹۰ ه / 1844 م- 
۶ هھ / 1886 م ) ني السودان . 

آشهر مؤ لفاته : كتاب التوحيد فيما يحب من حق الله على العبيدء كتاب الكبائر ؛ 
کتاب کشف الشبهات .. ش 


۷ - محمك عبده ( ۸۱۲۹۹ / ۵۱۳۲۳-۵۱۸4۹ / ۱۹۰۵م ) 

ولد في قرية محلة نصر حيث تعلم القراءة والكتابة . ثم التحق بالسجد الأحمدي 
في طنطا لتعلم القرآن على يد الشیخ درویش خضر . انتقل بعد ذللك إلى القاهرة 
لبلتحق بالأزهر في عام ۲ هلمدة اث عشر عاماً حصل بعدها على شهادة العالية. 
عين بعد ذلك مدرساً في دار العلوم وراح يكتب في ( الأهرام ) . ثم تولى تحرير 
( الوقائع المصرية ) . وني عام ۱۸۸۲ م اندلعت ثورة عرالي فشارك فيها فسجن ثلاثة 
آشهر ثم نفي ثلاث سنوات قضى منها سنة في بيروت انتقل بعدها إلى باريس بدعوة 
من جمال الدين الأفغاني فأصدر معه مجلة « العروة الوثقى » . عاد إلى بيروت ثانية 
ليدرس. في جوامعها ويكتب في مجلة « نمرات الفنون ». وي عام ۱۸۸۸ م عاد إلى 
مصر من المنفى بوساطة صديقه رياض باشا الذي تولى الوزارة في عهد الحديوي 
توفيق » فانصرف إلى قضايا التجديد الديني والإصلاح . وعني بصورة خاصة 
بإصلاح المؤسسات الدينية كالأزهر والأوقاف والمحاكم الشرعية . وقد اشتیر 
عضواً في مجلس شورى القوانين ومجلس الأوقاف وال حمعية الحيرية الإسلامية.وني 
عام ۱۸۹۹ م اختير لمنصب الافتاء في مصر . وتوفي في عام ۱۳۲۳ / 19406 . 

أشهر أعماله الأدبية : رسالة التوحيد » الإسلام والرد على منتقديه » الإسلام 
والنصرانية مع العلم والدنية » تفسير ( لبعض آيات القرآن ) » ومقالات وفتاوى 
كثيرة . 
۸- رفیق العظم ( 1185م / ۸۱۳2۳-۵۱۸۲۷ / 16ؤام ) 


ولد في دمشق من أسرة عريقة . وأقبل منذ حداثته على كتب التاريخ والأدب 
وتردد على شیوخ العصر أمثال سليم البخاري وطاهر الخزائري وتوفيق الأيوني . 
انتقل إلى مصر في عام ۱۳۱ ه ليعمل في السياسة والنضال والإصلاح . فاشئرلك في 
العديد من الجمعيات الإصلاحية والسياسية والعلمية » واتصل بالشيخ محمد عبده 
وقامم أمين وكانت له بالشيخ محمد رشيد رضا علاقة وثيقة إذ شاركا في جمعيات 
سرية وخاصة في حزب اللامركزية الإدارية العثماني الذي أسسه رفيق العظم ورأسه 
في عام ۱٩۱۲‏ م » وظل ينشط حى باية الحرب العلمية الأولى . وقد كان رفيق 
العظم كاتباً نشیطاً » ألف : أشهر مشاهير الإسلام في الحرب والسياسة (4 أجزاء ) » 
البيان في كيفية انتشار الأديان » الدروس الحكمية للناشتة الإسلامية » البيان في 
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آسپاب التمدن والعمران » تنبیه الافهام إلى مطالب الحياة الاجتماعية والاسلام » 
الجامعة الاسلامية وأوربا . وله شعر قلیل . وقد جمع شقيقه « عثمان بك » بعد وفائه 
طائفة من مقالاته ي کتاب سماه « مجموعة آثار رفيق بلك العظم » يشتمل عسلى 
« السوانح الفكرية في الباحث العلمية » و «تاريخ السياسة الإسلامية» ومقالات آخری. 


۹ - مصطفی الغلايبي (۸۱۳۰۳ / ۵۱۸۸۲ - ۸۱۳۹۵ /1440م( 

ولد في بيروت وئلقی علومه الابتدائبة على محبي الدين احیساط وعبد الباسط 
الفاتعوري وصالح الرافعي وغیرهم . رحل إلى مصر و « جاور » وتعلم في الأزهر 
ثم عاد إلى بيروت لیدرس بابلمامم العمري و الکتب السلطاني والكلية العثمانية والكلية 
الشرعية . نتسب إلى ( جمعية الاتحاد والترتي ) ثم انسحب منها لينضم إلى ( حزب 
الاثتلاف ) ثم إلى ( حزب الاصلاح ) . أصدر مجلة النبراس ) في بيروت . ثم عين 
خطیباً للجيش العثماني الرابع في الحرب العالية الأولى فصحبه من دمشق إلى قناة 
السويس من جهة الاسماعيلية فحضر المعركة وشهد افزعة . ثم عاد إلى بيروت 
مدرساً » وما لبث أن ترکها إلى دمشق إبان العهد الفیصلي فتولى ديوان الرسائل في 
الأمن العام كنا تطوع للعمل في الحيش العربي . عاد إلى بيروت فاعتقل ثم أفرج عنه 
فرحل إلى ( شرق الأردن ) وتولى هناك تأديب ابي الملك عبد الله . وبعد ذلك عاد 
إلى بير وت فاعتقلته السلطة الفرنسية ونفي إلى فلسطين فأقام بحيفا . ثم عاد إلى يروت 
فنصب رئيساً للمجلس الإسلامي فيها وقاضياً شرعياً ومستشاراً محكمة الاستئناف 
السنية . وانتتخب عضواً في المجمع العلمي بدمشق . وتوني في بيروت في ۱۷ شباط 
عام ۱۹4۵ . ۱ ۱ 

آهم مؤلفاته : الاسلام روح الدنية » آریج الزهر » جامع الدروس العريية » 
نظرات ني کتاب السفور والحجاب النسوب إلى الانسة نظيرة زين الدين » نظرات 
في اللغة والأدب » دیوان شعر . 


۰ - علال الفاسي (۵۱۳۲۸ / ۰م -— ۵۱۳۹۵ / 4م( 


ولد بفاس » ودرس القرآن في الکتاب . وني المدرسة العر بية الحرة الأول بفاس 


الناصرية ‏ وکان واحداً من مؤسسيها ثم في «القرویین » . باشر النشاط السيامي في ٠‏ 


۹۷ 


سن مبكرة وناضل من أجل الاصلاح الاداري والتعليمي والديي . وفي صيف عام 
۰ اعتقل حين تظاهر مع الواطنین ضد فكرة « الظهیر البر بري » » ونفي إلى 
فرية بالأطلس التوسط . وبعد عودته برزاسمه في الفرب باعتباره من أكبر شخصیات 
الحركة الوطنية . وحين أرادت الادارة اعتقاله في عام ۱٩۳۳‏ سافر إلى اسبانیا وفرنسا 
وسويسرا لیتصل بالناضلین العرب العاملین في آوربا » من آمثال شکیب آرسلان . 
وني عام ۱٩۳۶‏ عاد إلى الغرب فعرضت عليه الادارة الفرنسية وزارة العدل في 
الحكومة الفربية فرفض وآثر التدریس في القرویین حيث اشتد اقبال الواطنین على 
دروسه فمنع من التدریس » فأصبح يجتمع بتلامذته في بيته . وي نفس العام كان من 
بين أعضاء الوفد الذي قدم دفتر « مطالب الشعب المغربي » للملك والادارة الفرنسية» 
في اطار الحركة الوطنية الي سمیت آنذالك « كتلة العمل الوط » . وقد اشتد نشاط 
هذه الكتلة في عام ۱۹۳۹ فاعتفل الفامي وغيره وأفرج عنه خوفاً من اشتداد 
الظاهرات » وانتخب رئيساً للكتلة الي ما لبشت أن حنظرت فانشیء بدلا منها«ا لحز ب 
الوطي » برئاسة الفاسي نفسه . وي عام ۱۹۳۷ اعتقل من جدید ونفي إلى الغابون 
ني افریقیا الاستوائية لدة ٩‏ سنوات » حى صیف ١445‏ » عاد بعدها إلى الغرب 
ليستأنف نشاطه زعیماً زب ( الاستقلال ) » وهو الاسم الذي أعطي للحزب الوطي 
بعد أن ثم حظر نشاطاته في عام ۱۹۳۷ . سافر إلى فرنسا والشرق العرني واتصل 
بز عمائه ویجامعة الدول العربية ؛ عاد في عام ۱۹4۸ واستقر في طنجة موجهاً زب 
الاستقلال وکاتباً وصحفياً . وإلى هذه الفترة یرجم کتابه « النقد الذائي » . وبعد 
اعتقال محمد الحامس » ومن مصر » أعلن في « نداء القاهرة » النضال المسلح ضد 
الإدارة الفرنسية في المغرب وقام بجولة في دول آسيا وافريقيا والولايا تالمتحدة لشرح 
القضية المغربية ومسألة استعمار فرنسا المغرب . وقام في الوقت نفسه بتنظيم ( جيش 
التحرير ) وبالاشراف على تزويده بالسلاح وعلى المقاومة الداخلية . وبعد اعلان 
الاستقلال لم يعد إلى الغرب مباشرة بسبب معارضته لا ثم في اجتماعات ( اکس 
ليبان ) ولاتفاقية الاستقلال الي لم تعترف للمغرب بموريتانيا والصحراء . وتعرض 
حزبه لانشقاق كان الحكم من بعده من نصيب المنشقين . لكن الحزب استمر في 
الوجود والفعالية . وني عام 195٠‏ عينه محمد الحامس رئيساً المجلس التأسيسي الذي 
م ينجز مهمته . وني عام 14517 انتخب عضواً في مجلس النواب . وظل رئيساً لزب 
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الاستقلال حى عام ۱۹۹۷ . وکان قد انتخب بعد الاستقلال عضواً مراسلا” في 
الجمع العلمي بدمشق وي مجمع اللغة العربية بالقاهرة . 

آلف كتا كثيرة منها : النقد الذاني » الحركات الاستقلالية في الغرب العري » 
نداء القاهرة » حدیث الغرب في الشرق » الغرب العري من انرب العالمية الأولى 
إلى اليوم » دفاع عن الشريعة » عقيدة وجهاد » منهج الاستفلالية » معركة الیوم 
والغد » مقاصد الشريعة الاسلامية ومکارمها . 
۱- محمد جمال الدين القاسمي ( ۸۱۲۸۳ / 1855م ۸۱۳۳۲ / ۱۹۱٤‏ م) 

ولد بدمشق ونشأ وتعلم بها . انتدبته الحكومة للرحلة في البلاد السورية والقاء 
الدروس العامة فيها » فأقام في عمله هذا أربع سنوات ( ۸۱۳۰۸ /۸۱۳۱۲) . 
ورحل إلى مصر . وزار الدينة . وعاد إلى دمشق وانقطم في منزله لتصنیف والقاء 
الدروس العامة وانلاصة في التفسیر وعلوم الشريعة الاسلامية والأدب ؛ حى وفائه . 

له : محاسن التأويل في تفسير القرآن الکرم > إصلاح الساجد من البدع 
والعوائد » تعطير المشام في مآثر دمشق الشام »> قواعد التحديث من فن مصطلح 
الحديث » دلائل التوحيد . 
9" محمود قبادو التونسي ( ۱۲۲۹ھ / ۸۱۳۸۸-۵۱۸۱6 /۴۱۸۷۱) 

فقيه » صوي > أديب » شاعر » رياضي . أصله من صفاقص . ولد بتونس 
وفيها نشأ وتصوف . وقد هجر وطنه سائحاً فدحل طرابلس الغرب وأقامي القسطنطينية 
ثم عاد إلى تونس لبدرس بابلامعة الزيتونية وليل قضاء باردو والفتوی على الذهب 
المالكي . وتو بتونس . 

من آثاره : ديوان شعر جمعه ورتبه في جزءين تلميذه محمد السنوسي » وقصيلة 
فريدة : عقد اللال ني التوسل للني بالآل . 


۳۳ سید قطب ( ۸۱۳۲6 / ۵۱۳۸۲-2۱۹۰3 /ككذام) 


ولد في قرية من قرى أسيوط بمصر لأب ميسور الحال منتسب إلى الحزب الوطي . 
أدخل المدرسة وهو في السادسة وحفظ القرآن وهو في العاشرة . أرسله أبوه بعد ذلك 
إلى القاهرة لبم دراسته الثانوية ثم ليتايع دراسته في ( دار العلوم ) ليتخرج فيها عام 


9۹۹ 


۹م . اشتغل ني التعليم وأرسلته وزارة العارف إلى أميركا لدراسة نظام التعليم 
فرجع منها عام ۱۹۵۱ . اعتزل الوظيفة لیتفرغ للتأليف والكتابة ‏ وكان قد بدأ 
حياته الأدبية في مدرسة العقاد لكنه ما لبث أن تحول عن الأدب الحالص إلى الفعالية 
الفكرية الإسلامية . وكان ذلك في أواخر الأربعينات » في الوقت الذي آصبحت فيه 
( جماعة الاخوان المسلمين ) الي أسسها حسن البنا قوية فعالة . وقد وجد سيد قطب 
في هذه الحركة نجسيداً لتطلعات شفية شكلت بعض وجوهها قراءته لمحمد عبده 
ومحمد رشيد رضا . انخرط في الحماعة وبدأ التأليف في تيارها فأصدر « دراسات 
إسلامية » و « العدالة الاجتماعية في الإسلام » في عام 1444 ۰ ثم تلت ذاك كتب 
عديدة . وبعد صراع عام 1484 بين « الأخوان المسلمين » وقادة الثورة في مصر 
تعرض سيد قطب هو وغيره من قادة الاخوان للاضطهاد والسجن . لكن النهاية 
الفاجعة الي مي بها سيد قطب قد جاءت غب إصداره لمجموعة من الكتب الثورية 
الراديكالية ( هذا الد ين » المستقبل هذا الدين » معام في الطريق ) » إذ زج به في 
السجن في عام 6 وانهم بالتآمر على النظام السياسي القام وحکم عليه بالإعدام مع 
مجموعة من رفاقه . وقد تم تنفيذ هذا الحكم فعلا ني عام 1955 . 

لسيد قطب مؤلفات كثيرة منها : مهمة الشاعر في الحياة وشعر انيل الحاضر » 
کتب وشخصیات . النقد لاد : أصوله ومناهجه » طفل من القرية » التصوير 
الفي في القرآن » مشاهد القيامة في القرآن > دراسات إسلامية » العدالة الاجتماعية 
في الإسلام » معركة الإسلام والرأسمالية » في ظلال القرآن ( تفسير ) » خصائص 
التصور الإسلامي ومقوماته » السلام العالمي والإسلام » هذا الدين 8 المستقبل هذا 
الدين » معام في الطريق . 
4 - محمد كرد علي ( ۵۱۲۹۳ / 6۱۸۷۲ - ۵۱۳۷۲ / لاووام ) 

ولد بدمشق من أم شركسية وأسرة تنتمي إلى أكراد السليمانية بالعراق . تلقى 
علومه الأولية في مدرسة كافل سيباي الأميرية ونال شهادنبا . دخل المكتب الرشدي 
العسكري حيث تعلم التركية . ودرس الفرنسية على معلم حاص » واختلف لمدة 
سنتين إلى مدرسة اللعازاريين لدراسة آداب اللغة الفرنسية. . ثم عين موظفاً في قلم 
الأمور الأجنبية واتصل بالشيخ طاهر.الحزائري ومحمد المبارك ك وسليم البخاري وقرأ 
عليهم العلوم العربية والإسلامية . عهد إليه تحرير جريدة الشام الأسبوعية ثم رحل ال 


ee 


مصر ليحرر جريدة الرائد الصري . عاد إلى دمشق ثم اضطر الرحیل ثانية إلى مصر 
فأصدر فيها مجلة « القتبس » . وتولى كذلك تحرير جريدة « الظاهر » اليومية » وأمانة 
سر تحرير « المؤيد » . وعقب الانقلاب العثماني في عام ۱۹۰۸ رجع إلى مصر وأصدر 
جريدة « القتبس ‏ لکنه غادر دمشق بعد ذلك إلى فرنسا فالقسطنطينية فمصر قبل أن 
يعود من جديد إلى دمشق . وأثناء الحرب العالمية الأولى )١1918-1414(‏ 
عهدت إليه رئاسة تحریر جريدة « الشرق » الدمشقية . قصد بعد ذلك القسطنطينية . 
وبعد سقوط دمشق بأيدي الانجليز والحيش العري عاد إليها وعين رئيساً لديوان 
العارف > الذي انقلب إلى « المجمع العلمي العربي » . وبعد حين أسندت إليه وزارة 
العارف في حكومة تاج الدين الحسبي مع احتفاظه برئاسة الجمع العلمي العربي . 
وبعد ذلك انقطع للبحث والتصنيف » إلى يوم وفاته . 

من تصانيفه : خطط الشام ( ٩‏ أجزاء  )‏ الإسلام والحضارة العربية ( مجلدان ) » 
غرائب الغرب » أمراء البيان » القديم والحديث » مذكرات . 


۵- عبد الرحمن الکواکي ( ۸۱۲۹۵ / ۱۸4۸م - ۸۱۳۲۲۰ /۱۹۰۲م) 


ولد في مدينة حلب » في أسرة ترفع نسبها إلى آل ابیت . تلقى دروسه الأولى 
في حلب وني أنطاكية فدرس العربية والتركية والفارسية وعلوم الدين » واطلع على 
عدد من أمهات الكتب التازيخية والفلسفية . اشتغل ني الصحافة فعمل محرراً عرباً 
وناقلا” عن التركية في جريدة « الفرات » الي كانت تصدر بالعربية وال رکية . ثم 
أصدر في حلب صحيفة « الشهباء » وصحيفة و الاعتدال » عبترفیهما عن أفكاره في 
الحرية والاستبداد والسلطة . لكن السلطات العثمانية ما لبشت أن أغلقت الصحيفتين 
وزجت بصاحبهما في السجن . بيد أن إدانته لم تثبت فأطلق سراحه . فخرج من مدیته | 
وتتقل ني بلاد كثيرة ليلقي عصا الترحال في مصر . وقد أفادته رحلاته في جمع 
الملاحظات والمعارف عن العام الاسلامي ونبهته إلى ضرورة الحروج من حالة الفتور 
والاحطاط الي تلف هذا العام فکان من ذلك مشروع في الاصلاح عبر عنه ي 
کتاباته . وقد توي الكواكبي في عام ۱۹۰۲ تاركا . کتابین رئيسيين هما: أم القری 
وطبائع الاستبداد . کا ينسب إليه كتابان آحران یذ کر أن السلطات العثمانية أبادنهما - 
بعد أن داهمت بيته وصادرت أوراقه » هما : العظمة لله » وصحائف قریش . 
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عل مبارك ( 2۱۲۳۹ / ۸۱۳۱۱-۵۱۸۲6 / ۱۸۹۳م) 

ولد في قرية برنبال من الدقهلية عصر . تلقی العربية وعلومها وحذق بعض 
الفنون . وي سنة ۱۲6۰ ه سافر مع بعثة مصرية إلى باريس فتعلم في الاستحکام 
والفرقعات والحركات الحربية . عاد إلى مصر فتقلب في الوظائف العسكرية وبلغ 
رتبة أميرالاي وشهد الحرب الركية الروسية سنة ۸۱۲۷۰ . ثم عين ناظراً للأوقاف 
الصرية وأسندت إليه العارف أيضاً فأنشأ مدارس كثيرة وترك آثاراً قيمة منها دار 
الکتب الصرية بالقاهرة . وني عام ۱۲۹۷ ه تولى نظارة الأشغال العامة . وحين 
حدئت ثورة عرالي باشا استقال مع زملائه بالوزارة . وکان آنحر أعماله ولایته لنظارة 
العارف عام ۱۳۰۵ ه . وقد توي بالقاهرة . 

له : الحطط التوفيقية (۲۰ جزءاً ) » علم الدين > حقائق الأخبار في أوصاف 
البحار » خواص الأعداد » نخبة الفکر في نيل مصر » تذكرة الهندسین » تقریب 
الهندسة » جغرافية مصر » الیزان في الأقيسة والکابیل والأوزان . وقد آشرف على 
ترجمة « خلاصة تاريخ العرب » المستشرق الفرنسي لوي ببير سيديو . 
۷- عبد القادر المغرني ( ۸۱۲۸4 / ۵۱۳۷۵-6۱۸۲۷ / 5دؤام ) 

ولد في اللاذقية لأب عالم فقيه قاض . تلقى العلم نخاصة على الشيخ حسين الحسر 
في طرابلس حين كان الحسر ناظراً للمدرسة الوطنية . وحين عطلت « المدرسة الوطنية» 
وسافر ابلسر إلى بيروت لتأسيس المدرسة السلطانية تبعه المغرني . وحين عاد امسر 
إلى طرابلس وأسس المدرسة الرجبية عاد معه المغرثي ثانية ليطالعا معا الصحف الممنوعة 
من السلطات العثمائية وخاصة « العروة الوثقى » . رحل المغرلي إلى الآستانة في عام 
۲ وفيها التقى يجمالالدين الأفغاني وكان بينهم أحاديث.عاد إلىطر ابلس في عام 
4۴ م فعين عضواً في مجلس معارفها وشرع ينشر آراءه الإصلاحية الداعية إلى 
انقلاب دبي اجتماعي وإلى مجاببة مفاسد العهد الحميدي بالنقد . وكان ما قاله شعراً 
في قبر والد أي الحدى الصيادي : 

بلغ أمير الؤمنين نصيحة تبفي القبول ولا تريد ثوابا 

قبر تعمسره ببدرة عسجد وتعيد عمران البلاد شرابا 

تكسو الدعي الحلة البيضاء إذ تكسو الشعوب من السواد ثوابا 

نجي الضرائب من فقير ملی . تغني بها الخملق الخلاتبا 


ان 


کم من‌بريء صادق قد حکمت في حوباته التجسس الكذابا 

بل هذه الحصيان كيف تقدمت بیض الفحول السادة الأنجابا 
فاعتقل عدة شهور ثم أطلق سراحه بسعي من صديقه محمد رشيد رضا. فسافر إلى 
مصر ليعمل في الصحافة ويكتب في مواضيع الإصلاح . وبعد أن أعلن الاتحاديون 
الدستور العثماني في عام ١408‏ عاد المغربي إلى طرابلس ليتابع الكتابة ويصدر بين 
عام ۱٩۱۱‏ وعام ۱٩۱6‏ جريدة « البرهان » . وني آواخر عام ۱٩۱4‏ دعته الحكومة 
العثمائية ليؤسس مع شكيب آرسلان وعبد العزيز جاويش « معهد دار الفنون » في 
الدينة النورة . وني عام ۱۹۱۵ ساهم في تأسيس وتنظيم « الكلية الصلاحية » في 
عام 1415 آدار في دمشق. جريدة « الشرق » . وبعد احتلال الفرنسيين والانجلیز 
لسوريا في عام ۱۹۱۸ اعتزل العمل السياسي والحياة العامة وعكف على التأليف . 
لكنه قبل العمل في ديوان العارف بدمشق حين قيام الحكومة العربية الفيصلية ؛ وهو 
الديوان الذي تحول بعد ذلك إلى المجمع العلمي العرني . وني عام 144١‏ عين وكيلاة 
للمجمع > ومن عام 1441 حی عام ۱۹۵۹ عام وفاته » كان رئيساً لهذا المجمع . 

أهم أعماله : البينات » الأخلاق والواجبات » على هامش التفسير » جمال 
الدين الأفغاني : ذكريات وأحاديث » كلمتان في السفور والحجاب » محمد والمرأة. 


۸- مالك بن ني ( ۸۱۳۲۳ / 2۱۹۰۵ - ۸۱۳۹۲ / 0۱۹۷۲۳ ) 

ولد في قسنطينة بالزاثر من أسرة متواضعة . أتم دراسته الأولى في ١تيبيه‏ ) › 
والثانوية في مسقط رأسه » والعالية في باريس حيث درس الهندسة الكهربائية وحصل 
على دبلومها . عاش حياته مناضلا" من أجل إحياء ‏ قومية إسلامية » كان بأمل في 
أن يراها متجسدة في « كومنولث إسلامي ) . ودعا إلى تقارب أفريقيا وآسيا مومت 
بالأهمية التاريخية للأفريقية ‏ الاسيوية . وصفه أحد تلامذنه الذين كانت لهم به 
صلة وثيقة بالقول إنه « كان له إيمان الغزالي » وشمول ابن خلدون العقلي » وتوتر 
جمال الدين البروميثي » وتصميم حس البنا» ( رشيد بن عيسى » مجلة الثورة 
الافريقية » نوفمبر ۱۹۷۳ ) . وهو یقع بالإجمال في دائرة التيار الإصلاحي الذي 


۳ 


ينتمي إليه محمد رشيد رضا ومحمد اقبال وابن بادیس . وقد كان تلمیذا هذا الأخير . 
تجول في بلدان عربية» وإسلامية كثيرة وکان له تلامیذ ني القاهرة ودمشق وطرابلس 
واملزاثر . ومنذ استقلال الخزائر أدار حلقة فكرية موضوعها ١‏ سوسيولوجيا العام 
الإسلامي » وأساسها النهج العلمي . وشغل بعد الاستقلال منصب مدير التعليم العالي . 
وكتب مقالات كثيرة في صحف وطنية وأجنبية »وقد نقلت مؤلفاته» الي عبر بها 
عن نفسه بالفر نسية » إلى اللغة العربية » كما نقل بعضها إلى الفارسية والأردية والتركية. 

من مؤلفاته : الظاهرة القرآنية » وجهة العالم الإسلامي » ميلاد مجتمع »> مشكلة 
الثقافة » دور المسلم في الثلث الأخير من القرن العشرين » مذكرات شاهد القرن .. 
4" عبد الله النديم ( 1151م / ۵۱۳۱۵-۸۱۸4۵ كحمام ) 


ولد في الاسكندرية وشغل بعض الوظائف الصغيرة » وأنشأ فيها « الجمعية 
الحيرية الإسلامية » . وساهم في الكتابة في صحيفي « الحروسة » و « العصر الحديد» » 
عم ما لبث أن آصدر التنكيت والتبکیت » وبعدها « الوطن » . شارك ني الثورة 
العرابية وكان من أكبر خخطبانها فلاحقته السلطات المصرية فاستتر عشر سنين . غير أنه 
ألقي القبض عليه في سنة ۱۳۰۹ ه فسجن ثم أطلق سراحه على أن خرج من مصر . 
فغادرها إلى فلسطين وأقام في يافا مدة سنة تقريباً . ثم سمح له بالعودة إلى مصر فأقام 
في القاهرة وأنشأ فيها « مجلة الأستاذ » في سنة ۱۳۱۰ ه . وکانت وجهته النضال ضد 
الامجليز » فنفي من جديد فخرج إلى يافا من جديد » ومنها إلى الاستانة حيث عمل 
موظفاً في ديوان المعارف ثم مفتشاً للمطبوعات في الباب العالي إلى أن توفي عام 
۶ ۸ /لكخخام. 


آشهر مؤلفاته : الساق على الساق ني مکابدة الشاق » كان ویکون » النحلة في 
الرحلة » المير ادفات » دیوانان » روایتان : العرب ‏ الوطن ‏ السامیر ( في هیجاء 
آي امد الصيادي ) » سلافة النديم . 
۰ محمد فريد وجدي ( ۵۱۲۹۲ / ٥۱۸۷م‏ ۸۱۳۷۲۳۲ / 1964م ) 


ولد ونشأ ي الاسكندرية . أقام في دمياط ثم انتقل إلى السويس حیث أصدر 
مجلة « الحياة » . نحول إلى القاهرة ليشغل وظيفة في ديوان الأوقاف . أنشأ بعد ذلاث 
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مطبعة صدرت عنها جريدة « الدستور » اليومية ومجلة « الوجدیات » الشبه الأسبوعية. 
وتولى تحریر مجلة الأزهر وإدار نها . 


آشهر مولفاته : داثرة معارف القرن العشرین » على أطلال المذهب الادي » 
الاسلام دين عام خالد » الفلسفة الحقة في بدائم الا کوان » المرأة السلمة » الدنية 
والإسلام > صفوة العرفان في تفسير القرآن . 


1 علي برسف ( ۸۱۲۸۰ / ۸۱۳۳۱-۵۱۸۳۹ / ۱۹۱۳م ) 


ولد ببلدة بلصفورة من أعمال مديرية جرجا بمصر » ونشأ يتيماً . انتقل إلى 
التاهرة وتعلم في الأزهر . أنشأ مجلة أسبوعية سماها « الآداب » . ثم أصدر جريدة 
يومية هي « المؤيد » اشترك معه فيها أحمد ماضي . لكنه استقل بها بعد وفاته » وقد 
كان مذه الحريدة شأن كبير في عالم السياسة في مصر والعالم الإسلامي . ولي مشيخة 
السجادة الوفائية . وتوقي بالقاهرة في ۲۵ ذي القعدة ۸۱۳۳۱ بایالط : 

من آثاره : نسيم البحر ( ديوان شعر ) » أيام الحديوي عباس الثاني في دار 
السعادة » مقالات قصر الدوبارة » التعليم في مصر وحظ المسلمين والأقباط منه » 
بيان في خطة « المؤيد » نجاه الدولة العلية العثمانية . 


المصادر والمراجع 


س 


- العريية 
الابر اهيمي » محمد البشير 
ابن الأزرق » أبو عبدالله 


آدمس » تشارلز 
آرسلان » شکیب 


الأفغاني » جمال الدين 


عیون البصائر » القاهرة » ۱۹۲۳ . 

بدائم السلك في طبائع الملك » ابلزء الأول » نحقیق 

د. علي سامي النشار » بغداد » وزارة الأعلام ۰ 

. ۷ 

الاسلام والتجدید في مصر » ترجمة عباس محمود» 

القاهرة » مطبعة الاعتماد » ۰۱٩۳۵‏ 

- السید رشيد رضا وإخاء أربعين عاماً » الطبعة 
الأولى » مطبعة ابن زيدون» ۳۷/۸۱۳۵۷٩۱م.‏ 

- باذا تأخر السلمون ولاذا تقدم غير هم ؟ الطبعة 
الثالثة » مطبعة الباي الحلي عصر ۰ ۱۳۵۸ ه, 

- النهضة الشرقية الحديثة ( مجلة المقتطف » يناير 
۷ وفبر ایر ۱۹۲۷ ) . 

- حاضر العام الاسلامي ( تعلیقات وهوامش › 
أنظر : ستودارد » لوثروب ) . 

- رسالة في الرد على الدهريين ( الأعمال الکاملة 
الحمالالدين الأفغاني مع دراسة عن الأفغاني » 
تحقيق محمد عمارة » القاهرة » المؤسسة المصرية 


العامة » ب. ت ) .. 


- في الثربية والتعليم (خاطرات»الأعمال الكاملة). 


«۷ 


اقبال » محمد 


الألوسي » محمود شكري 


وحدة الأديان وانقسام نجارها (العروة الوثقى). 
- الدافع لسن الأخلاق ( العروة الوثقى ) . 

- الأصالة والتقليد ( شاطرات ) . 

- رسالة في القضاء والقدر ( العروة الوثقى ) . 
- النضرانية والإسلام وأهلهما (العروة الوثقى) . 
- المسألة الشرقية ( خاطرات ) . 

- مصر والحكم النيابي (خاطرات ) . 

- مصر والمصريون والشرق (شاطرات ) . 
عصبة الحنس وعصية الدين ( خاطرات ) . 
- بين العرب والأتراك ( خاطرات ) . 

- الوحدة الإسلامية ( العروة الوثقى ) . 

سان الله في الأمم ( خاطرات ) . 

- الحرب والسلام ( خاطرات ) . 

- في الربية والتعليم ( خاطرات ) . 


" - الاصلاح الديي ( خاطرات ) . 
ل ميج العروة الوثقى وأهدافها (العروة الوثقى ) . 


تجديد التفكير الديي في الإسلام » ترجمة عباس 
محمود » القاهرة » بلحنة التأليف والترجمة والنشر» 


. ۵ 


روح المعاني في تفسير القرآن الغظيم وال انم 
ادارة الطباعة المنيرية » القاهرة ۱۳۵ ه. 

ما دل عليه القرآن مما يعضد الهيئة الحديدة القوعة 
البرهان » بيروت › ۸۱۳۹۱ / الاقام 1 

زعماء الإصلاح في العصر الحديث » القاهرة » 
النهضة الصرية » ١444‏ . 


. ۰ ۸ 


أمين » عثمان 


أمين » قاسم 
أئيس » محمد 


الأيجي » عضد الدين 
باحثة البادية(مل ك حفي ناصف) 


ابن باديس » عبد الحميد 


بدوي » عبدالرحمن 


البزاز » عبدالرحمن 


- رائد الفكر الصري الإمام محمد عبده > ط ۲ 
القاهرة » مكتبة الانجلو - مصرية » ۱۹۵ , 
- الحوانية أصول عقيدة وفلسفة ثورة » القاهرة 
دار القلم » 1454 . 
- تحرير المرأة » الطبعة الأولى» القاهرة ۱۸۹۹ 
- المرأة ابلحديدة » مطبعة المعارف بالفجالة عص 
۳.۹۰ 


الدو لةالعثمانية والشرق العربي » القاهرة » مکتبة 
الأبجلو . 

الواقف > القاهرة » مطبعة السعادة » ۱۳۲۵ م 
۱۳۲۷ هر 


آثار باحئة البادية جمع وثبویب جدالاین حفي 
ناصف › المؤسسة المصرية العامة » ۱۹۱۲ , 


- ابن باديس : حياته وآثازه » اعداد وتصنیف 
عمار الطالي » الجرائر » ۱۳۸۸ / ۱۹۹۸ 

- تفسير ابن باديس ۰ اللجزائر » 1454 . 

- مذاهب الإسلاميين . بيروت - دار العلم 
للملاین » ۱۹۷۱ . 

- العراث اليوناني في الحضارة الاسلامية ردراسات 
استشر اقية مار جمة ) القاهرة » ۱۹۵۲ . 

- من تاريخ الاحاد في الإسلام 3 القاهرة » 

مكتبة النهضة المصرية » ۱۹4۵ 

_أبحاث وأحاديث في الفقهو القانون » بغداد» ۰۱۹۵۸ 

- من وحي العر وبة» ط ۲ القاهرق دارالقلم »۰۱۹۹۳ 


1۹ 


البغدادي » أبومنصور عبد القاهر 


البكري » محمد توفيق 


البنا » حسن 


البهي » محمد 


البولائي 3 محمد أحمل حسنین 
التفتازاني » سعد الدين 


التوحيدي » ابو حیان 


- من روح الاسلام 4 بغداد 4 مطبعة العاني 4 
۸ / ۱۹۵۹ . 

- الاسلام والقومية العربية ر من کتاب « من 
روح الاسلام )) . 

- نظرات في الربية والاجتماع والقومية » بغداد» 
مطبعة العاني » ۱۹۲۷ . 

الفرق بين الفرق وبيان الفرقة الناجية منهم > 

القاهرة » مطبعة العارف » ۱۹۱۰ . 

الستقبل للاسلام ( مجلة « المنار » ¢ المجلد ه 4 

الخرء ۱ ۰ ۱۳۲۰ /۱۹۰۲). 

- جموعة رسائل الامام الشهید حسن البنا » 
بيروت » مؤسسة الزعي ( ب.ت ) . 

- مشکلاتنا الداخلية في ضوء النظام الاسلامي 
( الترجمة الفرنسية في مجلة « أوريان » [شرق]» 
باریس » المجلد ۳۹ » ١955‏ ) . 

- الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار 
الغرني » القاهرة » مكتبة وهبة » ۱۹۵۷ . 
املال > ۱۲۷۳ / ۱۹۱۶ . 

الحليس الأنيس ني التحذير عما في تحریر المرأة من 

التلبيس » القاهرة » ١899‏ . 

شرح التفتازاني على العقائد النسفية » القاهرة 

دار احياء الكتب العربية » ۱۳۰۶ ه . 

القابسات » محقيق محمد توفیق حسن » بغداد » 

مطبعة الازشاد » ۰ . 
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التونسي » محمد بيرم 


الخابري » محمد عابد 


الحاحظ ابو عثم ان عمر و بن بحر 


جاويش » عبد العزيز 


الحبرتي » عبد الرحمن 


المزائري » طاهر 


الحسر » حسين 
ابلعفي » المفضل بن عمر 


الحندي ¢ آنور 


جولدتسيهر » اجناتس 


صفوة الاعتبار بمستودع الأمصار والأقطار » 
القاهرة » المطبعة الإعلامية » ۱۳۰۲ ه. 
العصبية والدولة : معام نظرية خلدونية في التاريخ 
الإسلامي » الدار البيضاء » دار الثقافة » ۱۳۹۱ / 
4 .۰ 
- رسائل الحاحظ » نحقيق وشرح عبد السلام محمد 
هارون. القاهرة »مكتبة اللا نجي 2 15580-1974. 
الاسلام دين الفطرة والحرية» القاهرة» دار املال. 
عجائب الاثار في الراجم والأخبار » القاهرة » 
لحنة البيان العرلي » ۱۹۵۸ . 
الحواهر الكلا مية في العقائد الإسلامية » دمشق 
۱۳ / 1854 . 
- تزهة الفکر في مناقب مولانا العارف .. الشیخ 
محمد الحسرء بير وت الطبعة الأدبية ۱۳۰۹هه 
- الرسالة الحميدية في حقيقة الديانة الاسلامية 
وحقية الشريعة الحمدية پیروت»۱۳۰۹ ۸ . 
- الحصون الحميدية لحافظة العقائد الاسلامية » 
ط۱ » القاهرة » مکتبة ومطبعة علي صببح 
المفت والأظلة » حقیق عارف تامر وعبده خليفة 
اليسوعي » بير وت » معهد الاداب الشرقیة» ۰۱۹۱۰ 
يقظة الفكر العربي ( مرحلة ما بين الحربين ) ؛ 
القاهرة » مطبعة زهران » ۱۹۷۲ ۰ 
العقيدة والشريعة في الاسلام » ترجمة محمد يوسف 
مومى وعبد العزيز عبد التق وحسن عبد القادر » 
القاهرة » دار الكاتب الصري » 1945 . 
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جوهري » طنطاوي 
الحبالي » محمد عزير 


الحداد » الطاهر 


حرب » محمد طلعت 


حسن » محمد عبد الغي 


حسين » طه . 


افسيي 3 اسجق موسی 


حنا » عبدالله 


خالد » أحمد 


أهضة الآأمة وحیانا» القاه ر ۱۳۲۰۹۰ / ۱۹۰۸ . 

الشخصانيةالإسلامية » القاهرة» دار العارف ۰ ۱۹1۹ 

امرأتنا في الشريعة والجتمع » تونس › الطبعة 

الفنية بنهج الكنيسة » ۱۳2۸ / ۱۹۳۰ . 

تربيةالمرأةو الحجاب » القاهرة » مطبعةالتر قي ۰ ۰۱۸۹۹ 

حسن العطار » القاهرة» دار العارف ۰ ١958‏ , 

- فلسفةابن خلدو نالاجتماعية » ترجم ةمحمد عبدالله 
عنان » القاهرة » بلحنة التأليف والترجمة 
والنشر » ١4#‏ / ۱۹۲۵ . 

- في الشعر الجاهلي » القاهرة » ١955‏ . 

- مستقبل الثقافة في مصر » القاهرة » ۱۹۳۸ . 


- الاخوان السلمون ( کبری الحركات الاسلامية 
الحديثة )۰ ۰۲ بيروت :دار بیروت ۱۹۵۵۰ . 

کت أزمة الفکر العريي » بر وت داریر وت ۱۹۵4. 

الانجاهات الفكرية في سوریا ولبنان ۱٩۲۰‏ - 
 ) ٥‏ دمشق ء الطبعة التعاونية » ۱۹۷۳ . 

- الفكر العربي في عصر النهضة » ترجمة كريم 
عزقول » بيروت » دار النهار . ش 

- الأسس العثمانية للشرق الأوسط ۰ ( النص 
العرني ) » لندن » لونجمانز » ١459‏ . 

الطاهر الحداد والبيئة التونسية في الثلث الأول من 

القرن العشرين » ونس » الدار التونسية للنشر » 

. ۷ 


1۲ 


نوالد » شالد محمد 


الخالدي » محمد روحي 


خدوري »2 ید 


الحطيب » عدنان 


الخطيب » حب الدين 


من هنا نبدأ » ط 4 » القاهرة » مكتبة الانجلو ‏ 
مصرية » ۱۹۵۰ . 
الشام » ۱۳۱6 ه . 
الانجاهات السياسية في العام العرني : دور الأفكار 
والمثل العليا في السياسة » بيروت » الدار المتحدة 
للنشر » ۱۹۷۲ . 
الشیخ طاهر الحزائري رائد النهضة العلمية في 
بلاد الشام » القاهرة » معهد البحوث والدراسات 
العربية » ۱۹۷۱ ۰ 


الد کتور صلاح الدين القاسمي ( ۱۳۰۵ه-۱۳۳4) 

آثاره » تحقیق محب الدين الحطيب » الطبعة السلفية 

ومكتبتها بمصرء ۱۳۷۹ / ۱۹۵۹ . 

- منهج الثقافة الإسلامية » المطبعة السلفية ومكتبتها 
بمصرء ۱۳۹۵ ه. 

- سلطان اللغة العربية ( مجلة الزهراء › المجلد 
الثاني » ۸۱۳46) . 


اللغة العربية وقاعدة التوحيد ( مجلة الزهراء » 


الجلد ۰۲ 44١ه).‏ 


5 الإصلاح الإسلامي والإعداد له (مجلة الزهراء ¢ 


الجلد ۲ » جزء ٠١‏ 2 9445١ه).‏ 
_ محافظون ( مجلة الز هراء» الجلد ۳ الزء .)١‏ 


۳ 


ابن خلدرن » عبد الرحمن 


خلف الله » محمد مرجم ) 


ابن الحوجة الخرائري» محمد بن 
مصطفى 


حوري » رف 


خير الدين التونسي 


خيري ‏ عبد المجيد 


- حملد التجديد والإصلاح ( محلة الزهراء » 
الجلد 4 » جزء ۱ ۰ ۰۲ ۱۳۵۲ . 

- الوهابية ( مجلة الزهراء » الجلد ۳ » جزء ۲ » 
(^o‏ . 

القدمة » تحقيق عبد الواحد وافي » ط ۱ » القاهرة 

لحنة البيان العرني » ۱۳۷۸ / ۱۹۵۸ . 

الثقافة الإسلامية والحياة العاصرة ( ابحاث مؤتمر 

الثقافة الإسلامية ٤‏ بر نستون وواشنطن عسام 

. ۱۹۵٩ » القاهرة‎ + ) ۲ 

- الا کتراث في حقوق الإناث » اللتزائر » مطبعة 
فونطانة » ۱۳۱۳ / ۱۸۹۵ . 
الجزائر » مطبعة فونطانة » ۱۳۲۵ ۱۹۰۷/۱ 

الفكر العربي الحديث (أثر الثورة الفرنسية في 

توجبهه السياسي والاجتماعي ) » یروت 4 دار 

المكشوف » ۱۹:۳ . 

- آقوم المسالك في معرفة آحوال المالك» ط ١‏ » 
تونس المحميئّة » مطبعة الدولة » ۱۲۸6 هت 
وكذلك طبعة الدار التونسية ( 1941/7 ) بتحقیق 
التصف الشنوني . 

- مذكرات ( انظر الراجع الأجنبية : ب) . 

الدفع المتين في الرد على حضرة قاسم أمين » القاهرة 

۱ 2 46 
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الدجاني » أحمد صدي 


دروزة » محمد عزة 
الدهان » سامي 


الدوري 1 عبد العزيز 


الرازي» أبوبكر حمدین زکریا 


ابن رجب النبلي 3 أبوالفرج 
عبد الرحمن بن أحمد 


رضاء محمد رشيد 


الحركة السنوسية : نشأتها ونموها في الفرن التاسع 

عشر » ط ١‏ » بيروت » دار لبنان للطباعة 

والنشر ۹۷ . 

خطأ آسلوب بعض دعاة التجدد ( مجلة الزهراء » 

ملد ۴۳ » جزء ۱ ۰ ۱۳4۵ ه). 

محاضرات عن الأمير شکیب آرسلان ‏ القاهرة ؛ 

معهد البحوث والاراسات العربية » ۱۹۵۸ . 

الحذور التارمخية للقومية العربية » بیروت » 
دار العلم للملايين » ۱۹۲۰ . 

بد نظرات فيالوعي العر نب »بخداد »مطیعةالنجاح ۱9۳ 

تركيا الفتاة » ترجمة صالح العلي» پیروت» ۰۱۹۲۰ 

رسائل فلسفية 4 جمعها وصححها بول کروس؛ 

الحزء الأول » طهران؛ المكتبة الرتفوية رب.ت). 

فضل علم السلف على الخلف » ط ۲ ۰ القاهرة » 

إدارة الطباعة المنيرية » ۱۳4۷ ه . 

س الوحدة الإسلامية والاخوة الإسلامية › القاهرة» 
دار النار 6 ۱۳۲۷ ۵ . 
لد ۳ ۰ جزء 78 2 ۱۳۱۸ ۱۹۰۰7 ) ۰ 

- تاريخ الأستاذ الامام الشيخ محمد عبده » 
القاهرة » مطبعة المنار » ۵۱۳۲ . 

الحامعة الإسلامية وآراء كتاب الحرائد فیها 
(النار » مجلد ۲ جزء ۱۳۱۷۰۲۲ / (1444٩‏ . 

ا ۷ حنسية والدين الإسلامي ( المنار 4 جلد ¥« 
جزء ۲۱ ۰ ۱۳۱۷ /۱۸۹۹) ۰ 


"16 


أبنر شد » أبوالولي دمحمدين أحمد 
الرياض المصرية ( مجلة ) 


از هراوي » عبد الحميد 


- الاصلاح الديي القترح على مقام الحلافة 
الاسلامية (المنارء جلد ۰۱ج ۱۸۹۸۲۱۳۱۸۰۳۹ 

سنن الاجتماع في الاکین والحکومین 
(الثار » مجلد ۲ » جزء .)١١‏ 

- الاصلاح والإسعاد على قدر الاستعداد ( المنار» 
جلد 4 » جزه ۰۱۸ ۱۳۱۹ /۱۹۰۱). 

منافع الأوربيين ومضارهم في الشرق «لنار » 
مجلد ۱۰ 4 جزء ۳۱). 

- «وما كان ربك ليهلك. القری بظلم وأهلها 
مصلحون » (التار » ١‏ /۳۱) . 


- محاورة في دعوی ضرر الدين و احامعة الاسلامية 


رالثار » .)١5/1١‏ 
- المسألة العربية ( الثار » الجلد ۲۰ ۰ ۰0۱۹۱۹ 
4 والجلد ۰۲۱ جزء ەه › ۵۱۲۹۷ . 
تفسیر ما بعد الطبيعة » تحقيق الأب بويج » ط ۰۲ 
بیروت ‏ دار الشرق » ۱۹۱۷-۱۹۶۲ . 
آعداد سپتمبر ۱۸۸۸ ۰ اکتوبر ۱۸۸۸ ۰ 
نوفمیر ۱۸۸۸ ننایر ۱۸۸۹ . 
- اتحاف السادة المتقين بشرح أسرار احیاء علوم 
الدين » القاهرة » الطبعة الميمنية » ۵۱۳۱۱ . 
- الارث الفكري للمصلح الاجتماعي عبد الحميد 
الزهراوي » جمعه وحققه جودة الركابي وجمیل 


سلطان » دمشق » المجلس الأعلى لرعاية الفنون 
والاداب والعلوم الاجتماعية » 1١451‏ . 


۱۹ 


أبو زهرة » محمد 


زيدان » جورجي 
زين » زين نور الدين 


زين الدين » نظيرة 


السباعي » مصطفى 
السبكي » تاج الدين دار قات 


السنوسي » أبو عبدالله 


- النفس الإنسانية والتحسين ( مجلة النبراس» الجلد 
۱ الحزء ۸ › ۱۳۲۷ /۱۹۰۹) . 

- الأفراد والحماعات ( مجلة الثبراس ؛ الجلد 
۲ الزء ۰۸ ۱۳۲۸ / ۱۹۱۰) . 

- الفقه ولتصوف ء اقاهرة » الکتب الفي 
لللشر » ۱۹۰۰ . 

الستوسية وال حامعة الاسلامپة : حقائق نافع 
پیانپا ( مجلة النار » ۱۰ / ۸ › ۰)۱۹۱۷/۱۳۲۵ 

ابن تيمية » القاهرة » دار الفکر العرني . 

مشاهیر الشرق في القرن التاسع عشر » القاهرة » 

مطيعة افلال » ۱۹۰۳ . 

نشوء القومية العربية ( مع دراسة تاريخيةني العلاقات 

العربية التركية ) ط ۲ » بير وت »دار النهار ۰۱۹۷۲۰ 

- السفور والحجاب » بيروت » مطبعة قوزما » 
۷ ۲ ۱۹۲۸ . 

- الفتاة والشيوخ » بيروت » المطبعة الاميركانية» 
۸ ۰ 

اشر اكية الاسلام » الطبعة الأولى » مطبعة جامعة 

دمشق ۰ ۱۳۷۸ / ۱۹۵۹۹ . 

طبقات الشافعية الکر ی » القاهرة 6 المطبعنة 

الحسينية » ۸۱۳۲6 . 

- العقيدة السنوسية » ابلزاثر » ۱۹۰۸ ۰ 

س منع الاسترقاق حکم الشريعة الإسلامية > 

الزاثر » ۰۱۸۸۲ 


۱۷ 


ستودارد » لوثروب 


ابن سينا ۰ أبو علي 

الشاطي » أبو اسحق 

ابن شاهين الظاهري » غرس 
الدین خليل. 

شفیق باشا » أحمد 

شكري > محمد فواد 

شميل » شبلي 


شهاب الدين » آبو فراس 


الشهابي 3 الأمير مصطفى 


الشهبندر » عبد الرحمن 


الشوكاني 3 القاضي محمد بن علي 


حاضر العالم الإسلامي » ترجمة عجاج نوييض » 

تعليقات وهوامش شكيب أرسلان ۰ الطبعة 

الأولى » القاهرة » ۱۳4۳ / 1978 . 

النجاة » ط ۲ » القاهرة » مطبعة السعادت ۸۱۳۵۷ 

. ۸ 

الوافقات ني أصول الشريعة » المكتبة التجارية 

الكبرى بالقاهرة ب.ت ) . 

زبدة كشف المالك وبيان الطرق والمسالك » 

باريس ۰ الطيعة الجمهورية > ۱۸۹6 . 

الرق ي الاسلام » مصر 4 ۱۸۸۸ . 

الستوسية دين ودولة » القاهرة » دار الفکر 

العربي » ۱۹۵۸ . ۱ 

مجموعة الد كتور شبلي شمیل » مطبعة العارف 

بشارع الفجالة عصر » ۱۹۰۸ . 

الایضاح » نحقيق عارف تامر » پیرروت ‏ الطبعة 

الكاثوليكية » ۱۹۵ . 

القومية العربية : تاريخها » قوامها ومرامیها » 

ط ۲ ٠‏ القاهرة » معهد الدراسات العربية العالية 

. 

القضايا الاجتماعية الكبر ى في العام العربي » 

القاهرة » مطبعة القطم » ۱۹۳۰ ۰ 

- البدر الطالع عحاسن من بعد القرن السابع 3 
القاهرة » مطبعة السعاد ۱۳۸ م . 

- القول الفید في أدلة الاجتهاد والتقلید » القاهرة» 
مطبعة مصطفی البايي الحلبي » ۱۳4۷ ه . 


۱۸ 


الشبال » جمال الدين 


الحركات الاصلاحية ومراکز الثقافة في الشرق 
الاسلامي الحديث » القاهرة » معهد الدراسات 
العربية العالية » ۱۹۵۷ 

تاريخ الرجمة والحركة الثقافية في عصر محمد 
علي » القاهرة > دار الفكر العرلي » ۱۹۵۱ . 


صبري» ( شيخ الإسلام) مصطفى قولي في المرأة» القاهرة» الطبعة السلفية» ۱۹44 . 


الصعيدي » عبد المتعال 


الصيادي » أبو الهدى 


ابن أي الضیاف + 


الطر طوشي » أبو بكر 


طلس » محمد أسعد 


الطهطاوي » رفاعة رافع : 


الطويل » توفيق ‏ 


المجددون في الإسلام > القاهرة : مكتبة الآداب 

ومطبعتها » ۸۱۳۷۰ . 

- تنوير. الأبصار في طبقات السادة الرفاعية 
الأخيار » الأستانة » ۵۱۳۰۹ . 

- الغارة الاهية في الانتصار لاسادة الرفاعية » 

القاهرة » 2۱۳۱۰ . 

- داعي الرشاد لسبيل الانحاد والانقياد » القاعرة» 
المطبعة السلطانية (ب.ت ) . 

اتحاف أهل الزمان بأخبار ماوك تونس وعهسد 

الأمان» تحفيق نة من كتابة الدو لة» تونس ۸۱۹۲۳۰ 

سراج اللوك » القاهرة » المكتبة المحمودية » 

. ۱۹۳۵ ۲ ۶ 

محاضرات عن الشيخ عبد القادر المغرلي » القاهرة» 

معهد الدراسات العربية العالية » ۱۹۵۸ . 


الأعمال الكاملة » تحقيق محمد عمارة » القاهرة » 


المؤسسة العربية للدراسات والنشر » 191 ۰ 


الفكر الايي الاسلامي في العام العربي إبان الماثة 
عام الأخيرة ( بحث منشور في «الفكر العرني في 


۹ 


ابن عاشور » محمد الطاهر 


ابن عاشور » محمد الفاضل 
عبد لرازق » علي 

عبد الرارق » مصطفی 
ابن عبد الوهاب » محمد 


عیده » محمد 


عروة » أحمد 


مائة غام ) 6 الجامعة الأميركية ببير وت » بروت» 
951 ) . 
- نقد علمي لكتاب الإسلام وأصول الحكم ۰ 
القاهرة » المطبعة السلفية » ۱۳۵6ه . 
- أصول النظام الاجتماعي ني الاسلام » تونس » 
الشركة القومية لانشر و التوزیع ۰ ۱۹۱۶ . 
الحركة الأدبية والفكرية في تونس» القاهرة » 
معهد الدرا سات العربية العالية » ١485‏ . 
الإسلام وأصول الحكم : بحث في الحلافة والحكومة 
ي الإسلام » القاهرة» مطبعة مصرء ١*4"‏ /ه؟5١.‏ 
تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية » القاهرة » بلنة 
التأليف والر جمة والنشر ۰ 1١955‏ . 
كتاب التوحید الذي هو حق الله على العبید » ط 
۲ » بيروت » الکتب الاسلامي ¢ ۱۳۹۰ ۵ . 
أ الإسلام والرد على منتقد‌به 4 القاهرة 34 
۲ ۲ ۱۹۲۸ . 


- - رد على حديث هانوتو الأخير (المؤيد > ۲٩‏ 


ربيع الأول ۱۳۱۸ ه) . 
رسالة التوحيد » دار العارف عصر ؛ ١99/١‏ . 


- الاسلام والنصرانية مع العلم والمدنية 4 مصر ¢ 
مطبعة المنار » ۸۱۳۱۷ . 


- الإسلام بين العلم والمدنية » الملال » 1595٠‏ . 


الإسلام في مفترق الطرق » نقله عن الفرنسية د. 


عثمان أمين » بيروت » دار الشروق ۰ ۱۳۹۵ / 
۷۰۵ , 


۳۰ 


العظم » رفیق تاريخ السپاسة الاسلامية » ط ۱ مطبعة الثار 
عصر 2 ۱۳۵6 ۱۹۲۵ . 
- الدروس الحكمية لاناشئة الاسلامية » ط ۰۲ 
الطبعة الوطنية بدمشق » ۸۱۳۲۸ . 
- البیان في التمدن وأسباب العمران » القاهرة » 
۷ . 
- بيان حزب اللامركزية الإدارية العشماني (المنار » 
۲ ۰۳۲ ۸۱۲۹۱ ) . 
- الإصلاح الاسلامي بعدل القوام أو التكافل العام 
(المنار ۲ ٦‏ ۱۳۱۱۰ /۱۸۹۹). 
- تنبیه الافهام إلى مطالب الحياة الاجتماعيسة 
والاسلام » مطبعة الوسوعات بمصر ۰ ۱۳۱۸/ 
۰ . 
- من المسؤول : الحكومة أم الشعب ؟ (النار » 
(A44 (۱ |‏ . 
- الخامعة الإسلامية وأوربا » ط ۲ » مطبعة 
المنار » ۱۳۵6 / ۰۱۹۲۵ 
- السوانح الفكرية في الباحث العلمية ( ورسائل 
أخرى ) » مطبعة النار » ۱۳46 / ۱۹۲۵ . 
العقاد » عباس محمود حقائق الإسلام وأباطيل خصومه ‏ القاهرة » 
4 . 
- الديموقراطية في الإسلام » القاهرة » دار 
العارف » ۱۹۱6 . 


العلمي » عبدالله الحرية ومجلس البعوثان. من تعالیم القرآن » 
بيروت » المطبعة الأهلية » ۸۱۳۲۹ / ۰8۱۹۱۳ 
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ابن علي » أبو الحسن بن أحمد يتيمة الدهر » القاهرة ۱۳۵۲ / ۱۹۳۷ . 


العوا » عادل الكلام والفلسفة » دمشق ۰ مطبعة جامعة دمشق » 
اكقل. 
عودة » عبد القادر - الاسلام وأوضاعنا السياسية » ط ١‏ » القاهرة› 


۰ ۲ ۱۹۵۱ . 
- الاسلام وأوضاعنا القانونية » ط ۲ ۰ بيروت» 
۷ . 
- التشريع الحنائي الإسلامي مقارنا بالقانون 
الوضعي » ط ۲ ۰ حريران » القاهرة » مكتبة 
دار العروبة » ۱۳۷۸ / ۱۹۵۹ . 
الغزالي » أبو حامد - النقذ من الضلال » ط ٦‏ » تحقيق جمیل صلیبا» 
۱ دمشق » ۱۹۷۱۰ . 
- التبر المسبوك في نصيحة اللو لك » ط ۱ » مكتبة 
۱ الکلیات الأزهرية » القاهرة» ۱۳۸۷ / ۱۹۸ 
الغلاييي » مصطفی - الاسلام روح المدنية ( أو الاسلام وکرومر ) » 
ط ۳ الکتبة الاهلية ببیروت » ۱۹۳۰/۱۳4۸ 


الحكم العري ( مجلة البر اس » المجلد ۱ 
الجرء 5 ۰ ۱۳۲۷ / ۱۹۰۹) . 

حياة الأمم ومونها ( مجلة النبراس » المجلد ۲ » 
الجرء ۳ : ۱۳۲۸ / ۱۹۱۰) . 

- نظرات في کتاب السفور والحجاب المنسوب 
إلى الآنسة نظيرة زين الدين » بيروت » مطابع 
قوزما » ١45‏ / ۱4۲۸ . 

- الدين والمدنية ( مجلة النبراس » المجلد ۲ » الخزء 
۰ ۱( 


۳۲ 


الفاراني » آبو نصر 


الفاسی 3 علال 


فتح الله » حمزة 


أبو الفتوح 0 علي 


الفكر العريتي مائة عام 
القاسمي » محمد جمال الدين 


قبادو » ګمود 


قطب » سيد 


عفلة الناشئین » ط ٩‏ ۰ المكتبة الأهلية بببر وت» 
۰ ۱۹9۱۲ . 


- آریج الز هر المكتبةالأهليةببير وت ۰ ۱۹۱۱/۱۳۲۹ 
کتاب الجمع بين رأيي الحكيمين ؛ تحقیق البيرت 
نصري ادر » بيروت » دار المشرق » ١35‏ . 
الزقد الذاني » المغرب » دا رالفكر ا مغرلي »۰.۱۹۵۲ 
- مقاصد الشريعة الاسلامية ومکارمها » الدار 
البیضاء » مکتبة الوحدة العربية» ۰۱۹۳/۱۳۸۲ 
با کورة الکلام على حقوق النساء في الاسلام » 
القاهرة » ۱۳۱۸ ۱۸۹۰ . 
خواطر ي القضاء والاقتصاد والاجتماع › 
القاهرة » مطبعة پیروت ۰ ۱۳۳۱ / ۱۹۱۳ . 


دراسات ني الفکر العربي » بیروت » دار النهار » 
. 


التبشير والاستعمار في البلاد العربية بالاشتراك 
مع مصطفئ خالدي )۰ بیروت» شركة علاء الدين 
للطباعة و التجلید ¢ ۱۹۷۰ ۰ 


منشورات الجامعة الأميركية ببیروت )۱۹۹۷ . 

دلائل التوحید » ط ۲ القاهر ۱۳۲8 .+ 

ديوان الشيخ قبادو التونسي » جمع الشیخ محمد 

السنومي » تونس » مطبعة الدولة التونسية» 1795١ه,‏ 

- معالم في الطریق » القاهرة » ۶6 . 

حصضائص التصور الا سلامي و مقوماته القاهرة » 
دار إحياء الکتب العربية » ۱۹۱۲ ۰ 


۳۳ 


کرد علي » محمد 
کرو » أبو القاسم محمد 


الكندي 5 آبو بوسف يعقوب 


الکوا کی عبد الرحمن 


اللجنة العربية العلیا خزرب 
اللامركزية العثماني 


الاوردي 3 آبو لسن 


- الاسلام ومشکلات الحضارة » القاهرة » دار 
إحياء الکتب العربية » ۱۹۱۲ . 

- معركة الاسلام والرأسمالية » القاهرة » دار 
الکاتب العريي » ۱۹۵۱ . 

العدالة الاجتماعية في الإسلام »> القاهرة » دار 
إحياء الكتب العربية » ۱۹۵۶ . 

هذا الدين » دار القلم (نساءت). 

- الستقبل هذا الدين » دار القلم »> ( ب.ت ). 

القديم والحديث » ط ۱ ۰ اقاهرة » المكتبة 

التجارية الكبرى » ۱۳۶۳ / ۱۹۲۵ . 

الطاهر الحداد رائد الحرية ونصير المرأة » ط ۲ » 

تونس » سلسلة ( البعث ) » ۱۹۵۷ . 

رسائل الكندي الفلسفية » محيقيق محمد عبد الهادي 

أبو ريدة » القاهرة » ۱۳۹۹ / ۱۹۵۰ . 

- أم القرى ( الأعمال الكاملة لعبد الرسمن 
الكوا كي > مع دراسة عن حياته وآثاره » 
نحقيق محمد عمارة » القاهرة » الحيئة المصرية 
العامة » ١91/٠‏ ). 

- طبائع. الاستبداد ( الأعمال الكاملة ) . 


المؤتمر العرلي الأول (18 - ۲۳ / كم 0۱۹۱۱ 


۱ مطبعة البوسفور 4 القاهرة 1511م 9 


تب وتا الدنیا و الدین ۵ ط ۳ محقیق مصطفی 
السقا ۰ القاهرة » مکتبة مصطفی الباي احلی » 
۵۶ / ۱۹۵۵ . 


۳ 


مبارك » علي 


متولي » عبد الحميد 


محافظة » علي 


الدني » عمر البري 


ابن مراد » محمد الصالح 


مصطنی » أحمد عبد الرحیم 
الطيعي » محمد بحیت 


المغرني »> عبد القادر 


- الأحكام السلطائية؛ القاهرة » مكتبة مصطفی 
البابي الحلي ¢ ۱۳۵۲ و , 

- الحطط التوفيقية الحديدة لصر القاهرة ومدنبا 
وبلادها القديمة والشهيرة» مصر»ء المطبعة الکبری 
الأميرية ببولاق » ۸۱۳۰۰ . 

- علم الدين » مطبعة جريدة الحروسة بالاسكندرية 
۹ / ۱۸۸۲ . 

آزمة افکر اسيامي الاسلامي في العصر الحديث 

الاسكندرية » الکتب الصري الحديث ۰ ۱۹۷۰ . 

الاتجاهات الفكرية عند العرب في عصر النهضة 

(۱۷۹۸ - ۱۹۱) ۰ بيروت ٠»‏ الدار الأهلية 

للنشر والتوزيع » ۱۹۷۵ . 

سيف الق على من لا یری الق » تونن > 

المطبعة الآهلية بنهج الديوان بتونس ۰ ۱۹۳۱ . 

الحداد على امرأة الحداد (أو رد الليطأ والكفر 

والبدع :الي حواها كتاب امرأتنا في الشريعة 

والجتمع ) » ط ١‏ ۰ المطبعة التونسية » ۱۳۵۰ - 

. ۱ 

حركة التجدید الاسلامي ف العالم العرلي » القاهرة» 

معهد البحوث والدر اسات العر ببة ¢ ۰.۱۹۷۱ 

حقيقة الاسلام وأصول الحكم » القاهرة » مکتبة 

النصر الحديثة » ۱۳6 . 

- البينات ‏ الطبعة السلفية بالقاهرة» ۸۱۳44 . 

- الأخلاق والواجبات الطبعة السلفية بالقاهرة » 
5ه. 


“o 


المقتطف ر جلة ) 


مي ( الآنسة ) 


بن میلاد » حجوب 


موی © هنیر مشاباث 


مؤنس + حسین 


:“بن نی » ماللك 


النديم 6 عبدالله 


جمال الدين الأفغاني : ذكريات وأحاديث » 
القاهرة » دار العارف » ۱۹٤۸‏ . 

المجلد ۳۷ ابلزء ٦‏ ؛ ابريل ۱۹4۵ . 

باحثة البادية رحث انتقادي ) مطبعة القتطت 

مصر » ۱۹۲۰ . 

تحريك السواکن في سبل الستة الاسلامية ) » 

توفس » دار بو سلامة للطباعة و النشر ؛ ۱۹۲۲ . 

الفكر العربي في العصر الحديث ( سوريا : من القرن 

الثامن عشر حى العام ۱۹۱۸) » بيروت » دار 

الحقيقة » ۱۹۷۳ . 

عالم الإسلام » القاهرة » دار المعارف ۰ ۱۹۷۳ . 

شروط النهضة » ترجمة عبد الصبور شاهين 
وعمر مسقاوي » ط ۲ » القاهرة » مكتية 
دار العروبة » 1951١‏ . 

- ميلاد جتمع > ترجمة عبد الصبور شاهين » 
ط ١‏ ۰ مكتبة دار العروبة » ١9517‏ . 

- فكرة الافريقية ‏ الآسيوية » ترجمة عبد 
الصبور شاهين » مكتبة دار العروبة رب.ت). 

- وجهة العالم الإسلامي » ترجمة عبد الصبور 
شاهين » مكتبة دار العروبة » ۱۹۵٩‏ . 

- مشكلة الثقافة » ترجمة عبد الصبور شاهين » 
ط ١‏ ء مكتبة دار العروبة » ۱۹۵۹ . 

ماذا خسر العام باحطاط المسلمين » ط م ع 

القاهرة 6 مکتبة دار العروبة » ۱۹۵۹٩‏ . 

سلافة النديم > القاهرة » المطبعة الجامعة » 
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محمد بخیت المطيعي 
محمد بشير الابراهيمي 
محمد البهي 

محمد بيرم التونسي 
محمد توفيق البكري 
محمد الثاني (الفاتح) 
محمد الجسر 


محمد جما ل الدين القاسمي 


محمد ابن زكريا (الرازي) 
محمد ابو زهرة 

محمد صادق فهمى 

محمد الصالح بن مراد 
محمد صديق حسن خان بهادر 
محمد الطاهر بن عاشور 
محمد بن عبد الوهاب 
محمل عبذه ٠‏ 


محمد عزيز الحبابي 


محمد علي باشا 


۰0۱ 
‘EF 


۰۳۸۵۳ ٩ 
۰": 


٠ ۳۳۰۳ ۹ 
۰۰۵ 

۵ ۷ هم« 
A۸۲‏ 


11 
۰ ۸ 

۰۱۷ 
۹ اه 


ارك 

1 ۱۸۰۲۱۷۰۱۹۰۱ ۰۲۷۱۰۲۷۰۰۲ 
۷ لا لالت ۳ ۰۳۳ 
۲ 6 ۰ 

۰0۸0۱ 

۰.۹ 

۰۳۸ 

٠2 

YY 

٠عهآ‎ 

+١56 

۵۲۱ 6 ال 1۱:۲۰ ۲۰۷۲۰ ل 
] ۵۰۲۱ ۰1۰۵۰۳۱۱۰۲۷۸۰۲۱۸ 
۴ 6 ۰ ۰۵۰+ 


۰*۰ ۲۰ Eo 
11¥ 
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محمد فرید وجذي 


مع ذم ع لاق عر ة عه 
محمد كرد علي 1 مككع؟ لل عسل ومسل عسوو 
محمد بن مصطفى ابن ا 00 


الخوجة الجزائر 
(ابوعبدالله) السلطان(محمود) ۰*۱ 


محمود الثاني ۰۹ 
محمود شكري الألوسي ۰۲۲٥۰۴٤٩ ١١‏ 
(ابوالمعالي) 
مجحموة عرهي ۸ ۵ ۰۱۳ 
محمود قبادو التونسي ۳ ۳۳۰۱۱ 
محی الدین الخیاط ی 
محي الدین (ابن العربی) ‘CE‏ 
ملحت باشا ‘fo‏ 
5 [ [ ۰ . 
المرتضى الحسيني الزبيدي 1 
ابن مسعود 
المسعودي ۱ 
5 ۰۶06 ۰ 
مسكويه 
٠25 8551‏ 
مصطفى رشيد باشا 
مصطفی السباعي 41 ۳۱ ۳( ۵ ۰۵ 
۱ )۰*۵ 
CAY 1‏ * 
9 !1 
1 الغلایینی ۸۸ 6۵ ۶۱۱ 6 4۱۵۰۱۳ 


۰ ۵6۵۵۳۵۵۵۱ 
*" 2 ۸ 


1:۳ 


معاوية بن ابي سفیان 
المعتزلة 2 
المعتصم 

المغربي 

المغول 

المقريزي 

ابن المقفع 
منصور فهمي 
المهدي المنتظر 
المودودي 

موسی عليه السلام 
المولی الرومي 
مونتسکیو 


مي زيادة 


٠‏ النابغة 
نابليون 

الندوي 

النصير الطوسي 
نظيرة زين الدین 
نور الدين زنكي 


هذفلید 

هدی الشعراوي 
ابو الهدی الصيادي 
هکسلي 

هوبر 

هولاكو 


°۳١ ۰ ۲ ۸ 
e 


۰ 


€ 
۰1۸ 


انظر عبد الله بن المقفع 


۵ "* 
۸ ۰۳۳۳۰۸۳۳۰۳ 
۸ ۰ * 
انظر ابو علی المودودي 
١ ۰۱۳۸‏ 

۰۹1 
۰۱۷ ۹ ان 
6 * 

۵ 

۰۸ 

«(۱ ٩ 
انظر ابو الحسن الندوي‎ 
Ce 

* 2 ۰ 

۸1 

(ه) 

۰:۷ 

۰*۹ 

«۲ ۲ 
YY 

An 

+*- ۲ 
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“ام؟أء. 
هيغل oY‏ 
ابن ابي واطیل ۰۱ 
ولي الدين يكن :۰ 
وهب بن منبه ۹ 

(ې) 

القاضي ابو یعلی 0° 
أبويوسف یعقوب بن أسحق ,و ۰۱۸۲۵۱۷ 


(الكندي) 


۱ الفهرنر 


المقدمة 0ق افج وي امه تدمع ا شيا عع و او E‏ 
الفصل الأول : ميتافيزيقا التقدم 000 SA SA‏ 
الفصل الثاني : الحقيقة والتاريخ e‏ 1011 وت OQ‏ 
الفصل الثالث : الدخول في الأزمنة الحديثة ل O‏ 


الفصل الرابع : التوحيد المحرر NY ees‏ 
الفصل الخامس : دروب الفعل ORL‏ ی VOLS‏ 
الفصل السادس : القيم 0 0 0 000 


۱- التراجم لت 10ل دي SA E‏ وول مايه ووه لواقم IE Ee‏ “رو رو ا 8 باه 


۳ کشاف الاعلام EE‏ وم اس 5 
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